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En attendant un appel à Rome sous Je nouveau 
pape Eugène tv, Valla enseigna d'abord en privé à 
Pavie avant d'être nommé professeur de rhétorique à 
l'Université le 29 nov. 1431. Mais en mars 1433, il 
dut renoncer à sa chaire et quitter la ville, à la suite 
des réactions de la faculté de Droit provoquées par 
son epistola (œuvre n. 9) contre Rartolo de Sasso
ferrato, un des grands juristes du siècle, pourtant très 
estimé par son père Luca. Il enseigna à Milan jusqu'à 
la fin de cette année, puis à Gênes jusqu'en octobre 
1444. Il se rendit alors à Florence, où s'était réfugié 
Eugèr!e tv, comptant obtenir un poste à la curie, mais 
en vain. C'est là qu'illia une durable am itié avec Gio
vanni Tortelli et connut Francesco Filelfo ; il y reçut 
aussi les sincères encouragements d'Aurispa et de 
Bruni pour le labeur de ses 1:.'/eganliae. 

Dans la première moitié de J'an 1435, Valla 
inaugure la troisième période de sa vie, au service 
d'Alphonse v d'Aragon qui s'était emparé du royaume 
de Naples; il restera à la cour de Naples jusqu'en 

, 1448. C'est. la période la plus féconde pour ses publi
cations d'humaniste: traductions du grec (Esope, 

1 Xénophon, Homère), écrits de philologie, de rhéto
rique, de philosophie, de critiqtll: historique, cor
rection de la Vulgate du Nouveau Testament, polé
miques érudites de grammaire et de théologie. 
Plusieurs de ces œuvres, projetées en Lombardie ct 
rédigées en Campanie, seront sans cesse soumises à 
révision et enfin complétées ou rct'uites à Rome: ainsi 
les Dialccticae Disputationes et la Collatio Novi Testa
menti. 

La dernière période de sa vie et de son activité litté
raire sc ~ituc à Rome, où il est devenu « scriptor litte
rarum apostolicarum » ( 1448) et professeur d'élo
quence au Studium Urbis (1450). A partir de 1455, il 
jouit de~ revenus de divers bénétkes, dont le cano
nicat à Saint-Jean du Latran, à quoi s'ajoute un 
salaire de professeur égal à celui des maitrcs de droit, 
à l'époque Je plus élevé. En plus de la révision de ses 
œuvres antérieures; il publie trois apologies contre les 
attaques de l'humaniste Poggio Bracciolini ( 1452/53), 
une réfutation de la critique de Benedetto Morandi 
contre l'opuscule où il corrigeait la généalogie des 
Tarquins transmise par Tite Li vc_ Il traduit également 
Thucydide et Hérodote, par ordre de Nicolas v, et 
prononce trois discours : pour l'inauguration de 
l'année académique 1455/56, sur l'eucharistie pour le 
Jeudi-Saint 1456 ou 1457 et un panégyrique de saint 
Thomas d'Aquin pour le 7 mars 1457. Il mourut le 
ter août de la même at\née, ayant à peine dépassé \a 
cinquantaine. 

2. Œuvres. - Nous les classons par thème en indi
quant les éd. cri tiques éventuelles ou les éd. plus 
connues ; éd. d'ensemble: Laurent ii Vallae Opera, Bâle, 
1540 ; reprod. aJlastatiquc en 2 vol., Turin, 1962, que 
nous citons Opera 1 ou n. On notera que la pensée reli
gieuse et spirituelle de Valla est à chercher même dans 
des écrits qui paraissent uniquement profanes. 

1° GRAM MAI RU ET RH!;TORIQUE. - 1) Eleganliarum 
Linf?uae Latinae /. VI (1439·49): c'est l'œuvre fondamentale 
pour la redécouverte du latin classique, le~ début:; de la phi
lologie moderne ct la rhétorique ; nombreuses éd. en Eur~)pc, 
cf. supra; dans Opera 1. - 2) ln errnn•s Antonii Rhaudensis 
adnotatù>nes. ou Rhaudensianae Notae (déhut 1443); Opera 
1. - 3) Antidotum in Facium (1447), éd. crit. M. Rcgoli~1si, 
Padoue, 1981. - 4) De recipro,·atione sui et slllL~ libe/lu.~ 
(1450): Opera L 

2u PHILOSOPHIE. - 5) De voluptate ( 1431 ), puis De 
vero falsoque bono ( 1433), De vero bono ( 1444-49), 
De vero ja/soque bono, avec nouvelles retouches; éd. 
crit. sous ce dernier titre par M. De Panizza Lorch, 
Bari, 1970. Traite le problème du «Bien suprême», 
tin ultime de l'homme, selon la conception chré
tienne de la voluptas cae/estis comme fin et des 
vertus théologales comme moyen. - 6) Repastinatio 
Dia/ectice et Philosophie, intitulé ensuite Dialecti
carum Disputationum lihri tres: trois rédactions 
(1439, 1445-48 ; Rome). Valla traite des problèmes 
de logique et. de métaphysique, mais aussi de théo
logie trinitaire, de questions morales, c'est-à-dire de 
la vertu, enfin d'autres aspects d'anthropologie théo
logique ; éd. crit. G. Zippe!, Padoue, 1982, 2 vol. (le 
voL 2 publie la première rédact ion). - 7) De.fensio 
quaestionum in philosophia ( 1444): thèses préparées 
pour la défense de Valla devant le tribunal d'Al
phonse v, qui s'était réservé l'examen du procès 
intenté contre lui par l'inquisition napolitaine: 9 
thèses concernent le concept de voluptas, 10 ses opi
nions sur la profession religieuse, 2 la liberté de 
l'homme et l'origine du Credo; ce procès n'eut pas 
lieu ; éd. G. Zippe!, dans !tafia Medioevale e Uma
nistica, L 13, 1970, p . 82-94. 

JO HtSTOIR B. D ROIT. CULTURE. - - 8) De .fa/so ('f(•c/ita et 
ementita Constantin/ donat/one ( 1440). Valla présente sept 
arguments contre la valeur de ce document par lequel Cons
tantin aurait donné au pape Sylvcstt·e des privilèges considé
rables (l'un d'entre eux nic l'authenticité du ConstituiUm 
Constantin/); éd. cri t. avec trad. angl. par Chr.D. Coleman, 
The Treatise of L. V. on the Donation of Constantinus, New 
Haven, 1922 ; meilleure éd. Jl9r W. Setz, MGH, Quel/en zur 
Geschichte des Mittelalters, t. 10, Weimar, 1976. - 9) ln 
/Jartoli << De insil?nis et armis )) /ibellum. ad P. Candidum 
Decembrem episti>la (février 1433): Valla accuse les juristes 
médiévaux d 'être i n~.:apable~ de comprendre le droit romain, 
faute de connaître la langue, l'histoire ct la culture 
romaines; Opera l. - 1 0) Oratio ad A/phonsum ref?em aliud 
Siculum a/iud Neapolitanum esse regnum, éd. G. Romano, 
L'origine della denominazione « Due Sic/lie» e un 'orazione 
inedlta di L. V. , dans Archivio Storico per le Provincie naprr 
letane, t, 22, 1897, p. 397-403. - Il) Duo Tarquin/ Lucius ac 
Aruns, prisci 1àrquini jiliine an tU!f)Oll'S jlœrint ... ( 1444); 
Opera L A la critique de:: Benedetto Morandi sur ce livre, 
Val111 répliQua par la Conjutatio in Benedictinum Morandum 
( 1455); Opera L - 12) Gesta Ferdinandi Regis Aragonwn 
( 1445-46) : importa Ill pour la conception de la Providence; 
éd. cric O. Besomi, Padoue, 197 3. 

4° Tut,owcm;, - 13) De libera arbitrio (1439) ; éd. 
crit. M. Anfossi, Florence, 1934; éd. crit. avec trad. 
franç. par J . Chomarat, Paris (Vrin), 1983. - 14) De 
projèssiom: ,-eligiosorum; éd. crit. J. Vahlen, dans Sil
zungsberichte cler philos.-histor. KI. der kaiser/. Akad. 
der Wissenscha.ften (Berlin), l. 62, 1869, p. 99-134; 
nouv. éd. crit. M. Cortesi, Padoue, 1986. - 15) Col
latin Novi 1'estamenti (1442) : première rédaction 
basée sur un petit nombre de mss de la Vulgate et sur 
le grec ; éd. crit. A. Perosa, Florence, 1970 ; la 2c ré
daction retrouvée et publiée par Érasme en t 505 s'in
ti tule ln Novum Testamentum Adnotationes 
( 1454-57), reproduite en Opera 1; la meilleure éd. est 
celle de Jacques de Rèves (Rcvius): L. V .... De colla
tione N.T libri duo. Amsterdam, 1630. - 16) Sermo 
de mysterio Eucharistiae ( 1456 ou 1457): diverses éd. 
entre 14 72 et 1521 ; Opera 11. - 17) Encomion 
S. Thomae, éd. crit. J. Vahlen, L. V. über Th. v. A., 
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1 

MM. . PP. 
ACllBAL LUJAN (M.), O.F. M., Orottnferrata, Ha lie. 
ALONSO (C.), Q.S.A., Roq1~. , 
AN~REU (F.), Théatin, Rome. , . , 
ANDRll!SSEN' (J.), S.J., Ruusbroacgenootschap, Antwerpen; 
, Belgique. 
ARDl/RA (B.),. Prémontré, Rome. 
ASF,OtJR (A.), Société de .Jésus Christ, Chantilly. 
AUBERT (J.·M.), Strasbourg.. . ' •' 

. llArLllY (B.)', <).P., Blackfriars, Édimbou(g, Écosse. 
BALMAR:Y (M.), Paris. . 
BECKER (C.), S.J., Koblcilz, Allemagne. . 
BÈDOU.I!LLE (G.~Th.), O.P., Prof., Univ. de Fribourg, 

Suisse. · 
BERNot (R.), S.J., Prof., Sankt Georgen, Frankfurt, Alle· 

magne. , 
BERTRAND (D.), S.J.., Sources cl!rl 
B~SUTTI (G.M.), servlte, }\omo . 
.BIANCO (M.·G.), Prof., U,rtiV. de 
B<>AOA (E.), O.C., lnstitutum Cm 
BoLAND (A.), S.J., Chantilly. 
BRAOUB (R.), J>rof., Univ. de Pal 
BRION (Éd:), ~s.cc. Picpus, Cha 
BI.IENO (E.), Prof., Univ. de Bur~ 

CAGNI (G.M.), Barnabite, Rome. 
CARDONA (D.M.), Chartreux, Mc 
CAI{l'ANETO DA LANOASCO (C.' 

• • • t 

ltahe. 
CASIER (J.), Missionnaire d'Afric 

Belgique. 
'COLPO (M.); S.J., Institut historie 

DARRic~u (l~.). Prof~. UnJversité · • )1, 

DEBOUTrE (A.); C.SS.R.,' Brugge, :••i• o 1' 

DERVILL~ · (A.), S.J., Cha'ntilly . . 
DE TROEYER (B.), O.F.M., S~int· , ' : <r~l:;h.J1 s.) . 
D~VAUX (A.), Chartreùx, Séligna 
DHAVAMONY (M.), S.J., Prof., U1 '·. t·t!<H!Uln•' 
DuBO!S (J.-D .),· Prof.1 Institut ? •l'~·l.l n• ci.-

Parts. · 
DuCLO~ (P.), S.:J:, Chantilly. ' 
DuLAEY (M.), 'rrof., U!iive~ité d'Amiens. 
PUPUY (M.), P.S.S., Paris. 
DUVAL (A.)1 O.P., Archiviste,. Le Saulchoir, Pat·is. 

. FEIU'IANDEZ (D.,A.), o:c.D., Teresianum, Rome: 
,Fo)s (M.), S..J., Prof., Univ. Grégor:. 'Rome. 

' . . .... 

· GARRIDO (P.M.), O.C.-, JmtUulum ·, . .... f lilanum, Rome. 
0IOROINI (Fr.), Ç.P,, Rome. o: · • 
GOBRY (1.), J>rof., Univ. de Reims • .,. .. 
G0MEZ OOMINQUEZ $.), Mercédaïre, 1)1:..Wrid. 
GONZÂLEZ NOVA_LfN (J.L.), Rome. ,/\ 
GRéGOIRE ~R-b O.S.B., Fabriano, lttC ,<'' . 
Ov tLurr (J.), ::s.J., Lyon. · . 
H'ARRI$0N (é.), Pfof., Unilll .. de D i.
H'ooo (J.), Prof., Univ. de Salzbu. 
HoLT (G.), S.J., Arohi·-âste, Londr 
HUERG.A (A.), O.P ., P,rof., Ange!iC'(J · , 

. . Angléteri'e. 
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iRIARTE (L.), O,F.M. Cap., lstlwto stortto. Rome. 
ISIDORO DE 'VtLLAPADIERNA, O.F.M, Cap., Tstittitn storico, 

Rome. · · · 
• 

Jnoou (M.A.), O.S.U., Beaugency. 
' ' 

KtJNZE (K.), Univ. de Freibùrg!areisgau, Allemagtle. 
' 'LA l)01TERIE (1. c;le), S.J.,.Prof., lstitlllo btblico, Rome. 

LI! MAIRE (J .M.), prêtre, Borde!lu"X. · 
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l.OPE-Z SANTIDRIAN (S.), Prof., Faculté de théologie du Nord, 

Burgos, Espagne. · · 
LuNDI'iN (T.), Lund, Suèae. 

MANZONI (0.), S.Ç.J., Romé. 
MARCHAL {H.), Nancy. 
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UBALD D'ALENÇON, capucin (1872-1927). -

Léon-Louis Berson ·naquit à Alençon de Léon 
Anatole, entrepreneur, et de Léontine Lorphelin. Il 
passa son enfance à Semallé, village natal de sa mère, 
où Thérèse Martin, la future sainte carmélite de 
Lisieux, qui avait le même âge que lui, fut aussi en 
nourrice. Léon Berson connut Thérèse enfant et sa 
famille d'accueil. En 1884 il fit sa première com
munion, ce qui était rare à cette époque, et manifesta 
sa vocation au sacerdoce. 

D'abMd élève au lycée d'Alençon, où il reçut une médaille 
d'argent en récompense, il entra en 1887 au petit séminaire 
de Séez. Il y aura pour professeur l'abbé A.·F. Maunoury, 
auteur d'une célèbre grammaire grecque, ct l'abbé J. Mallet 
qui écrivit le premier manuel d'art religieux pour le clergé, 
Léon perdit ~on père en 1888, alors que sa mère lui survivra. 
Entrant en ,·hétorique, il suivit une retraite prêchée par le 
capucin Benoit-Joseph de Nantes, et fut dès lors marqué par 
l'idéal franciscain. 

Vif, gai, malicieux parfois, Léon Berson prit l'habit 
de capucin au Mans le 30 octobre 1891 ct reçut le 
nom d'Ubald. Pour échapper aux trois ans de service 
militaire, les capucins avaient implanté leur couvent 
d'études à Kadi-Koi, près de Constantinople. Frère 
Ubald y partit après sa profession et y approfondit 
son goOr pour les études. C'est alors que se révéla une 
maladie, sans doute la tuberculose, qui fit déclarer 
aux médecins de 1894 que le jeune religieux mourrait 
sous peu. On le rapatria à Versailles, lui fit passer les 
hivers à Hyères, mais aussi renoncer à son projet de 
partir en mission aux Indes. Prêtre le 29 j uin 1898, le 
P. Ubald, dans l'impossibilité d'être prédicateur, se 
consacra aux études. Envoyé à l'École des Chartes, où 
il fut élève de M. Prou, il conforta les qualités mani
testées dans ses premiers écrits. En 1909 il perdit son 
unique sœur, qui était religieuse. Malgré sa maladie 
chronique, il fut mobilisé en 1916, attaché à l'hôpital 
auxiliaire Saint-Jacques, où il contracta la «grippe 
espagnole». Ayant repris ses recherches et publica
tions, il se fit des amitiés dans les milieux artistiques 
et universitaires. Le P. Ubald mourut au couvent de 
Bry-sur-Marne (Seine) le 5 juillet 1927. 

«Pour beaucoup, le P. Ubald incarnait l'histoire 
franciscaine», écrit Henri Lemaître. De son abon
dante production nous ne retenons ici que les écrits 
concernant la spitituaJité. 

Le livre d'or du chemin de la croix, Paris, 1901 ; - l.à 
rq.wrrection d'une antiqUt? méthode de spiritualité, dans 
Etudes franciscaini!S, t. 10, 1903 (à propos de La science du 
Pmer, du P. Ludovic de Besse, qu'Ubald réédita en 1924);
Les Opuscules de S. François, nouvelle traduction française. 
Paris, J 905 ; trad. angl., Londres 1907 (il reprend le corpus 
de Wadding Que Karl Bi.ihmer avait rejeté dans son édition 
critique); - l-'art r.t l'art chrétien, dans Annales Francis-

ca ines, t. 44, 1905 ; - Les idées da S. François sur la pauvreté 
(conférence à la Sorbonne), Paris, 1909 ; ... sur la science, 
Paris, 1 91 O. 

Les Frères Mineurs et les débuts de la réforme à Port· 
Royal, dans Études l'ranciscaines, t. 24, 1910 ; - L'aiguillon 
d'amour (.rtimulus amoris) ... par le fr. Jacques de Milan, 
Couvin, 1910, 1912 i Paris, 1922; - l~es vies de Ste Colette 
Boy/et, de Corbie, réformatrice des Frères Mineurs et des Cla
risses (1 381-1447) écrites par ses contemPOrains le P. Pierre 
de Reims dit de Vaux et Sr. Perrine de La Roche ... , Paris, 
191 1 ; - Des it~fluences franciscaines sur l'auteur du 
11 Combat spirituel >1, dans Etudes Franciscaines, t. 27, 1911 ; 
- Traité de la Paix da l'âme, source du « Combat spirituel 11, 

par le P. Jean de Boni/la, traduction française, Paris, 1912 ; -
L'âme franciscaine, dans Revue de Philosophie, sept.-oct. 
1912 ; rééd., augmentée, Paris, 1913, 1926 ; trad. italienne, 
1928. 

De la méthode traditionnelle de l'oraison au moyen·âge, 
dans Études Franciscaines, t. 29, 1913 ; - Sacrum com· 
mercium, les noœJ' mystiques de S. François d'Assise avec la 
pauvreté, première traduction française, Paris, 1913 ; -
l.eçon..i d'histoire franciscaine, Pal'is, 1918 (cours donné à 
l'Institut catholique de Pa~is, 1915-1916); - L'oraison litur· 
gique et la prière, dans Etudes Franciscaines, t. 29, 1912 
(véritable traité de l'oraison qui aurait mérité une édition 
séparée);- Le chemin de la croix dans la religion, dans l'his
toire et dans l'art, Paris, 1923 (Ubald y adopte les idées du 
jésuite H. Thurston publiées en 1903); - Traité de l'oraisonr:, 
et de Ir.~ méditation de S. Pierre d'Aicantara, traduction fran· 
ça ise, Paris, 1923 ; - S François d'AssÎSe et la liturgie, Saint· 
Etienne, 1926. 

Ste Thérèse de I'Enj(mt Jésus comme je la connais, dans 
Est.udis Fr(mciscàris (Barcelone), t. 37, n. 220, 1926. Cet 
article, qui révèle certains faits non retenus pa1· les biogm
phies ()fficielles de la sainte, fit scandale. Pourtant l'auteur y 
exalte l'héroïcité des vertus de la sainte dans les conditions 
où elle vécut. Des plaintes amenèrent les supérieurs majeurs 
des Capucins à infliger une pénitence à l'auteur. C'est cet 
article qui fut repris par le romancier Maxence van der 
Meersch dans La petite sainte Thérèse, Paris, 1947, bio
graphie fortement combattue par La petite Ste Thérèse de 
Maxence van der Meersch devant la critique et devant les 
textes, ouvrage collectif paru à Paris en 1950 sous la 
direction d'A. Combes. 

Le P, Ubald donna une série d'articles purement bio
bibliographiques d'Hi:jtoire de la spiritualité franciscaine, 
qui parurent dans les Etudes.frandscaines l'année de sa mort 
et il prépa1·a une réédition du Chemin de la perfection, de 
Paul de Lagny, éditée en 1929. 

Plus érudit qu'homme de pensée, I.e P. Ubald veiJle 
à ne pas séparer la valeur spirituelle des faits humains 
dont il écrit l'histoire. Le seul de ses ouvrages qui 
contienne une pensée personnelle est L 'âme francis· 
caine dont il dit : «Dans l'histoire de la psychologie, 
ce livre formera un chapitre d'expérience religieuse». 
JI définit l'esprit franciscain par les traits suivants : 
observance primitive de l'Évangile, mais sans httéra
lismc; soumission totale à l'Église ; amour personnel 
de l'humanité du Christ, dans l'eucharistie spécia-
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lcmcnt et par la pratique de la contemplation, de 
l'ascèse (pauvreté) et de la charité. Par ce schéma clas
sique, le P. Ubald vise deux objectifs: montrer l'exis
tence d'une tradition commune à travers les variétés 
de formes de sainteté dans la fa mille franciscaine ; 
prendre la défense de cette tradition à la fois contre la 
manière de E. Renan et de P. Sabatier d'envisager la 
personne de François, ct contre une déformation de la 
vie religieuse venant de l'influence la'icisantc du 
nouveau siècle. 

Sur certains points d'histoire de la spiritualité le P. Ubald 
s'est trompé. par exemple quand il traita de la dépendance 
de Pierre d'Alcanta ra par rapport à Louis de Grenade dans 
sn publication du Traité de l'oraison et dl' la méditation. 

Voir la liste (incomplète) des œuvres dans Catalogue 
général des livres lmf)rlmés de la Bibl. nationale, l. 196. 
Paris, 1967. col. 720-32. 

Notices nécrologiques de J-1. Lemaître (dans Revue d'flis
tolre Franmwine, t. 4, 1927, p. 652-55) cl de Jean de Dieu 
(dans Études Franciscaines, t. 39, 1927, p. 552-66). -
Lexicon Cap., Rome, 1951 , col. 1757. 

Les travaux historiques d'Ubald d'Alençon sont lissez 
souvent citês dan~ les bibliographies des art. du DS ; très 
rarement ses prises de position spirituelles. 

Willibrord-Christian VAN DuK. 

UBERTIN DE CASALE. franciscain, 1259 - après 
1328. - 1. Vie. - 2. Œuvres. 

1. Vie. - Les principaux renseignements sur la pre
mière partie de la vie d'Ubertin da Casalc sont tirés 
du premier prologue de son œuvre principale, I'Arbor 
vitae àuc(fixae Jesu. Ubcrtin est né à Casale Mon
ferrato (diocèse de Verceil, province franciscaine de 
Gênes) en 1259 ; il entra chez les Franciscains autour 
de 1273. De 1285 à 1289, il est en Toscane pour y 
poursuivre ses études; il y entre en contact avec un 
cercle de laïcs (parmi lesquels le siennois Pier Petti
nagno) animés d'une intense dévotion christologiquc. 
A Florence, il sc lie avec Pierre Jean Olicu (OS, t. Il , 
col. 751-62), lecteur de 1287 à 1289 au studium de 
l'Ordre à Sainte-Croix. Entre 1289 et 1298, Ubcrtin 
étudie à Paris où, comme il le dit lui-même, « totam 
primam rcformationem fedaveram » (Arbor vitae, 
Prol. 1, p. Sa). La connaissance d'Angèle de Foligno 
(OS, t. 1, col. 570-71) signe la fin de cette période de 
sa vic: Uhertin se reprend spirituêllcment en main et 
en attribue le mérite à la sainte. 

Cette ch ronologie est basée sur les indications de 
F. Callney dans son essai de 191 1 ; elles sont discutées par les 
historiens. D'après une autre hypothèse, le séjour pari$iCn 
uurait cu lieu entre 1274 et. 1283; après le séjour en Toscane 
( 1285-1289), Ubertin se serait adonné durant une quinzaine 
d'années à la prédication en Italie centrale. Pour dater la fin 
de ln première période, la référence à Angèle de Foligno 
semble décisive. Alors Q\IC selon l'incunable de l'Arbor ••itae 
(Pro!. 1, p. Sa) Ubcrtin aurnit appris l'existence d'Angèle 
« vigesimoquinto autem anno cl<llis mec» (a 1284), le ms 
309 de la .Bibliothèque uni versitairc d'Utrecht écrit : 
« vigesimo quinto anno religionis mene dcformatae » 
(• 1298). Comme la con version d'Angèle date de 1285, la 
seconde hypothèse semble s' imposer. l'ar conséquent, pour 
le séjour parisien, la date 1289-1298 s'impose aussi. 

Lecteur durant quatre ans (de 1298 à 1302 
environ ; plus probablement à Florence qu'à Sienne), 
Ubertin se donne donc à la prédication dans l'Italie 
centrale. Dénoncé, convoqué à Rome par le pape 
Benoît xr, probablement pour avoir pris publi-

quemcnt le parti des Spirituels, il est relâché sur la 
demande de l'ambassade de Pérouse ; on lui impose 
une période de retraite à I'Aiverne {1 304), durant 
laquelle il compose J'Arbor vitae (1305). 

A partir de 1306, il fait partie de la suite du car
dinal Napolconc Orsini, légat pontifical en Toscane. 
En tant que son fiduciaire, il est chargé ( 1307) d'ins
truire à Arezzo le procès contre la « secta Spiritus 
libertatis », accusée d'hérésie. En même temps, il 
tente sans succès une médiation politique visant à 
obtenir des Guelfes noirs de Florence le retour. dans 
la cité, de leurs adversaires exilés. Il est vraisemblable 
qu'au cours de ces négociations Ubertin ait rencontré 
Dante Alighieri, dont la présence est signalée à la 
même époque en Toscane (dans la Divine Comédie, 
Paradiso x11, 124, Ubertin est mentionné comme le 
champion de l'aile franciscaine rigoriste) 

Entre le milieu de 1309 et les débuts de 1310, 
Ubertin se transporte auprès de la cour avignonnaise. 
A cette époque. précisément, le pape Clément v, afin 
de résoudre les tensions qui persistent à l'intérieur de 
l'Ordre franciscain, institue une commission cardi
nalice, devant laquelle des représentants de la 
majorité (la« Comunità »)ct de la minorité (les<< Spi
rit ua li ») sont appelés à clarifier et à débattre de leurs 
positions. Présent parmi les derniers, qui ont été 
déclarés pour cette occasion par le pape exempts de la 
jurid iction de l'Ordre, Ubertin élabore de nombreux 
écrits polémiques. Dans les années qui suivent, il tra
vaille activement à la curie papale, à côté d'Angelo 
Cl a reno (- Pierre de Fossombrone, DS, t. 12, col. 
1582-88), pour obtenir la reconnaissance ecclésias
tique de l'autonomie des Spirituels par rapport à 
l'Ordre. 

L'accession de Jean xxn à la papauté met fîn à leurs 
espoirs: le pape intime aux Spirituels l'ordre de se 
soumettre à l'autorité de l'Ordre ; avec une dispo
sition qui vise, sans aucun doute, à sauvegarder 
Uberlin, celui-ci est incorporé à l'abbaye bénédictine 
de Gembloux, au diocèse de Liège (bulle Verbum 
au endentes, 1 cr octobre 131 7, dans Bullarium Jrancis
canum, éd. C. Eubel, t. 5, Rome 1898, n. 287, p. 127). 
Mais il ne semble pas qu'il s'y soit jamais rendu. 
Demeuré à la curie, sous la protection du curdinal 
Napoleonc Orsini, il est accusé d'hérésie par Bona
grazia de Bergame {1319? Le réquisitoire est perdu; 
une liste supplémentaire d'accusations nous est par
venue). En 1322, il intervient dans la nouvelle dispute 
à propos de la pauvreté du Christ et des apôtres, qui 
se termina par la condamnation, par le pape, des 
thèses soutenues par la direction des franciscains. A 
cette occasion, comme ses précédents écrits polé
miques, les prises de positions d'Ubertin (Œuvres, 
7-9) sont dirigées contre la ligne soutenue par l'Ordre 
ct visent à défendre l'usus pauper, c'est-à-dire l'usage 
rigoureusement restreint des biens concédés par la 
Règle : revendication fondamentale dans les polé
miques des Spirituels. A Jean xxu, de tels énoncés 
peuvent ne pas être désagréables, dans la mesure où 
ils lui offrent des arguments utiles dans sa dispute 
avec l'Ordre. 

En 1325, une nouvelle procédure d'enquête sur Ubcrtin 
est commencée â la curie; d'après l'ordre d'arrestation qui 
est donné, on apprend qu'Ubertin, déjà accusé plusieurs fois 
d'hérésie auprès du pape, « occulte et illicent iatus recesscri t 
et nunc discurrit ... vagabundus per mundum >> (bulle Cum 
Ubertinus, t 6 septembre 1325, dans Bullariwn francis-
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canum, t. S, n. 587, p. 292). Le 18 avril 1328, il est à Rome 
où, selon ce que raconte A. Mussato, il prononce un dur 
réquisitoire contre le pape. en présence de l'empereur Louis 
de Bavière. La date et les ~:irconstances de sa mort sont obs
c;urcs; d 'après une ver~ion qui circule parmi les fraticellcs 
(DS, t.. 5, col. 11 67-88), il aurait été assassiné. 

2. Œuvres. - l 0 AKIIOR VITAE rRUCIFIXAE Jssu (éd. 
Andrea de Bonettis, Venise, 1485; reprod. anast. avec 
introd. et bibliogr. par C:.T. Davis, Turin, 1961 ). C'est 
l'œuvre la plus célèbre et la plus importante; elle est 
divisée en cinq livres cl 101 chapitres. Chaque cha
pitre est signalé par un versicu/us qui en indique le 
sujet et qui en est, en fait, le titre ; ces w~rsiculi sont 
149 au total, parce que l'auteur, pour fait·e plus bref, 
rassemble et commente plusieurs versiculi en un seul 
chapitre. L'idée de l'arbre, dont le symbole sert à 
conférer une unité extérieure aux exposés, comme 
aussi les titres de nombreux chapitres, sont tirés du 
LiJ?num vitae de Bonaventure. 

Jésus est « actor et materia, fini s et forma» (Arhor 
vitae, Pro!. 1, p. 3a) de l'œuvre entière. Dans le 
premier livre (les racines de l'arbre : p. 3a-80a), 
précédé de deux prologues - le premier autobiogra
phique, le second donne le schéma général de l'œuvre 
- Ubertin présente la vie du Verbe, de sa génération 
éternelle jusqu'à son incarnation. Le deuxième livre 
(le tronc; p. 80a-135b) trai te de l'enfance de Jésus. Le 
troisième (les branches; p. 135b-275a) s'étend de la 
prédication de Jean Baptiste jusqu'à la fin de la vie 
publique de Jésus. Le quatrième (le sommet; p. 275a-
406b) commence à l'entrée de Jésus à Jérusalem et va 
de la passion, mort et résurrection jusqu'à l'ascension 
au ciel, à l'assomption de Marie et à la rencontre de la 
Vierge avec son Fils dans la gloire de la hiérarchie 
céleste. Le cinquième (les fruits ; p. 409a-496b) traite 
de l'hi stoire de l'Église, des origines jusqu'au 
jugement dernier. 

Les circonsta nces dans lesquelles l'œuvre fut composée ne 
~ont pas parfaitement déterminées ; l' hypothèse d'une 
double rédaction, avancée par B.G. G uyot, hasée sur un 
premier examen de la tradition manuscrite, n'a pas été, 
jusqu'à maintenant, adéquatement vérifiée. Dans l'état 
actuel, peut être considéré exact le ~cul témoignage 
d'Ubcrtin. selon lequel le noyau originaire est représenté par 
le quatrième livre, «qui fuit primo scriptus » (A rbor vitae. 
Prol. 1, p. 7b) ; de nombreux renvois internes attestent une 
révision complète. faite très probablement par l'auteur lui
même. 

L'Arbor vitae a vraisemblablement repris des maté
riaux rassemblés par Ubcrtin durant son activité anté
rieure de prédicateur. Ce qu i, par ailleurs, caractérise 
l'œuvre, est la présence massive d'écrits, surtout théo
logiques ct mystiques, d'autres auteurs. L'enquête sur 
les sources est fondamentale pour l'étude de l'Arbor 
vitae en tant que texte de dévotion christologique et 
de polémique ecclésiologiquc et franciscaine : les 
intentions d'Ubertin sont décelables seulement à 
travers l'étude des variantes, parfois minimes, qu'il 
apporte aux sources dont il se sert ; les recherches 
récentes ont montré combien est illusoire la pré
tention d'isoler et de fixer une spéculation autonome 
et originale d'Uberti n. 

Du point de vue thématique, on distingue deux sec
tions dans l'œuvre : 

l) Livres !-lV. - Cette section, qui comprend le 
récit de la vie de Jésus, sc présente comme l'exposé 
d'une sorte de concordance évangélique, enrichie ici 

et là par le recours à l'imagination et dilatée grâce à de 
vastes excursus doctrinaux. La matière est ordonnée 
selon des procédés ct des schèmes mnémotcch-

• mques. 

Dan~ le cours de l'exposé, libertin puise à des écrits de 
Bonaventure de Bagnoregio (Breviloquium 1-IV, massi
vement rapportés dans I'Arbor vitae, 1, e. 1, 3-4, 8-9; Apo
logia pauperum, dont de longs passages sont rapportés dans 
l'Arbor vitae. Ill , c. 3, 8-9, 13 ; Lignum 11itae; De trip/ici via); 
- de Thomas d'Aquin (Summa llwologiae, 3• partie ; De arti
culis .fitll:l et ecc/esiae sacramentis) ; - de Bernard de 
Clairvaux (Sermones super Cantica; Sermones per annum); 
- de P ierre Jean Ol icu (De oratione dominica ; cr. Arbor 
vitae. Ill. e. 13, p. 226b-228a). 

De plus il insère trois compositions rythmiques: 
11) Lamentation de Marie à propo~ de la croix (Arbor vitae, 
IV, c. 25, p. 336b). b) Hymne de joie de Marie pour l' as
cension de Jé~us (Arbor vitae. IV, c. 33, p. 364b-365a). c) 
Séquence dans laquelle sont célébrées les joies des anges: les 
anges inférieurs demllndent aux supérieurs qui est celui qui 
monte au ciel (Arbor vitae. IV, c. 33, p. 366ab). 

L'incarnation est Je mystère de l'abaissement du 
Verbe divin : l'humilité et la pauvreté dans lesquelles 
Jésus choisit de vivre montrent la mesure de son exi
nanitio. Dans sa passion, sa mort et sa résurrection, il 
vi t par anticipation les douleurs et la gloire réservées 
aux élus: ceux-ci, à leur tour, sont appelés à les 
revivre, tout au long d'un parcours tendant à la pleine 
conformilas. La forme dans laquelle Dieu s'est man i
festé en Jésus doit marquer le style de vie du fidèle : 
«Nam non te Christus invitat ad faciendum 
miracula, scd ad ejus sequenda vestigia ct ad rumi
nanda ct amplexanda crucis suc opprobria » (Arbor 
vitae, JI , c. 4, p. 97a). 

Sommet de la descensio accomplie par le Verbe, la 
croix représente ainsi le pivot ct le tem1e de l'itinéraire r, 
de celui qui médite ; il y rencontre non seulement Jésus 
crucifié, · mais aussi la mère de l'Homme-Dieu, 
qu'Ubertin considère comme pleinement participante à 
la passion et à la rédemption opérée par le Christ, et 
élevée avec lui jusqu'à la hauteur du mystère trinitaire, 
selon une perspective mariologiquc tendant à lui recon
naître des prérogatives exceptionnelles. 
OutJ\~ la possibilité d'assimilation à Jésus, offerte 

par la méditation répétée de sa vie, le fidèle perçoit, 
indiqué dans l'Arbor viltœ, un parcours de perfection 
à travers lequel il peut atteindre à la pleine transfor
mation dans le Christ crucifié. En cc parcours appa
raissent, reconnaissables, de nombreux éléments de 
contact avec l'expérience décrite dans le Liber 
d'Angèle de Foligno. Le point de départ est représenté 
par l'abandon de la réalité mondaine et par le renon
cement total à soi-même. Qui aspire à devenir parti
cipant à la croix doit éliminer de soi toute distraction 
ct tout souci qui empêchent ou rendent difficile 
l'action de l'Esprit. Absorbé et comme transfïguré par 
la grâce. l'élu est appelé à expérimenter la croix. sous 
son double aspect: «Crux prout a Christo sumitur et 
fili is dispcnsatur dicit dolorcm et gaudium in propor
tionata mensura a Spiritus sancti amorc procedentia 
utrumquc cqualiter dispensantc » (Arbor vitae, IV, 
c. 37, p. 38 1a: la doctrine de la perfection sc trouve 
tout entière exprimée dans ce chapitre). François 
d'Assise atteint à une telle condition : le Christ qui lui 
apparaît sous forme d'un séraphin ailé signifie la pro
fondeur des douleurs et en même temps la hauteur 
contemplative que François a expérimentées ct que 
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ses ji/ii legitimi doivent aussi pleinement expéri
menter dans les épreuves qui les attendent (Arbor 
vitae, IV, c. 1 5, p. 323a). La perfection de la croix 
exige que l'on atteigne à la quiétude; Ubertin marque 
nettement la distance entre celte quiétude ct cclh.: pra
tiquée par la <( secta Spiritus libertatis », qu'i l 
condamne comme « incompassio ad proximum in tri
bulationibus » (Arbor vitae, IV, c. 37, p. 389b; cf. 
aussi Il, c. 5, p. ll4b- 1 16b ; IV, c. 7, p. 305a). Ayant 
abandonné toute anxiété et préoccupation superflues 
concernant l'avenir, le parfait ne doute pas que Dieu 
pourvoira au plus grand bien des élus, de sorte que 
s'accomplisse dans les membres tout ce qui s'est. déjà 
réalisé dans leur chef. 

2) Livre V. -On y trouve exprimée une vision apo
calyptico-franciscaine de l'histoire de l'Église. 

La vision générale de l'histoire, la façon de traiter 
les trois états du monde et les sept âges de l'Église, la 
doctrine du triple avènement du Christ (le premier 
dans la chair, pour sauver le monde et fonder J'Église; 
Je deuxièn1e dans l'Esprit, pour réformer évangéli
quement .l'Église; le troisième lors du jugement fina l, 
pour la gloire des élus) sont tirés de la Lectura super 
Apoca/ipsim de Picrn:: Jean Olieu : Ubertin en reGopie 
de longs passages, sans en citer l'auteur, y apportant 
certaines simplifications et modifications. Celles-ci 
montrent l'attention d'Ubcrtin centrée sur les événe.
ments historiquement les plus proches de lui, inter
prétés en termes fortement polémiques, et déchiffrés 
dans le schéma dérivé d'Olieu. L'époque en cours, le 
sixième âge de l'Église, a été inaugurée par saint 
François. le re.novator vitae Christi, l'ange du sixième 
sceau annoncé dans l'Apocalypse (pour cette identifi
cation {)bertin sc réclame de l'autorité de Jean de 
Parme et de Bonaventure). 

Pour raconter l'histoire ct en proposer une image à l'usage 
des Spirituels, Ubcrtin recourt à des matériaux disparates: 
fréquents rappels de la Legenda maior, lO\I l en exprirnant 
dc:s réserves pour les omissions et réticences •·elevées par 
Bonaventure; outre la lettre de François Toti ordini missa, 
I'eproduite intégralement, il cite fidèlement de larges pas
sages du Sacrum commercium, du De finibus paupertalis 
d'Hugues de Digne ct des écrits de frère Léon appelés 
lntenti(J re!.>!llae et Verba S.P. Franâsci. 

Dans une perspective nettement apologétique, 
Ubertio veut montrer comment l'inlentir> de François 
avait déjà été négligée et réfutée dans l'Ordre alors 
qu'il était encore en vie ; et comment seuls les Spiri
tuels, fidèles à la Règle et au Testament, peuvent en 
être considérés ji! ii !egitimi. La décadence de l'Ordre 
par rapport au but originel conçu par François 
procède également ct de son accroissement numé
rique et de l'augmentation de la puissance ct des 
richesses détenues par les procureurs. Ubertin polé
m iquc avec les déclarations pontificales sur la Regula, 
dans la mesure où elles ont contribué à en atténuer 
l'observance, et concédé des privilèges. 

La critique de l'Ordre est inscrite dans la dénom:iation 
plus générale de l'inquiétant(: situation à laquelle esl par
venue l'Église au cours du ~ixième âge. Contrain:rncnt à 
Olieu, Ubcrtin oppose des arguments contre la légitimité de 
la démission de Célestin V ( 1294) et de l'élection de 
Boniface Vlll qui a suivi. Ce dernier doit être considéré 
comme l'ange de l'abîme, accédant à la papauté grâct: à sa 
malice diabolique. Ubertin exalte les attaques contre lui des 
cardinaux Giacomo ct Pietro Colonna, « Dc:i militeS >> 
(Arbor vitae, V, c. 8, p. 462), d;~n~ 1;~ me~11rc où ils cher;,;hent 

à lui résister, et de Philippe le Bel, «rex inclytus » ct« pugil 
Christi» (Arbor vitae, V, c. 8, p. 466a). Dnns l'hori;~.on !lPO
calyptiquc de l'œuvre, Boniface VIII, « apertus va stator», et 
son successeur Bc:noît Xl , « callid\IS ct timidus simulator » 
(Arbor vitae, V, c. 8, p. 467a), sont identifiés aux deux bêtes 
de l'Apocalypse, ch. 13, à l'antichrist mystique. Ayant fait 
cette identitïcation, Ubertin reformule la doctrine d'Oiic:u 
sur l'antichrist, dans la mesure oti il prétend préciser et 
actualiser ce que le maître provençal nvait laissé pru
demment indéterminé. 

Quant à J'avenir, une brève période de paix précédera la 
persécution de l'antichrist manifesté alors, a laquelle suc
cédera enfin le septième âge de l'Eglise. A cette époque histo
rique future de paix et de totale pauvreté, sc réalisera e;:nlin 
le triomphé des «pauvres év1mgéliques », lesquels « usque 
ad fincm orunt. principales milites hui us status » (Arbor ••itae. 
V, c. 11, p. 477b),j\lsqu'à la persécution de Gog et Magog et 
l'avènement final du Christ Juge. 

3) Influence. - La diffusion de l'Arbor vitac1 devait, 
initialement, être quelque peu limitée et surveillée: 
on suppose cela à partir du ta.it que l'ouvrage n'a pas 
été utilisé comme chef d'accusation contre Ubertin 
dans les polémiques ct les réquisitoires successifs de la 
part des représentants de l'Ordre. Au 15° et au 
16c siècle, l'œuvre jouit d'une notable diffusion en 
Italie, dans les Pays.Bas, en France et en Espagne, 
surtout dans les milieux des Observants et des 
Capucins. Pour Giovanni dalle Celle, Catherine de 
Sienne et surtout pour Bernardin de Sienne, cette 
œuvre représente une source à laquelle ils ont lar
gement puisé. Les quatre premiers livres, privés de 
leurs points polémiques, jouissent de la plus grande 
popularité comme texte à usage dévotionnel. 

En Italie, outre divers manuscrits contenant le seul 
livre lV, on signale la traduction de ce livre publiée à 
Foligno en 1564 (Inc. « Incomincia il quarto Iibro 
d'Ubertino de la Passiooe, Resurrectionc ct Ascensione 
de Christo, tradotto dai latino in volgare per il padrc 
Fra Lorenzo da Foiano del Ordine de' Predicatori, 
lettore in San Domenico di Foligno))). Le livre V a 
circulé à des fins surtout polémiques. Un résumé en a 
été fait, imprimé comme œuvre indépendante (De 
septem statibus ecdesiae, Venise, 1516 et 1525). 

En Espa~;ne, traduction en castillan (Salamanque, Bibl. 
univ., mss 371-374). 

Quant aux Pays-Bas, on y signale de nombreux manuscrits 
de vulgarisation des quatre;: premiers .livres (Der Rosen~arten 
Jesu und Maria; Vanden imvinrJigen l(iden ons liejv heeren 
Jesu Christi na dat heL die leeraers Ubertinus ende s. Bemar· 
dintLS bescreven; Oefenin~ van St. Ubertim1s; Hubertynus 
spreect vander ma~het marien). Des auteurs d'ouvrages de 
dévotion et de méditation puisent abond<immenl à I'Arbor 
vitae: entre autres Jean Mombacr (Roset.um), Jean Rrugman 
(Devote Oejeninge), l'auteur de Seven suverlike cranskens, 
geordineeret op des hetlfghen Ubertinus oejJeninghe (Anvers, 
1509 et 1515), et le carme François Amery (Een troslelic 
F-lantboucxkin, Anvers, 1548). 

2° SANCTITAS VESTRA (éd. F. Ehrle, Zur Vorgeschidtlè 
des Concilç von Vienne, dans Archiv jür Litte.ratur- und 
Kirchen·Geschichte des Mittelalters "' ALKGM, t. 3, 
188 7, p. 51-89), début l31.0. - C'est une réponse per
sonnelle d'Ubertin aux quatre questions posées par 
Clément v ( 1 309) à propos de : 1) rapports entre les Spi
rituels et l'hérésie du libre esprit (DS, t. 5, col. 1241-
68); 2) dénonciation de la décadence de l'Ordre; 3) 
injustices perpétrées à l'intérieur de l'Ordre ; 4) ortho
doxie de Pierre Jean Olieu. Le traité d'Ubertin est 
consacré surtout à la seconde question. 
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Le~ fondements du franci!:icanisllle une fois 
énoncés, il s'arrête en pm1iculier sur les caractères de 
la pauvreté évangélique et franciscaine: elle est expro
priativa, dans la mesure où elle interdit la possession 
de quelque bien que ce soit par chaque frère en parti
culier et par l'Ordre dans son ensemble; penurio.w, 
dans la mesure où elle. implique un usage pauvre des 
biens de la part des frères ; mendica, dans la mesure 
où elle n'accepte pas l'accumulation de provisions ; in 
divinam spem sursum activa, dans la mesure où elle 
invite à mettre sa confiance dans la seule promesse 
divine ; volun.tarie assumpta. et par conséquent 
étrangère à tout superflu. A partir d'exemples particu
liers, Ubertin dénonce la non-observance de la Règle 
de la part de l'Ordre en matière de pauvreté et 
demande au pape une décision qui permette aux rigo
ristes de l'observer pure et sine glosa: «et seeure 
audeo dicere, quod in ordine pax non erit, usquequo 
vicarius Dei eam sic licteraliter tradat volentibus eam 
servare » (Sanctitas vestro., p. 87). 

Une large ~ectitm de Sanctitas vestra est reproduite dans la 
lettre d'autodéfense d'Angelo ClfJreno, en 1330, en réponse 
aux accusations que lui ac:tr·esse Alvaro Pai~ (Ad A/varum 
Pelagiwn Apologia pro vita sua. éd. V. Doucet, AFI-1, t. 39, 
1946, surtout n. 74-87). L'opuscule représente la source prin
dpale utilisée par les représentants des Observants de 
Fmnce pour la rédaction de la supplique (Quarrimoniae) 
qu'ils présentèrent au C4)ncile de Constance ( 1415). 

3° RoTULUs ISTE (éd. F. Ehrlc, Zur Vorgesr.:hir.:hte de.~ 
Concils von Vienne, dans ALKGM, t. 3, 1887, 
p. 93-135 où il se trouve intercalé à la première 
réplique, Sapienlili hed(/kavit, opposée par la « Com
munità » ; de larges fragments du texte se retrouvent 
aussi dans le corps de la seconde réplique, Religiosi 
viri, éd. A. Chiappini, AFH, t 7, 1914, p. 659-75, et 
L 8, p. 56·80) ; fin 131 0-début 131 1. 

L'écrit a pour but la défense de l'usus pauper 
comme élément constitutif de la pauvreté francis
caine. Il sc compose de deux parties. Dans la première 
(Inc. Primus articulus: Regula et vila; p. 93-130), 
subdivisée en 25 points, il dénonce autant de viola
tions de la Règle existant dans l'Ordre ; dans la 
deuxième (lnc. Decretalis etiam, p. 130-35), il 
dénOJlce, en 10 points, autant de violations de la 
Declaratio regule, c'est-à-dire de la décrétalc Exiit tJui 
seminal ( 1279) de Nicolas 111. 

Le texte elevait avoir le plus grand écho parmi ceux que 
présenta lJhertirl à l'occasion d~: la controv~~rse: la dénon
ciation est examinée pu la commission instituée par le p11p~~ 
au concile de Vienne (1311-1312) ; celle-ci exprime sc~ 
propres conseils concernant l'observance de la Règle, tenant 
un compte ponctuel de la liste des violations dans Rolulus 
iste. A ~on t.our, 1:1 constitution Exivi de paradiso, émise en 
conclusion de la troisième l~t dernière ~cssion du concile 
(6 mai 1312), reprend les principaux points signalés dans 
Rotulus iste. cherchant à 1·ésoudre la controverse dans des 
tem1cs qui, accréditant implicitement les dénonciations 
d'libertin, invitent l'Ordre à une observance renouvelée des 
dispositions de la Règle en matière de pauvr.eté. 

4" SANCTJTATI APosToucAF. (= Apologia 0/ivi, éd. F. 
Ehrle, ?;ur Vorgeschichte des Concils von Vienne, 
ALKGM, t. 2, 1886, p. 377-416), écrit composé entre 
le 1 or mars et le 4 juillet 1311 et présenté au concile de 
Vienne. C'est une réplique à l'acte d'accusation dressé 
par les représentants de l'Ordre contre les Spirituels et 

en particulier contre la doctrine d'Oiieu. Écrivant 
aussi au nom des autres, Ubertin répond point par 
point aux dix articles qui attaquent Olieu dan!S les 
domaines théologique, ecclésiologique et philoso· 
phique. Comme déjà dans Sanctitas vestra et dans la 
Dedaratio qui suit (n. 6 ), il déclare que la raison prin
cipale de la polémique de la Comunità contre les 
œuvres d'Olieu est que « in eis efficacissimis ratio
nibus ostcnditur modus presentis relaxalionis regule 
et sancto evangelio et nostre perfectionis voto forma
liter contrarius et multiplicibus transgrcssionibus 
involutus » (Sanctilati aposto/icae, p. 384); en réalité, 
Olieu était poursuivi pour avoir soutenu que )'usus 
pauper appartenait à la substance du vœu de pauvreté 
évangélique. 

5" SUPER TRmus SCF.LERmus (= Traçtatus Ubertini d(! 
usu paupere, éd. A. Heysse, Ubertini de Casali Opus· 
culu.m «Super tribus sceleribus ». AFH, t. 10, 1917, 
p. 123-74), juillct-aofit 1311. C'est une réponse au 
Circa. materiam de usu paupere, opuscule émanant de 
la Comunità en 1309/ 10. En recourant à de nom
breuses autorités, Ubcrtin montre que non seulement 
la renonciation à la propriété, mais aussi l'usus pauper 
font pmtie intégrante du vœu de pauvreté. L'éditeur 
signale que ce texte d'Ubertin puise amplement à la 
neuvième question du De pn:tèctione evange/ica et au 
Tractatus de usu paupere d'Oiieu. 

6" DELLARAT IO FRATRIS UuERTINI DE CASALJ (éd. F. 
Ehrle, Zur Vorf{eschichte des Concils von Vienne, 
ALKGM, t. 3, .1887, p. 162-95), août 1311. Dernière 
réplique aux argumentations des représentants de la 
Comunità concernant les quatre questions initia
lement posées par Clément v. Elle traite principa
lement de la décadence de l'Ordre dans la pratique de 
la pauvreté ; Uhertin se réfère à la Règle et aux 
paroles de François transcrites par frère Léon 
(contenues «in libro qui habetur in armario fratru~, 
de Assizio et in rotulis eius, quos apud me habeo,' 
manu eiusdem fratris Leonis conscriptis, in quibus 
optime beati francisci intentio quoad paupertatem 
regule dcclaratur contra omnes abusioncs et transgrcs
siones », Dec/aratio, p. 168). 

7° R ESPONSJO : cet avis sur la pauvreté donné ora
lement ou transcrit sur une cedula perdue demeure 
attesté dans des versi<>ns imprimées, légèrément diffé
rentes entre elles, à l'origine desquelles se trouvait une 
tradition manuscrite dont on garde quelques 
témoins. 

Le texte est édité dans Tractawsfr. Andreae Rie/ti de Flo
l'entia O.F.M. contra Fraticcl/os. éd. L Oliger, Documenta 
inedita ad hisloriam Fraticellorum spectanlia Il, AFH, L 3, 
1910, p. 274-75; E. Baluze, Misce/lanea, éd. J.D. Mansi, t. 2, 
Lucques, 1761, p. 279-80; N. Glassbergcr, Chronica, dans 
An(l/ec:tll franciscana, 1. 2, 1887, p. 150-51 ; L. Wadding, 
Annales Minorum. 3e éd., L 6, Quaracchi, 1931, p. 409-10; 
Bullarium Franciscarttlm, éd. c: Eubel, t. 5, Rome, 1898, 
p. 233·34 (en note) ; Duplessis d'Argentré, Co/lectio judi
ciorum de novis erroribus, t. 1, Paris, 1724, p. 298 ; dans 
Veritatem sapientis, dans Baluzc-Mansi, Miscel/anea, t. 3, p. 
344-45. Cet avis avait lité demandt.i à libertin par le pape ct 
par l'intenuédiaire du car·dinal Napoleone Orsini, le 6 mars 
1322 : Ubertin l'exprima; très probablement, le 26 ma1·s 
1322. 

Cette Responsio est l'un des nombreux avis pro
noncés devant le pontife, ou qui lui sont parvenus par 
écrit en 1322, de la part de cardinaux, évêques et reli
gieux, en réponse à la question : est-il hérétique d'af-
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fil'lner que le Christ ct les apôtres ne possédèrent rien, 
soit en propre, soit en commun'! Pour répondre à 
cette question, Ubertin introduit deux distinctions. 
La première, d'origine bonaventurienne, est entre 
l'étal du Christ et des apôtres comme «prélats» de 
l'Église et leur état comme personnes considérées 
individuellement. En tant que prélats, ils possé
dèrent; en tant que personnes individuelles et en tant 
que modèles de petfection religieuse, il faut faire une 
deuxième distinction : il y a le domaine civil (qui 
implique Je recours à la loi pour la défense des biens 
propres) auquel ils tenoncèrent, et la possession selon 
le droit naturel, dont, par contre, ils jouirent pour 
l'usage vital nécessaire, renonçant à toute richesse et 
pompe mondaine. 

Ces distinctions donnent ft J'opinion d'Uberlin une 
certaine équivoque: son avis sera utilisé successi
vement, soit contre le Pape par les milieux fraticelles 
(et comme tel incorporé dans le traité Veritatem 
sapientis, composé vers le milieu du 14e siècle), soit 
invoqué contre les fraticelles par Andrea Richi, Gio
vanni dalle Celle et Giacomo della Marca, soit 
considéré (sans fondement) comme une tentative 
pour réconcilier les positions des Franciscains et des 
Dominicains en matière de pauvreté. Il est possible 
que Jean xxn ait ordonné à Ubertin d'exprimer ses 
idées personnelles plus explicitement et en détail et 
que le traité suivant soit né d'une telle demande. 

8° TRACTATtJS UllERTI NI IJE ALTISSIMA PAIII'ERTATE 

CHRISTI E.T APOSTOLORUM ElliS ET VUWRUM AI'OSTOUCORUM 
(Tnc. Ego sum via; inédit). On en connaît un seul 
témoin, le ms Vienne, Staatsbibliothek 809, f. 128r-
159v. Composé prohablcmcnt entre Je 26 mars et le 8 
décembre 1322. ce traité, dont la partie initiale 
contient de larges citations de l'Apo/ogia pauperum de 
Bonaventure, est, pour une bonne partie, recopié de la 
8• question du De perjèctione (:vangelica d'Oiieu (avec 
une disposition différente des parties et des ajouts ou 
omissions significatifs). 

Dans la discussion en cours, l'Ordre franciscain sou
tenait que Je Christ ct les nrôt•·es avaient renoncé au 
dominium des biens d<mt ils disposaient; on revendiquait 
ainsi, indirectement, la condition évangélique et aposto
lique de I'Ord•·e, caractérisée par la renonciation au 
dominium des biens nu nom du simplex usus .fàcti. Au 
terme d'une longue série de consultations - dans l'am· 
biance desquelles sc si tue le traité d'Ubertin - le pape 
s'exprimera en sens opposé. Avec la bulle Ad conditorem 
canonum (8 décembre 1322), Jean XXll décide de remet~re 
à l'Ordre la possession de plein droit des biens dont il 
jouissait déj:i par l'intermédiaire des procureurs, avec le 
présuppo~é que la distinction entre usage de fai t et pos
ses~ion des biens n'est rien d'autre qu'une fictionjul'idique. 
Le pape déclare qu'il est imp()~Sible de distinguer abso
lument la possession de l'usag~: (ce qui est évident pour les 
biens à consommer en une seule fois, comme la nourriture, 
dont l'usage coïncide avec la possession). Il en viendra à 
condamn~:r comme hérétique la doctrine de la pauvreté 
ubsolue du Christ ct des apôtres (bulle Ctun inter non nu/los, 
12 novembre 1323), cc qui, du point de vue dogmatique, 
conclut la controverse dans un sens totalement Opposé à la 
doctrine traditionnellement exprimée par l'Ordre et reprise 
:) l'occasion du chapitre génér:1l de Pérouse ( 1322). 

Lt:s déclarations de Jean XXIT feront l'objet d'un âpre 
conl1it avec la direction des F1·anciscnins ; dans les années 
suivantes. le minist.n: général déposé Michel de Césènc cl 
avec lui Bonagnnia de Bergame et Guillaume d'Ockham, 
sous la protection de l'empereur à Munich. entreprendront 
de longues polémiques avec le pape. 

Considéré dans .l'ambiance de la controverse. le 
traité d'Ubertin révèle une intention polémique 
précise, face à la direction de l'Ordre dont les posi
tions, en ce temps-là, étaient représentées à la curie 
par son ancien adversaire Bonagrazia. 

Dans Ego sum via on retrouve. clarifiées et 
amplement développées, les distinctions avancées 
dans la précédente Responsio. Pour Ubertin, le Christ, 
en tant que « summus prelatus et prelationis radix et 
petra» (Ego sum via, ms cité, f. 128v), eut des pro
priétés en commun : pour le démontrer, il recourt à 
une série d'arguments (tirés de l'Apo/ogia pauperum) 
concernant la possession de bourses par le Christ ct 
les apôtres. Mais il considère aussi le Christ comme le 
modèle le plus haut d'abandon et de renoncement ; 
dans cette perspective se place la longue défense, très 
argumentée, de l'altissima paupertas à laquelle le 
traité est consacré dans sa plus grande partie. La per
fection évangélique exige l'us·us pauper ct non la 
simple renonciation à la possession (Ego sum via. f. 
138r). 

Dans le traité, revient la distinction entre droit naturel 
(ius poli) et droit civil (ius fori), sur laquelle se fondent de:; 
théoriciens franciscains comme Oonagrazia de Bergame pour 
justifier la légitimité, de ln part de l'Ordre, de .la renon
ciation à la propriété, considérée comme le fruit d'une 
invention humaine, et du partage des biens, à l'imitation 
d'un présupposé état de nature dans lcq\1cl il n'y aurait ni 
«mien» ni «tien», mais où tout serail commun. Dans une 
polémique implicite avec eux, Ubertin présente l'« état d'in
nocence>> comme une condition caractérisée non par i'abdi
catio domi11ii, mais par une possession limitée et pacifique 
des biens indispensables: «Nam in statu innocentie nulla 
fuisse! appropriatio rerum nec divisio, Jicet fui sset ibi vcrum 
dominium, non litiglum » (Ego sum via, f. J30v). 

9° REouCENUO JGITUR AD BRI1VITATEM (éd. C.T. Davis, 
Ubertino da Casa/e and his conception of<< altissima 
paupertas », dans Studi Medievali, 3e s., t. 22, 1981 , 
p. 41-56), 26 mars-8 décembre 1322. Résumé 
reprenant les points les plus saillants du traité pré
cédent Ego sum via. Parmi les sources utilisées, il y a 
I'Apo/vgia pauperum de Bonaventure, la 9• question 
du De per.feclione evangelica cl le traité De usu 
paupere d'Oiie u. 

Ubcrtin retient que le Christ et les apôtres curent 
une forme de dominium sur les biens dont ils dispo
saient en commun (quoique« non habucrint civiliter, 
id est ad causidicandum », Reducendo, p. 48). Le 
Christ et les apôtres furent les plus hauts modèles de 
pauvreté, non parce qu'ils renoncèrent à la propriété, 
mais parce qu'ils usèrent des choses de manière stricte 
et pauvre. Quiconque s'est engagé par le vœu de pau
vreté sur le modèle évangélique est tenu de vivre 
selon un régime pauvre et d'éviter toute querelle pour 
maintenir ou revendiquer la possession des biens. 

En opposition explicite avec la ligne de la direction 
franciscaine et en particulier sa prétention de dis
joindre le dominium du simp/ex .facti usus, Ubertin 
affirme qu'il n'est pas possible d'user des biens de 
consommation sans en être en même temps proprié
taire, dans la mesure où la nature même des choses s'y 
oppose; en effet, il est possible de renoncer au 
dominium, tout en gardant l'usage dans le cas des 
biens immobiliers non consommables immédia
tement, comme l'habitation, alors que cela ne peut 
pas être pour des choses à consommer en un seul acte, 
comme la nourriture. 
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Œuvre douteuse.- Beatus vir (éd. A. J-ley~~e, Anonymi spi
ritualis responsio « fleatus vir JJ contra « Ab!Jreviawram COin• 

munitatiSJJ, AFII, t. 42, 1949, p. 2 18-35). de 1311-1312: 
Opuscule polémique écrit dans le cercle des «Spirituels» parti· 
cipant à la dispute lors du concile de Vienne. F. Ehrlc (Zur 
Vnrgeschichte des Concils 1•011 Vienne, ALKGM, t,. 3, 1887, p. 
45) pense que J'auteur en est libertin. C'est une réfutation iro
nique de l'Abbreviatura, laquelle est tirée, par les représentants 
de la Comunità, du traité Reat1tç qui intelli!tit de Richard de 
Conyngton : à la « relaxationis defensio » est opposée, point 
par point, la « regulae perfectio ». 

Œuvres perdues. - 1) No1•a bella elegit Dominus (ci tée 
dans Super tribus sceleribus, éd. A. Hcy~~e. AH!, t. 10, 1917, 
p. 174). Œuvre p~trall~le, quant à sa genèse et à son contenu, 
au Super tribus ,çce/eribw. mais plus vaste. - 2) Quoniam 
cotwittllionem (citée dans le Répertoire des Actes pour l'his
toire des Spirituels, composé en 1318 par le procureur 
général de l'Ordre Raymond de Fronsac; cf. F. Ehrle, Zur 
Vorgesc:hichte des Conc:lls von Viennt:. ALKGM, t. 3, 1887, 
p. 22, n. XXI). C'est une déMnciation, présentée au concile 
de Vienne, des violations de la Règle relevees sur la base 
d'Exiit qui seminal de Nicolas Ill ; cet opuscule devait être 
du type de Decretalis etiam (cf. n. 3). - 3) Diligenter attende 
(cité dans le Réperloire de Raymond de Fronsac; cf. F. 
Ehrlc, Zur Vorgeschichre ... , p. 22. n. XXIV): objections pré
sentées au concile de Vienne pur les représentants des Spiri
tuels « coram auditoribus per dominum papam in negot io 
deputatis ». - 4) Ostendam vos fabricatores mendacii (cité 
dans Fronsac ; cf. F. Ehrle, Zur Vorgeschichte ... , p. 23, 
n. XX VU): réplique â l'opuscule Religiosi vi ri de la 
Comunità. 

5) Ad evidentiam (cité dans Fronsac; cl'. F. Ehrle, Zur 
Vor~teschichte .... p. 23, n. XXVIII): réplique à de précé
dentes Responsiones de ministres ct maîtres de l'Ordre. - 6) 
Ul!imo ponunt magistri (cité dans Fronsac; cf. F. Eh rie, Zur 
Jlorgeschichl<! ... , p. 23, n. XXIX) : réplique au traité Circa 
materiam de usu paupt•re de la Cmmmità. - 7) Contra 
quosdam (écrit mentionné par L. Wadding ; cf. F. Ehrle, Zur 
Vorgeschichte.... t. 2. 1!!86, p. 356): réplique, appuyant 
Roll/lus isœ, aux représentants de la Comunifà, - 8) Ne in 
posterum (mentionné par Bonagrazia de Bergame dans les 
Articuli probationum C:Qntra Fatrem Ubertinum de Cusafi 
imluctarum. dans E. Oaluzc, Miscellanea, éd. J.O. Mansi, 
t. 2, lucques, 1761 , p. 278): opuscule pour la défense 
d'Olieu <<post ditllnitionem Concilii Viennensis ». - 9) 
Sermons et lettres (cf. Jean Trlthèmc, Catalogus scriptorum 
ecclesiaslicorum, Cologne, 153 1, f. XCVlll). 

Historiographie : G. L. Potcst!i, {ln secolo di sludl sul/' 
11 Arbor vitae J}. Ch lesa ed escatolo~tia in Ubertino da Ca.ça/e. 
CF. t. 47, 1977, p. 217-67. 

E tudes générales: E. Knoth, Ubertino von Casale. Ein 
Beitrag zur Geschichte der Franzislwner an der Wende des 
13. und /4 . .tahrlwnderts, Marbourg, 190:1. - F .. Callaey, 
L'idéalisme franciscain spirituel au X/JI!' siècle. Etude sur 
U. de C.. Louvain, 1911. - C.T. Davis, 1/llroduction à la 
réimpression anast. de l'Arbor 1•itae cruciftxae Je.vu. Turin. 
1961. p. Ill-VIII. 

Vie (outre Arbor vitae, Prol. 1, p. 3a-7b). - C. Cenci. 
SI/loge di do,1tmenti /'rum:esc:ani tra.w:rilti da/ 1'. Rù:c:urdo 
Pratesi O.F.M .. dan's Studi Fram·escani, t. 62, 1965, 
p. 378-80. - L. Oliger. D'' secta Spiritus li berta ris in Umbria 
.mec. XIV. Disquisitio et documenw, Rome, 1943.- D. Com
pagni, Cronica, III, 18, dans Renun lta/icarum Scrip
torr.s, éd. 1. Del Lungo, t. 9/2, Città di Castello, 1916, p. 205. 
- R. Davidsohn, Geschlchte von Florenz. t. 3, Bel'lin, 1912, 
p. 323, 341·42. - Ange Clarcno, ~:;pistole, éd. L. von Auw. 
Rome, 1980, Leuera 19 (1312) ct Leuera 14 (1317); His
toria septem tribulationum ordinis minorum, dans F. Ehrlc, 
Die Spiritualen, ihr Jlerhliltniss zum Franci.l'çanerorden und 
zu den Fratiœ/len, ALKC>M, l. 2, 1 R86, p. 129-34 (6r tribu
lation), 150-52 (7• tribulation). - A. Mussatus, Ludovicus 
Ba11ams, dans Rcnun ltalicarum Scriptores. éd. L. Muratori , 
t. 10, Milan, 1727, col. 773. - F. Tocco. Swdii francescani, 
Naples, 1909, p. 516 (éd. d'extraits du ms Florence, Bibl. 
Nuz., Magliabcchiano XXXIV, 76), 

Œuvres. - 1 <J Arhor vitae. - .B. Topfcr, Das kommende Reich 
des Friedens. Zur En/IVic:klung c:hiliasti.sdwr Zukunjlsho.fl: 
nungen im Hcx:hmittelalte.r, Berlin, 1964, p. 232-37. - R. Man
sclli. Pietro di Giovanni Olivi ed Ubertino da Casale (a proposito 
dello t< Lectura super Afl(lcalipsim N e dell' t< Arbor vitae cruci· 
./i.xm• feSIIIJ), dans Studi Mediavali, s. 3, t. 6, 1965, p. 95-122.
Stan islno da Campagnola, L'Angelo dt•/ sesto sigillo e l'« alter 
Chrisltls JJ. G'encsi e sviluppo di due temi francesiXmi nei secoli 
Xlii Xl v, Rome, 1971. p. 251-64. - E. Pasztor, L 'immagine di 
Cristo neg/i Spirituuli, d<tnS Chi erano Rli ,C.,"pirituali. Alli de/Ill 
Convegno lntern. della Soâetà fmern. di Swdi Francescani. 
Assise, 1976, p. 107-24. - B.G. Guyot, L • 1< Arbor vitae cn~ci
ji.>(at· lesu )} d'V. de C. et ses c•mprums au «De articulis fidei » 
de .'i. 11toma.r d'Aquin, dans Studies honoring Ignatius Charles 
JJrady, éd. R.S. AJ.magno et C.L. Harkins, New York, 1976, p. 
293-307. - R. Mlmsell i, Canticristo mistit:o : Pimo di Gio
varmi 0/M, Ubertino da Casale e i papi del/oro œmpo, CF, t. 
47, 1977, p. 5-25.- G.L. Potestà, Storia ed esmtologia in U. da 
C.. Milan, 1980. - E. 11asztor, Frate Leone testimone di S. 
Francesco, CF, t. 50, 1980, p. 35·84. - G.L. Pot.està, Aspetti e 
implimzioni della mis/i(.'a cristcx,'<?ntrica dl {}. da C .. dans 
Abemilündisc:he Mystik im Miue.la!U!r: ::,)nnposium Kloster 
Engelberg 1984, éd. K. Ruh, Stuttgart, 191!6, p. 286-99, 315·17. 
- M. Damiala, Pietà e storia nell' 11 Arbor vitae» di U. da C, 
Florence, 1988. - G.L. Potestà, Jdeali di sanlità seconda U. da 
C l!d Angelo Clareno. dans San ti e santità ne/ secolo XIV. Alli 
del XV Convegno lntem. della Sodetà lntern. di Studi Fran
cescani, Assise-Pérouse, 1989, p. 105-37. 

F. CaJJacy, L'influence et la diffusion de I'Arbor vitae de 
U. de C., RHE, t. 17, 192 1, p. 533-46. - E. Blondeel, L'in

.flrœnce d'U. de C. sur les ~crits de S. Bernardin de Sienne, 
CF, t. 5, 1935, p. 5-44 ; Encore l'influence• d'V. de C. sur les 
écrits dt• S. Bernardin de1 Sienne, ibid., t. 6, 1 936, p. 57-76. -
A. Orion, Santa Caterina. da Si ena. Dottrina e./bnti, Brescia, 
1953. - R. Rusconi, La tradhioncl manosc:ritla delle opere 
de.c:/1 Spirituali ne/le hihliotedte dei predicatnri e dei cm!Vellfi 
deii'Osservanza. dans Picenum Seraphicum. t. 12, 1975, 
p. 63·13 7. - K. Ruh, Hubertinus von Casale, dans Verfasser
lcxicon. t. 4, Berlin-New York, 1983, p. 21 1-19. - R. Bcl
ladona, Bernardino Ocltino's Fourth Dialogue (Dialogo del 
Ladrone in c:roc:e) and Ubertino da Cusale's 11 Arbor viiiJe J>: 
Ada(ltation and ambiguity, dans Ribliothèque d'lfumanislire 
et R1!naissanœ. t. 47, 198511 , p. 125-45. 

2° Œuvres 2"·6°. - F. Ehr1c. Zur Vorgeschichte des 
Condl~ von Vienne, ALKGM, t. 2, 1886, p. 353-416; t. 3, 
188'/, p. 1·195.- A. Hcyssc, U. de C. Opusculum <tSuper 
tribus sceleribus JJ, AFH, t. 10, 1917, p. 103-74. - Gratien de 
Pari~. 1/isiCJire. dela ji>ndatlon el de l'évolution de l'Ordre des 
Frèrt•s Mineurs au XIIIe siècle, Paris, 1928 (réimp. anast. 
avec bibliographie mise à jour par M. d'Aiatri et S. Gicbcn, 
coll. Bibliotheca Seraphico·Capucc:ina 29, Rome, 1 982), 
p. 432-75. - E. Müller, Das Konzll von Vienne 1311-1312. 
Seine Quel/en und seine Geschichte, Münster , 1934, 
p. 236-86. - A. Heysse, Anonymi splriwali.t responsio 
« Reatus vir JJ contra 11 Abbreviaturam t'Ommunitatis N. AFH, 
t. 42, 1949, p. 213-35. - G. Fussenegger, Rclatio commis
sionis in Concilio Viennensi institlllae ad decretalem « Exivi 
dl! paradiso » praeparandam. AFH, t. 50, 1957, p. 145-77.
G.L. Potcstà, Storia ed escatologia, p. 178-90. 

3° Œuvres 7°-9". - C.T. Du vis, Le pape Jean XXff el les 
Spimuels. Ubert/n de C(J.)·ale, dans Franciscains d'Oc. Les 
Spirituels (.'a. 1280-U24, coll. Cahiers de Fanjeaux 10, Tou
lou~!!, 1975, p. 263-83. - G.L. Potestà, Marsilio e Ubertino 
da C:asale. dans Medioevo. Rivista di storia della filosofia 
medievale, t. 6, 1980, p. 449-66. - C.T. Davis, Ubertino da 
Casa le ami his conception of 11 a/tissima p(Jrq;ertas JI, dans 
Swdi Madiava/i, 3e s., t. 22, 1981 , p. 1-56. - M. Damiata, 
Ubarliflo da Casa/e: ultimo atto, dans Studi francescani. 
t. 86, 1989, p. 279-303. 

ns, t. 1, col. 570, 1266 ; - t. 2, col. 590, 916, l 028, 
20R7-88; - t. 3, col. 742; - t. 4, col. 660, 707, 1954, 1956; 
t. 5, col. 1168, 1185, 1187, 1251, 1251 , 1296, 1306 passim. 
1319-27 passim. 1338-39. 1343, 1349. 1352, 1355-56, 
1360-6 1, 1364, 1367-71 passim, 1440; - 1. 6, col. 319. 327, 
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769;- t. 7, eni. 211, 351, 877, 1082, 1087, 2216, 2221-22, 
2226, 2327; - t. 8, col. 22-23, 31 1-12, 329, 1118-20, 1197, 
1286, 1309-10 ;- t. 9, col. 307, 493, 632, 692, 1060; - t. 10, 
col. 273, 337, 455, 771; - t. Il , col. 687, 753, 760, 1047 ; 
t. 12, col. 330, 332, 879 ; - t. 13, col. 685. 

Gian Luca PoTESTA. 

UDALRIC. Voir ULRICH. 

UDEMANS (GonFRIEO C.), calviniste, t 1649. Voir 
OS, t. 12, col. 773. 

UGARTE (MICHEL), augustin récollet, 1850-1898. 
- Né à Urbiso (Aiava, Espagne) le 29 septembre 1850, 
Miguel Ugarte entra à seize ans au noviciat de Mon
teagudo (Navarre) che1: les Augustins récollets. II fit 
profession le 29 juillet 1868. Après trois années 
d'études théologiques (1 868-187 1), il devient aussitôt 
lecteur de théologie dogmatique (1871-1874), puis 
maitre des novices (1876-1879). Ensuite il est aux 
Philippines, dirigeant diverses paroisses, secrétaire du 
provincial ( 1882-1888) et chroniqueur de la province 
(1 885-1888). En 1891, il revient en Espagne et y 
occupe la chaire de théologie morale au théologal de 
Marcilla. C'est là et dans cet office que la mort le sur
prend, le 28 mai 1898. 

Ugarte manifesta très jeune ses talen tS ; il fut infatigable 
au travail d bien enraciné dans sa vocation. Il semble nv<>ir 
été le plus jeune professeur de théologie ct maître des 
novices de toute l'histoire de son Ordre. A coté de ses occu
pations, il a trouvé le temps de collaborer fréquemment à 
divers organes de presse et de rédiger un gros ouvrage de 
type spirituel, sans compter cc qui de ses écrits est re~té 
inédit. Cette œuvre n'a guère été étudiée, mais on peut dire 
avec sécurité qu'Ugarte accorde toute sa confiance aux pra
tiques ascétiques ct dévotionnelles de son temps. 

A côté de ses publications fréquentes dans la presse 
de Manille ct de Pampelune, Ugarte a publié d'abord 
une présentation du travail missionnaire de ses 
confrères aux Philippines (dans Revista Agustiniana, 
t. Il , El Escorial, 1886 ; reproduit dans Gula de FiJi
pinas. Manille, 1886, p. 157-76); ensuite ont pana les 
deux gros volumes (plus de treize cents pages) de son 
Retiro santo. muy util para toda clase de pf:rsonas, 
pero acomodado principa/mente para religiosos y 
curas pturocos (Manille, 188 7). Cet ouvrage offre tout 
ce qui est nécessaire, et au-delà, pour une retraite de 
dix jours, aussi bien au directeur qu'au retraitant. 

Chaque jour est occupé par 5 ou 6 méditations, 
autant de lectures spirituelles ou de conférences, des 
indications pour la visite au Saint-Sacrement, un 
chemin de croix et trois examens de conscience. Dans 
les premières pages, on trouve exposées les attitudes 
fondamentales du retraitant : silence extérieur ct 
recueillement intérieur, disponibilité aux motions de 
la grâce, présence continuelle à Dieu, obéissance 
au directeur. La journée de retraite commence entre 
4 h. 30 ct 5 h. pour se terminer entre 21 et 22 h. 
Quatre modèles d'horaire journalier sont proposés 
(t. 1, p. 33-37) 

Parmi les inédits (aux Archives des Augustins récollets de 
Marcilla, Navarre): Un viaje a Fi/ipinas en 1879 (45 p. 
in-4°) ; - El corazon divinn de Jesrls docente o serie de lee· 
ciones uti/i.simas para excitar el a mor de ese cnraztm de(jico, 
distribuidas en todns los dfas del afio (2 vol. in-4° de plus de 
500 p. chacun); - 3 vol. sur la dévotion au Sacré-Cœur; - un 
vol. sur des questions canoniques et morales. 

F. Sâbada, Catafogo de los agustinos recofetns de .Filipinas, 
Madrid, 1906, p. 611-12. -1. Monasterio, Misticos a[,>uslinos 
espaliole:;, t. 2, El Escorial, 1929, p. 251-55.- O. de Santiago 
Vela, lrnsayo de una biblioteca ... de la orden de S. Au~:ustln, 
t. 8, Madrid, 1931, p. 29-30. - J. Garcia, Bihliografia 
agustino-recoleta, t. 3, p. 396-99 (aux Archives générales des 
Augustins récollets, à Rome). 

Angel MARTfNI!Z CuusTA. 

UGOLANI (JosEI'H M ARIE), barnabite, 1637- J 726. 
- Né à Crémone en 1637, fils du marquis Giovan 
Francesco Ugolani et de Francesca Raimondi, Giu
seppe Maria reçut sa formation humaniste et philoso· 
phique au collège des Jésuites de Parme. En 1656, il 
entra chez les Barnabites dans sa ville natale. Après 
son noviciat à Monza, il émit ses vœux le J 6 sep
tembre 1657, puis fit sa théologie à Milan et fut 
ordonné prêtre le 23 septembre 1662. 

Destiné à la prédication pour laquelle il montrait du 
talent, il fut d'abord envoyé à Casalmaggiore (Crémone), 
puis en 1671 à Bologne où il commcnçu à être connu ct 
publia ses premières œuvres. Au chapitre général de 1674, il 
fut élu supérieur à Spolète, mais bientôt, à la demande du 
cardinal Vidoni, il fut transféré à Crémone, d'abord comme 
vice-supérieur, puis comme supérieur (1677). En 1680 il fut 
destiné à Monza comme prédicateur ct directeur spirituel de 
divers monastères. Il propagea la dévotion au Christ crucifié 
et fut habituellement le prédicateur de la procession du ·ven
dredi saint. 

Vers la fin du siècle, atteint de graves infirmités, Ugolani 
ne put plus prêcher. Il fut transféré à la maison mère de 
Saint-Barnabé à Milan et s'occupa des gentilhommes de 
l'Oratorio della Presentazione tout en continuant de c<>m
poscr ~es ouvrages qui utilisaient ses prédicat.ions anté
rieures. Il mourut à Milan le 9 janvier 1726. 

Voici ses ouvrages imprimés: Piscina del Pur~:a
torio, Bologne, 1672 ( 1675; Plaisance, 1689). 
- Plscina della Passione di Cristo, Bologne, 1672. 
- Avvento, Milan, 1688. - Prediche annuali per tutte 
le domeniche e feste. Milan, 1695. - Modo di 
adorare con frutto avanti al Crocifisso le cinque sue 
sacratissime piaghe, Milan, 1705 (1711).- Jnvito 
alle anime divote di meditare ed adorare le cinque 
sacratissime pia~he del nostro Redentore, Milan, 
1711. 

La doctrine d'Ugolani ne brille pas d'une synthèse 
théologique personnelle ni de particulières intuitions 
spirituelles. Avec le goOt baroque caractéristique de 
son temps, il veut « pousser à l'admiration et à la 
dévotion>>. Sa culture, plus Que biblique et théolo
gique, est humaniste et patristique ; il utilise 
beaucoup la mythologie, l'histoire civile, les conciles ; 
l'hagiographie médiévale et contemporaine lui fournit 
une mine de miracles auxquels il attribue l' impor
tance des faits dogmatiques. Sa rhétorique est plus 
profane que sacrée. Dans ses dernières œuvres son 
style devient plus simple, proche de la conversation 
famili ère, et son intention n'est plus d'émerveiller, 
mais d'édifier au sens premier de ce mol. 

La Pise/na del Purgatorio est le plus caractéris
tique de ses premiers ouvrages. L'image évangélique 
de la piscine de Siloé, avec ses malades attendant leur 
guérison, figure le purgatoire et ceux qui y attendent 
leur libération. Les dix discours développent chacun 
une seule idée: la peine de la damnation, l'amour qui 
aiguise la souffrance, l'impossibilité de mériter, les 
suffrages, la peine du sens, le désir de Dieu, etc. 
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La Piscina della Passione reprend l'image de la 
piscine de Siloé, dont les cinq portiques figurent les 
cinq plaies du Christ (interprétation provenant de 
saint Antoine de Padoue). La dévotion aux cinq plaies 
fut chère à Ugolani et il la propagea durant toute sa 
vie. L'ouvrage amplifie rhétoriquement tous les pas
sages de la Passion présentant un rapport. possible 
avec la piscine de Siloé, dans le but d'exciter à une 
vraie dévotion pour le Christ ; mais celle-ci est pré
sentée davantage comme une compassion que comme 
l'engagement à l'imiter et le suivre. 

Une thématique presque semblable est reprise dans le Modo 
di adorare, destiné à aider l'adoration privé~: de la croix. 
1.1/nvito alle anime divow s'insère à la suite de J'invitation faite 
par Clément XI uux peuples chrétiens d'adorer les plaies du 
Christ en faveur des besoins de l'Église (8 janvier 1711) ; les 
cinq discours de l'ouvrage sont surtout un florilège d'épisodes 
tirés de l'hagiographie et des chroniques des Ordres religieux 
pour montrer que la dévotion au Cmcifié produit la persévé
rance ct une plus grande intériorité. 

La spiritualité d'Ugo1ani s'adresse plus au cœur 
qu'à l'esprit; elle appelle surtout à l'amour du Christ 
et de sa Mère. Ses sources préférées sont le Cantique 
des Cantiques, saint Bernard et saint Bonaventure, les 
grandes saintes et, bien sûr, les interventions suprana
turelles qu'il accueille sans critique. Cette spiritualité 
simple, axée sur la dévotion, explique le succès de ses 
prédications et de son activité pastorale. 

Ignazio Pica,// cu/todi Maria pressai Chierid Re.go/ari di 
S. Paolo Bamabit.i, Rome, 1909, p. 28-29. L. Levati et l. 
Clerici, Menolo~io dei Bamabiti, t. 1, Gênes, 1932, p. 87-92. 
- G. Boffito, Seri/lori Barnabiti. t. 4, Florence, 1937, 
p. 90-9 1. 

Giuseppe M. CM<Nr. 

UGONI (ALExrs), bénédictin, J6e siècle. - Né à 
Brescia, baptisé sous le prénom de Flavio, Ugoni 
entra dans l'Ordre de saint Benoît ct fit sa profession 
monastique à l'abbaye Sainte-Euphémie de a rescia le 
25 ou 26 juillet 1526. Homme érudit et attaché à l'ob
servance du Mont-Cassin, il exerça l'abbatiat en 
divers m(mastères; il décéda étant abbé de Saint
Pierre de Saviliano (Piémont). 

Son activité littéraire révèle un moine nourri des 
sources classiques, profanes ct théologiques ; de fré
quentes citations bibliques émaillent son discours 
sans marquer sa pensée du message biblique. Du 
point de vue de l'histoire de la spiritualité, son œuvre 
principale est un De solitudine dia/ogus (Venise, 
1545), d'une centaine de folios non paginés. Il s'agit 
d'une conversation se déroulant à Venise, non loin de 
l'abbaye Saint-Georges, entre Lisippus, Eudoxus ct 
Tales. L'argument de la discussion est le suivant: 
« Quid sit virtus, et an sapiens qui secundum vir
tutem vivere studct magis sibi cligerc dcbeat solitu
dinem quam societatem ». On commence donc par 
discuter de ce qu'est la vertu, à l'aide d'Épicure, des 
Stoïciens, de Socrate et de Platon, des Péripatéticiens, 
etc. Ayant écarté successivement les plaisirs, la vie 
selon la nature et celle selon la raison, on en revient à 
distinguer la philosophie et la sagesse (à l'aide de 
Plotin et de Cicéron). Dès lors, la discussion s'oriente 
vers la définition du Souverain Bien, à l'image de 
quoi il convient de vivre. Les Pères du désert ct saint 
Benoît sont un moment évoqués. Mais la discussion 

s'achève sur le choix d'une triple solitude, celle du 
repos nocturne, celle du lieu de vie, celle de l'esprit, 
qui permet surtout, semble-t-il, de vaquer en paix à la 
culture des lcllres: « Otium sine literis mortem esse et 
vivi hominis sepultura ». Cependant il est clairement 
souligné que « Solitudo loci studiosis ac sapienti soli 
pronenda est, ita tamcn ut, cum necesse fuedt, de ilia 
exeat ... pro patria, ... pro amicis». On le voit, les 
dimensions proprement spirituelles de ce dialogue 
sont assez restreintes. 

Autres essais: De ma.ximls ltaliae. atque C1redae ca/ami ta· 
libus dialo~us, Venise, 1559. A ce t1·aité est joint De Christi 
f)ace at que· dvi/i concordia ad nobiles Brixianae urbis cives, 
qui manifeste l'attention d'Ugoni pour les problèmes poli
tiques ct sociaux de son époque, en une perspective chré
tienne, - Ne semblent pas avoir été diffusés deux travaux 
dédiés au ç.ardinal Réginald Pole: De diRnitate atque praes· 
twt/ù.l reipublh·ae casinensis et Ad eumdem cardina/em 
Poltun epistola. - Durant le concile de Trente, il rédigea une 
Ad abbate.\' S. Benedicti in Concilio Tridentino congregatos, 
ex /tatia milites Christi. epistola. - De caractère occasionnel 
sont : Epitaphium in obitu Basil ii Leonis Mantuanl et Conso· 
latoria cul amicum in morle uxoris. 

A. Possevin, Apparatus saœr. L 1, Venise, 1606, p. 46. 
- M. Armellini, Bibliotheca benedictino·casinensis, 1. 1, 
Assis!!, 1731, p. 5-9. - 1. François, Bibliothèque générale des 
écrivains de l'Ordre de saint Benoît, Bouillon, t. 3, 1778, 
p. 213. - G. Pcnco, Storia del monadwsimo in ftalia nèl
l'epoca mode.ma, Rome, J 968, p. 254, 397. 

Réginald GR!':GOIRJ'.. 

UJ,EANA (JEAN-GRéGOIRI! ou J!':sus·MARm), augustin 
déchaussé, t 1670. - Giovanni Gregorio di Gesù 
Maria est un religieux augustin de la congrégation des 
Déchaussés d'Italie. La majeure partie des charges 
qu'il eut dans son Ordre apparaissent dans les titres 
de ses œuvres, écrites entre 1645 ct 1665. Les biblio
graphes les mieux informés disent qu'il était de la 
famille des Uleana de Calabre et l'appellent << napo
li tano >> à cause du long séjour qu'il fit en cette ville 
ou parce que c'est là qu'il fit sa profession religieuse. 
En 1651, il figurait comme Maestro du Collège 
général et visiteur général de sa congrégation, ainsi 
que comme théologien de la Propaganda Fide. En 
1661 , il est définiteur général de son Ordre sans 
quitter l'enseignement à la Propa!(anda Fide. 

Il devait avoir un vél'itable talent et une belle renommée 
de prédicateur, puisqu'une bonne partie de ses œuvres eut 
pour origine les sermons qu 'il prêcha dans l'église San 
Petronio de Bologne ct dans la cathédrale de Milan. Il fut. 
aussi professeur de théologie scolastique ct morale ct le~ 
registres le présentent cornme un religieux fidèle qui aimait 
soulf1ger les malades et les infirmes. Il mou•·ut en 1670 au 
couvent de sa congrégation à Neri ; il était alors définiteur 
général. 

Uleana publia un commentaire exégético-ascétique 
des chapitres 18-19 de saint Jean, donc sur la Passion 
du Seigneur. Les trois premiers épisodes commentés, 
parus sous le titre général de Letture sopra la Passio di 
S. Giovanni (Bologne, 1645), portaient respecti
vement le titre de: Orto di Getsemani; Tribzmale di 
Anna; Tribunale di Caijâs. Ils furent tous prêchés 
dans San Petronio de Bologne et furent publiés dans 
cette ville. La quatrième partie de l'œuvre, qui lors de 
sa première édition portait le titre de Pretorio di 
Pilato. tribunale dei gentili, fut prêchée dans la cathé
drale de Milan et "tut éditée en deux volumes à 
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Messine en 1656. Ces deux volumes parurent cinq ans 
plus tard sous un titre un peu plus long: Divinità ed 
innocenza di Giesù Chri.1·to, manifestat.a net pretorio 
de Pilato, tribuna/e dei gentili, Rome, 1661. 

La fin de la Passion du Chl'ist est commentée sous 
le titre: Ultima scuola di sollig/iezza christiana jàlla 
ne/ calvario da Giesù nefla catedra della c:roce, divisa 
in set.te lemu·e, con selte parole interpretate ne/ duomo 
di Milano, 2 vol., Naples, 1651. On Je voit, les diftë
reots volumes de cc commentaire n'apparaissent pas 
dans un ordre strictement chronologique, comme en 
avertit l'auteur dans le prologue de l'un d'entre eux. 

Les bibliographes augustins signalent aussi une Prauica di 
ben morire, Naples, 1652, qui n'a rien à voir avec I'Arœ di 
ben morire, Rome, 1609, du carme déchaux Jean de Jésus· 
Marie. Le fait que le catalogue manuscl'it des imprimés dç la 
Ribliothèque Angélique do Rome ait inscrit cet Arte parmi 
les œuvres de notre augustin a causé quelque confu~ion chez 
les bibliographes. 

Ulcana écrivit aussi De ultimo instanti hominis. et 
primo instunli animae a corpore sepamtae. de hiis quae 
jiunt in ilia instami et praesertim de ludicia particulari. 
Nnples, 1669. 

Comme les titres des œuvres J'indiquent, lJicana 
cultiva deux thèrnes fondamentaux: la Passion du 
Christ ct la mort du chrétien. Mais il faut avouer que 
l'auteur hrillc plus comme professeur et exégète que 
comme auteur ascétique et spirituel. Ses écrits font 
grand usage des auteurs grecs et latins, anciens et 
modernes, faisant ainsi preuve d'une grande éru
dition. Le professeur qu'il était présenta la plus 
grande partie de ses œuvres sous forme de leçons; la 
Divinità ed innocenza ... est composée de 49 leçons et 
V/Lima scuo/a di sottigliezza ... n'en a pas moins de 77. 
Dans cc dernier écrit, chaque leçon sc termine par un 
bref soliloque et quelques considérations pieuses. 

S'il se montre érudit, Ulcana est peu critique. Par 
exemple, dans le tome 2 de l' Ultima scuola, il raconte 
l'bistoire apocryphe de la Samaritaine ct son martyœ 
présumé en l'an 60, d'après les commentaires de 
V ivar dans Je Chronicon apocryphe du Pseudo Lucius 
Dexter. 

En résumé, la spiritualité de cet auteur était plus 
dans les thèmes abordés que dans leur exposition, 
laquelle oscille entre la leçon magistrale du professeur 
et le sem10n du prédicateur. JI destinait ses écrits à 
tous les chrétiens en général. mais spécialement aux 
prédicateurs. 

N. Toppi, Biblioteca Napo/e/rJila, Naples, 1678, p. 147. -
J.F. Ossinger, Bibliograph/a All/:11.\'tiniana, 1ngo1st;Hlt, 1768, 
p. 465. - Coclcst.inus Tani ab Annunciatione, Commenta ria 
episcoporum et scril)Lt>rum Ordinis Er<•mitarum Dist·alcl!a· 
torum S. P. AuRUstini, Rome, 11!81. p. 115-16. - D.A. Peri ni, 
IJibliographia A u~winiana, t. 4. Flon:nce, 193 7, p. 30· :-11. 

Carlos ALoNso. 

ULENBERG (GASPARD), prêtre, 1548-16 17.- Né le 
24 décembre 1548 (calendrier julien) de pieux parents 
luthériens, à Lippstadt (Westphalie), Kaspar Ulenberg 
étudia d'abord à Lippstadt et à Soest auprè::; de 
Bernard Orestes et acquit une très bonne connais
sance des langues anciennes. Avec son professeUJ il 
gagna Bmnswick en 1567, puis alla s'installer à Wit~ 
tenberg en 1569, où il se consacra à l'étude des textes 
de Luther. Ses études achevées, il fut professeu!' à 

Lunden en 1570-71 et se tit disciple de Mathias 
Flacius Illyricus ( 1520-15 70). 

En 1571 Ulenberg partit pour Cologne où il sc 
convertit au catholicisme romain. Magister arlium en 
1574, il enseigna en 1575, puis fut ordonné prêtre 
l'année suivante. A partir de 1577 il exerce ses fonc
tions sacerdotales à Kaiserswerth, en des années trou
blées par l'apostasie de l'archevêque Gebhard 11 

Truchsess. De 1583 à sa mort, Ulenberg vécut à 
Cologne, d'abord (jusqu'en 1594) comme prêtre à la 
paroisse Saint-Cunibert ; selon le vœu du chapitre, il 
prêcha longtemps sur les Psaumes à la cathédrale. 
Dans son testament il s'opposera à ce qu'on publie ces 
sermons. Puis, jusqu'en 16 11, il est régent à Saint
Laurent, foyer d'étudiants. En même temps, il est 
recteur de l'université pour les années 161 0-12, et de 
1605 à 1617 curé de la grande paroisse Sainte
Colombe. Il y meurt, très regretté, le 15 février 1617. 
Son premier biographe, Mcshov, lui décerne le ti tre 
de « pastor vigilantissimus ». 

Les divers aspects de l'œuvre publiée d'Uienhcrg lui 
donnent une place respectable parmi les artisans de la 
vic chrétienne catholique dans la vallée du Rhin , mais 
aucun de ses ouvrages n'est directement spirituel. Son 
premier travail important veut s'opposer au psautier 
français de Calvin (Strasbourg, 1539; Genève, 1562); 
Ulenberg traduit, tl'anspose sous forme de cantiques 
et met en musique (en partie lui-même) le livre des 
Psaumes : Die Psalmen Davids in allerlei deutsche 
gesangsreimen gebracht; cette traduction resta popu
laire jusqu'au 1 9• siècle, bien qu'elle ne soit pas un 
chef-d'œuvre. Ses contemporains l'estimèrent, tel 
Conrad Hagius Rintelius, le musicien de la cour de 
Juliers. Elle permettait au peuple un accès aisé à la 
prière des Psaumes. 

Les éditions de 1582 cl 1585 furent suivies dlunc 11utre en 
1603, qui donne des harmonisations à plusieurs voix, œuvres 
de Rintclius, de Roland de Lassus, de son fils Rodolphe et de 
Siger Pauli. Les cantiques d'Ulenberg furent en faveur 
auprès des congrégations mariales jusqu'au t9• siècle. Le 
Gotteslab. recueil catholique de cantiques allemands, 
conserve dans son édition de 1975 divers cantiques 
d'Uienbcrg: les n. 265 et 566 (d'après les Ps. 117 et 24 ; 
textes 11t mélodies de notre auteur), le rt. 293 (texte seul) et 
les mélodies des n. 456, 462, 553 et 635. 

La première édition comprenait aussi un catéchisme: 
Kurtzer bericht der gan/zen christliclum c:atho/i.çchen 
religion ... (imprimé à part en 1626); on y trouve le Credo, 
l'explication des dix commandements, des sept sacrements, 
du Pater, ninsi que des principaux péchés et des vertus 
opposées. L'accent apologétique est net, tout comme d'ail
leu~ l'orientation vers la pratique d'une vie de foi, d'espé
rance et de charité. Le catéchisme d'Ulenbcrg n'a pas 
excercé une influence notable, semble-t-il. 

En 1586, il fit imprimer un commentaire des 
psaumes de la pénitence : J:.ïnjëltige erklerzmf( der 
sieben buspsalmen, aus der allen hei/igen viiter und 
dieser zeit c:atholischen lehrer schr(fften tl'eulich 
f(ezogen ... Après la traduction littérale, suit un com
mentaire destiné à aider à la prière. En 159 1, l'ou
vrage fut publié, quelque peu modifié, en latin. 
Ulenberg le destinait à ses paroissiens. 

La troisième contribution importante d'Ulcnberg 
est sa traduction allemande de la Bible ; il la corn· 
mença à la requête de l'archevêque de Cologne Fer
dinand de Bavière en 1614 ct y usa ses dernières 
forces. Il utilisa celle du dominicain J . Oietenberger, 
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faite sur la base de la Vulgate. Elle fut imprimée après 
sa mort (Sacra Biblia, Cologne, 1630) par ses collabo
rateurs J. Hutter, A. Schulcken et surtout Ji. Franken
Sierstorpff. On compte une cinquantaine d'éditions. 
Celle de Mayence, 1662, remanie quelque peu le texte 
et est à l'origine du nom de Bible de Mayence, qu'on 
donne habituellement à la traduction d'Ulenberg. Elle 
fut jusqu'au J8c siècle la traduction la plus utilisée par 
les catholiques (cf. TRE, t. 6, 1980, p. 274). 

Dans Je domaine spirituel, Ulenberg, publie la tra
duction de deux traités latins de Thomas a Kempis, la 
Vallis liliorum et le De paupertate, humi/itate et 
patientia, sive de tribus tabemacu/is (Zwey andechtige 
büch/ein des... Th. von Kempen, das eine der lil
genthal, das ander von dreyen hiitten ... , Cologne, 
1586), pour les Prémontrés de Lilienthal, près de 
Malines, dont J'abbaye avait été détruite. Pour aider 
malades et mourants il donne un Trosthudz .fur die 
kranken und sterbenden, oder bericht, wie man die 
kranken und sterbenden ermanen, at~/frichten, 
stercken ... (Cologne, 1590). 

Dans le domaine de l'apologétique et de la controverse 
signalons seulement les Graves et iustall causae cur catholiâs 
in commwrione veteris eiusque veri christianismi... perrna
nendum sit ... (Cologne, 1589; etc. En allemand, Cologne, 
1589), une Summaria desc:riptia (Cologne, 1590) d'une dis
cussion théolo~ique avec le calviniste J. Badius von Rèidinden 
(le.s IQ-11 avr·rl 1590), et les deux volumes de l'Historia fk 
vita, moribus, rebus gestis... praedicantium lutlteranorum, 
Doct. M. Lutheri, Ph. Melam:hwnis, M. Flaâi lllyrici, G. 
Maioris et A. Osiandri (2 vol .. éd. par A. Meshov, Cologne, 
1622 ; trad. allemande, 2 vül., Mayence, 1&36-37). 

Solzbacher qualifie Ulenberg de pasteur estimable 
et estimé, de prédicateur à la parole puissante, 
,d'écrivain maîrrisant bien sa langue, de théologien 
controversiste, enfin de bon éducateur ct organi
sateur. 

A. Meshov, De vila, morihus et obitu ... Caspari Ulenburgii, 
Cologne, 1638.- ADB, t. 39, 1895, p. 181-83. - Hurtcr, t. 3, 3c 
éd., 1907, col. 439-41.- J. Solzbachcr, Ka~par Ulenberg, eine 
Priestergesta/t aus der Zeit der Gegenre.fimnation, Münster, 
1948, 82 p. - J. Ovcrath, Untersuchtmgen üb~~r die Melodien 
dès Liedpsalters von K.U .. Cologne, 1959. - J. Overath et J. 
Solzbacher, Liedpsalter nach K. U., Düsseldorf. 1962. - A. 
Lohmann, 33 Psalmlieder des K. V., Fribourg/Br., 1963, 45 p. 
LTK, t. 10, 1965, col. 451. 

Constantin llECIŒR. 

ULLATHORNE (WtLLJAM DtmNARD), osb, évêque, 
1806-1889. - Bénédictin, évêque (dans une situation 
catholique changeante en Angleterre), controversiste, 
mais écrivant aussi sur d'autres sujets, Ullathorne 
descendait de saint Thomas More. 

Il est né dans l'East Riding du Yorkshire, dans une 
famille de fermiers catholiques vigoureux. Il fut 
d'abord marin, mais après trois ans il retourna chez 
lu.i et décida alors d'entrer chez les Bénédictins, qui 
ont toujours joui d'un respect certain en Angleterre. JI 
choisit J'abbaye de Downside où il fut ordonné prêtre 
le 24 septembre 1831 . JI sc porta volontaire pour la 
mission d'Australie et en fut nommé vicaire 
général. 

Il était plein de zèle pour les condanm.:s qu'il cette; époque 
l'Australie recevait en grand nombre; beaucoup étaient 
envoyés pour des raisons politiques. Il commença aussi à 
écrire. Son premier écrit sur· son arl'ivée à Sydney était plutôt 

de Ctmtrover.;c; un pcu plus tard il écrivit Use and Abuse of 
the Sac:red &ripture, at exhibited in the discipline and pracliœ 
o.f'thl~ Protestant and Catholic communions. 1834. En 1837 il 
publia The Catholic Mission in Australa~ia, où il attaquait le 
système qui envoyait en Australie tant de condnmnés. Cet 
écrit suscita bcam:oup d'hostilité dans le pays et rien ne 
changea. Ullathome éèrivit alors The Horrors of Transpor· 
tati.on, 1838 ; Reply to Ju(ige Burton, 1840. En 1840, cc 
champion de la justice sociale retourna en Angleterre. 

Ullathorne fut alors nommé à la mission de 
Coventry, où il travailla à l'établissement de J'Église 
avec la Mère Margaret Hallaban, personnalité mar
quante dans la vic religieuse de l'époque (elle fonda 
plus tard le couvent dominicain de Stone et la vie reli
gieuse dominicaine féminine en Angleterre). Ulla
thome lui resta attaché toute sa vie; il écrivit la 
préf;tçe de sa biographie. Peu après, il fut appelé dans 
le gouvernement de l'Église. L'Angleterre n'avait pas 
alors de hiérarchie ; elle était administrativement 
divisée en vicariats apostoliques. Ullathorne fut 
nommé au vicariat de l'Ouest en 1846; il avait refusé 
une nomination aux sièges de tlobart Town, Adelaïde 
et Pe1th en Australie. Il fut transféré au District 
central en 1848. 

Deux grands projets ecclésiastiques mobilisèrent 
l'intérêt et l'activité d'UIIathorne: l'établissement de 
la hiérarchie en Angleterre, en 1850, et Je premier 
concile du Vatican en 1870. 

fi soutint le cardinal Wiseman dans les négociations qui 
aboutirent à l'établissement de la hiérarchie ; il brava la 
temptlte qui se leva immédiatement en Angleterre ct qui pr<r 
voqua un Acte du Parlement, The Ecdesiasti.cal Tit/es Act 
( 1851 ), l'une des curiosités de la législation britannique. Cet 
Act interdisait formellement, sous peine d'amende, aux 
prélats catholique~. de porter des titres à l'intérieur du 
Royaume-Uni. L'Act fut, dès le début, lettre morte et fut 
abrogé par un Act similaire en 1871. Newman, quant à lui, 
ne voulait pas à cette époque la restauration de la hiérarchiè'; 
par manque de candidats convenables à l'épiscopat: «Nous 
voulons de la théologie, non des évêques». Plus tard, Ulla
thome écrivit un rapport sur cet événement ; llistory o.l the 
RC!storation of the Cutholic Hierarc~hy in England, 1871. JI 
était alors évêque de Birmingham. 

Le concile du Vatican fut J'occasion d'une nom
breuse correspondance d'UIIathorne à partir de 
Rome. Son biographe, Cuthbert Butler, utilisa tel
lement. ces lettres dans la composition de son ouvrage 
sur le concile qu'elles en furent dites l'épine dorsale. 
Quoiqu'il fût ultramontain, Ullat.home garda son 
indépendance. 

Ullathorne et Newman étaient liés d'amitié. malgré les 
diiÏérences de leurs tempéraments ct autres divergcn~:es. 
Newman écrivit en ~:onfidcncc à l'évêque, durant le concile, 
expliquant son inti:rêt pour une possible défïnitîon de l'in
faillibilité. Il dit clairement qu'il l'accepterait, mais craignait 
qu'un gi'Oupe d'extrémistes ne veuille la pousser trop hâti
vement. Malheureusement, Ullathornc montra la lettre à 
deux autres évêqu<:s qui, l'ayant eue pour quelques heures 
seulement, .la copièrent et la donnèrent à la pr·esse. Newman 
était embarrassé, mais aussi soulagé, car il voulait que son 
point 'de vue fat connu. Pie IX en fut mécontent. 

Resté profondément attaché à saint Benoît, Ulla
thome mourut le jour de sa fête, le 21 mars 1889. 

llllathorne publiait volontiers ses opinions sur des 
questions controversées d'actualité. En février 1851, 
il écrivit dans le 'J'imes une lettre adressée au Premier 
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Ministre hritannique, Lord John Russel, sur I'Eccle
siastica1 Titlcs Bill (au sujet des titres ecclésiastiques); 
une autre foi s, il traita des objections d'un autre 
Premier Ministre, W. E. Gladstone, Mr. Gladsronc's 
Expostulation Unravelled, 187 5 ; il écrivit aussi sur 
des sujets religieux qui pesaient sur l'esprit du public, 
l'Ica/or the Ri~lus and Uherties ofReligious Women, 
1851, Address on Catholic F.ducation, 1869. Dans des 
lettres pastorales, il traita du concile du Vatican, 
avant et après cet événement, et il publia un commen
taire intitulé: The Dollinguites, Mr. G/adwme and 
Apostates from the Faith. 

Ullathorne écrivit aussi de petits ouvrages sur les pèleri
nages de La Salette ct de Subiaco. Il publia des confércnl'cS 
sur la vie conventuelle et un mémoire d'un évêque aus
tralien, Wilson llohart, de Hobart Town. Il publia uussi u1le 
série d'écrit.s plus courts: Doctrinal Le tt ers, 187 5, F:cclesias
tical f>iscourst•s, 1876. 

D'un genre différent, son ouvrage Tire lmmaculate 
Conception of the MotherofGod, que Newman recommanda 
à E.B. Pusey dans sa fameuse Lettre, défend cette doctrine 
murinle et la situe duns son contexte théologique; pam un an 
après la définition du dogme il f11t traduit en frança is et en 
allemand. 

lJIJathornc publia entre sa soixante quatorzième ct 
sa quatre vingtième année trois ouvrages substantiels: 
The Endowmenls of Man, 1 R80; 1'he Groundwork of 
the Christian Virtues, 1882 ; Christian Patience, 1886. 
Le premier est une sorte d'anthropologie chrétienne 
appuyée par des citations des Pères (UIIathorne avait 
une grande dévotion aux Pères, mais il lisait le grec en 
version latine) ; le deuxième, une étude détaillée sur 
l'humilité, est réputé le meilleur ouvrage sur le sujet; 
le troisième est un essai visant à faire pénétrer la 
patience dans la vie chrétienne de ses lecteurs. 

L'auteur décri t ainsi ses propres ouvrages : «Le premier 
volume, The Endowments of Man, établit les fondations doc
trinales de la vertu chrétienne. Le second, The Groundwork 
of the Christian/ Virwes. traite surtout de l'humilité chré
tienne comme étant le fondement des autres vertus. L(: tmi
siême traite de la patience chrétienne comme étant la fot'ce 
positive ct le pouvoir disciplinait'e de l'âme. T ,11 vertu souve
raine de charité est expliquée tout au long dc:s trois volumes. 
Dans la rédaction du dernier volume:, l'auteur a trouvé 
beaucoup moins de secours chez les Pères de l'église t:t les 
~rands écrivains spirituels que pour les deux premiers. En 
général, ils ont limité leurs instructions à cet aspect de la 
vertu cxcrOéll par la souffrance, et seulement un petit 
nombre d'entre eux, comme Zénon, Tertullien, Grégoire le 
Grand, RMaventurc ct Catherine de Sienne, ont traité de 
l'aspect le plus important de la vertu qui donne force ct dis
cipline à toutes les puissa•lces intellectuelles et morales 11insi 
que la perfection à toutes les autres vertus,,, Annonça ni le 
troisième V(llume comme ét.ant son ouvrage le plus 
important., il le dédia à Newman, devenu C11rd inal. 

Personnage original, Ullathomc écrivit son Auto
biography; une première rédaction en 1868 fut 
révisée peu de temps avant sa mort. Cette révision fut 
publiée en 1891, ainsi que ses Letters. 

M.F. Glanccy, Characteristics from the Wrilings of Arch
bishop Ul/atlrorm~. Londres, 188?. - C. Butler, The Uji> and 
Times of Bishl)f! Ullathome, 2 vol., 1926; The Vatican 
Counci/, Tlw Story told from ln.~ide in Bishop Ullatltome's 
lei/ers, 2 vol. , Londres, 1930. - M. Trevor, Newman. 'fhe 
Pi/far <!!' the Cloud, Londres, 1962 ; Newman Light in 
W/nler, 1963. - S. Dessain, John Henry Newman, Londres, 
1966. - Vies de Wiseman, Manning cl Mère Margaret Hal-

!ahun, - T. Cooper, Ul/athome, DNB. t. 20 (reprint 191 7), 
p. 19-21. - NCE, t. 14, 1967, p. 377-78. 

OS, t. !.col. 651-52,657, 1435, 1689; t. 2, col. 1114 ; L, 3, 
col. 653, 1610; t. 5, col. 7; t. 7, col. 1181 ; 1. 11. col. 175 ; 
t. 12, col. 4 70. 

Michael O'CAIUWLL. 

1. ULRICH DE CLUNY/ZELL, bénédictin , 
t 1093. - Né à Ratisbonne vers 1018, d'origine noble, 
Ulrich est introduit très jeune à la cour de l'empereur 
Henri le Noir. Il séjourna ensuite auprès de son oncle 
l'évêque de Freising qui l'ordonna diacre et l'établit 
comme prévôt de son église. Après un voyage avec 
l'empel'eur en Italie, puis un pèlerinage en Terre 
Sainte, suivi d'un séjour à Rome, il revêt l'habit 
monastique à Cluny en 1052. L'abbé Hugues (OS, 
t. 7, col. 8 7 4-7 5) le fait ordonner prêtre et le nomme 
confesseur de la communauté. Comme il était 
allemand d'origine, il est bientôt envoyé dans les 
régions germaniques pour diverses fondations monas
tiques. De retour à Cluny en 1080, il est à nouveau 
chargé d'une fondation à Grüningen en Brisgau. Le 
lieu ne se prêtant guère à un monastère, il s'établit en 
1087 à Zell dans la Forêt-Noire. Il sc trouvait ainsi à 
une centaine de kilomètres seulement d'Hirsau dont 
l'a~bé Guillaume (DS, t. 6, col. 1210-12) était son 
am1. 

C'est à la demande de celui-ci qu'il rédigera les 
Antiquiores consuetudines monasterii duniacensis. 
Utilisant des coutumiers antérieurs, Ulrich a divisé 
son coutumier refondu en trois livres. Le premier sur 
l'Office divin fournit d'intéressantes .indications sur la 
psalmodie, la nature et l'ordre des prières liturgiques, 
les cérémonies et rites à observer dans la célébration 
des saints mystères. Le second livre, destiné aux 
novices, traite tout particulièrement du silence 
monastique et de l'utilisation de signes pour se faire 
comprendre. Un dernier livre concerne les officiers 
du monastère. Au sacristain il est demandé d'entourer 
du plus grand respect la préparation du sacrifice de la 
messe. Mieux articulé que les précédents, le cou
tumier d'Ulrich allait s'imposer comme le coutumier 
officiel pour les monastères clunisiens. G uillaume 
d'Hirsau s'en servira tout en l'adaptant à certains 
usages allemands. Par son travail de compilation 
Ulrich se trouvera à l'origine d'un important mou
vement de réforme monastique. 

D'après son biographe, le prieUJ' de ZeU entretint une large 
correspondance dont rien ne nous est conservé. Il y blâmait. 
les moines lâche.~ et les négligents, mais était plein d'encou
ragements pour les fidèles et les zélés qui se conformaient 
aux ohservances monastiques. 

Auprès de Zell, Ulrich fonda un monastère de moniales à 
Bollschwei~. En 1091 , il devint. complètement aveugle et dut 
renoncer à toutes ses fonctions pour s'appliquer plus inten
sément à l'oraison cl à la psalmodie. Il mourut à Zcll le 14 
juillet t093. Il jouit d'un certain culte duns quelques lieu}( de 
Suisse et d'Allemagne, et est mentionné au martyrult)ge le JO 
juillet. Le monastère de Zcll prit dans la s\lite le nom de 
Saint-Ulrich. 

Antlquiores consrœtudines monasterii duniacensis, PL 
149, 6:15-778. 

V/ta Ulrici (BHL 8369-70): AS, Juillet, t. 3, An ver~, 1723, 
p. 159-70; MG Il Scriptores, t. 12, 1856, p. 249-67. - His· 
{()ire littéraire de la France, t. 8, Pal'is, 1868, p. 385-96. - E. 
Hauvillcr, Ulrich von Clrm.v, MUnster, 1896. - t). Chevalier, 
Bio-Bibliogr., col. 4590.- G. de Valous, Le monachisme clu
nisien des origines au ,r 1~ siècle, 2 vol., Ligugé, 1935. - L TK, 
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t. 10, 1965, col. 459 (bibl.). - NCE. t. 14, 1967, p. 380.- BS, 
t. 12, 1969, col. 801-02. 

DS, t. l, col. 56, 317, 1418. 1656; t. 5, col. 393, 1195; 
t. 6, col. 1210 ; t. 10, col. 1564. 

Guibert MtCHIELS. 

2. ULRICH DE GABUNGEN, capucin, 1722-
1800. ~Né à Gablîngen, près d'Augsbourg, le 7 avril 
1722, Benedikt Rei tmair pril l'habit des Capucins 
dans la province du Tyrol le 17 septembre 1742; il 
reçut le nom d'Ulrich de Gablingen. Après les études 
philosophiques et théologiques et son ordination 
sacerdotale, il fut lecteur de philosophie à Bolzano 
(1754-56), puis de théologie ( 1757-58) à Salzbourg. A 
partir de 1759 il fut prédicateur dans divers couvents 
de sa province. En 1768, à la demande du roi de Sar
daigne Charles-Emmanuel ut, il fut nommé avec trois 
autres Capucins aumônier des troupes allemandes au 
service du roi ; dans cette charge il séjourna à T urin, 
Pignerol, Alexandrie, Cagliari cl Suse. En 1782 il 
obtint la permission de se rendre en pèlerinage avec 
son compagnon Riccardo da Tottona ù Lorette, aux 
sanctuaires franciscains et à Rome. En 1796, il 
regagna la nouvelle province capucine de Souabe
Palatinat li mourut à Augsbourg le .10 septembre 
1800. ' 

Durant ses l<mgues an nées d'aumônerie militaire, 
Ulrich eut. le temps ct les occasions de composer et de 
publier ses ouvrages de philosophie et de théologie et 
d'autres qui sont plutôt de type spirituel, dévotionnel 
ct hagiographique. Mais tous intéressent l'histoire de 
la spiritualité. 

Ses premières œuvres, de caractère philosophico
lhéologique, traitent en particulier de l'essence de la 
foi ct de l' illumination de l'intell igence: Miracula 
fidei divitwe, quae Deus in quolibet christiano, qui ex 
fide vivit, quotidie operatur (Verceil, 1771 ; rééd. 
Mirabilia}idei divinae ... , Turin, 1773): le fidèle peut 
acquérir et augmenter en lui la foi et ses opérations 
merveilleuses. - Imago Dei sive anima rationalis ad 
expressionem rationis lU!ll!mae jacta ... (Verceil. 1772 ; 
rééd. ImaRo Dei immortalis anima rationalis ... , 
Cagliari, 1777) ; Ulrich y utilise largement la théorie 
de la connaissance élaborée par le capucin Valeriano 
Magni t 1661 et repri.sc par Juvénal de Nonsberg (OS, 
t. 8, col. 1649-51); JI montre que l'âme est l'image 
naturelle et vivante de Dieu «Lux mentium >> «Sol 
intclligentiae », qu'elle est donc spi rituelle ct i:Umor
telle (cf CF, t. 3, 1933, p. 557-70). 

Appartiennent à la seconde série des ouvrages: 
Wissenschaft des Heils, durch Erkenmniss der Ulau
bens- Wahr~eif, von jedem Menschen nothwendig zu 
erlemen, m kurzen Fragen und Rründlichen Ant
worten... (Turin-Constance-Augsbourg, 1773; 
Günzburg. 1780); - AniJetunR Gottes im Gt:ist und in 
der Wahrheif, von dem !.ehrmeister aller Hciligkeil 
Christo Je.m dem Samaritanischen Weib .. . 
(Günzburg, 1774, 1780) ; - Vila aeterna in morte ad 
omnium monalium immortale et in vita eL in morte 
so/atium demonstracur (Verceil, 1779 ; trad. ital., 
Naples, 1869) : il s'agit de considérations et de 
réflexions sur la mort mystique et l'ané<~ntissemcnt de 
soi, et de la vie mystérieuse qui se développe dans 
l'âme ainsi morte à soi-même ; - Der star/ce Geist des 
vollkmnmensten Wesens lehret und vertheidiget .l'eine 
gottliclze Religion ... (Günzburg, 1794); - Der 
miichtige Gei.1·t des Schopjèrs tmd F.rl&ers /ehrer und 

zeiget augenschein/ich dar das edleste Wesen und 
Wirken des vernüt!fti!fen Menschen und überzeugt die 
ganze Welt (Günzburg, 1795). 

De contenu spécifiquement pastoral e;:t dévotionnel : 
Osttmsio spiritus et virtruis in privato sermone et pub/ica pme
d.icalione Verbi dlvlni (Verceil, 1780); - Me/lor morientes 
juvancli modus in .wbsidium eorum qui moribundis assistunt 
(3c éd., Verceil, 1784); - Psallens inter coelltes capuce! nus, 
a ut qui vis ali us ecc/esiaslicus, quem auctor eucharisticus deli
neavit (Günzburg, 1789). 

Signalons ses biographies de quelques confrères, dont cer
taines sont adaptées de l'italien : vie de Séraphin dt: Monte 
Granaro (GUnzburg. 1768), de saint Laurent de Brindes 
(ibid., 1783), de Richard de Dertona (f 1783 ; Vel'ceil 1784), 
dt: r ··ançois d'As~ise (GOnzburg, 1786) et de Bernard 
d'Offida (Augsbourg, 1796). 

C. Neuncr, Literarisdte Tiitigkeit in der Nordliro/er Kapu
zinl!rprovinz, Innsbruck, 1929, p. 140-41. - DTC, t. 13/2, 
1950, col. 2133-35 (art. Rcithmayr). - Lexicon capuccinum, 
Rome, 1951, col. 1759. - Octavianus a Ricden, De officia 
quodam ac litaniis ill honore S. Laurellfii Brundusini /ingua 
german/ca (1783), CF, t. 29, 1959, p. 437-47. - LTK, t. 10, 
1965, col. 456. - Metodio da Nembro, Qua/lrncetlto scrittori 
spirituali, Rome, 1972, p. 356-57. 

OS, t. 1, col. 343; t. 5. col. 1399. 

I SIDORO DE VtLI.At'AOit:RNA. 

3. ULRICH DE I ... IUENFELD, cistercien, 14° 
siècle. - Ulrich, probablement né à Vienne en 1308, 
fils de Henri « Nürnberger », devint moine de 
Lilienfeld ct plus tard, de 1345 à 135 1 abbé de ce 
monastère. Après sa retraite il composa une espèce de 
«Bible des Pauvres», sous le titre Concordantiae 
Caritatis. Suivant les évangiles de l'année cl des fêtes 
des saints, il montre, à l'aide d'images peintes ct de 
textes empruntés à diverses sources, la concordance 
ou l' harmonie entre les deux Testaments, l'histoire du 
salut et la rédemption, en un mol comment dans les 
vérités de la toi s'est révélée la charité de Dieu. Les 
images sont inspirées par le Nouveau Testament ; les 
textes sont surtout tirés de l'Ancien Testament, mais 
aussi des Pères, ct spécialement des sciences natu
relles, du Physlologus. A la fin de son traité Ulrich 

• • 
trarte de la même façon des dix commandements des . . ' sept vtces captlaux et des vertus opposées, du credo. 
etc. Le but de l'auteur est de faire connaître les nom
breux sens typologiques de la Bible. Probablement 
l'ouv rage fut-il conçu de manière à aider les moines 
pour la /ectio divina et à pénétrer ainsi plus profon
dément dans le sens des mots scripturaires. 

L'original sc trouve toujours à l'abbaye de Lilienfcld, 
ms 151. en partie exécuté par l'11uteur lui-même. Les nom
breux mss actuellement connus montrent l' influence de l'ou
vrage: Munich Clm 8832 ; Liechtenstein FUrstlichc 
Biblinthek (cote inconnue) ; Paris. ms lat., nou~. acq. 2129; 
Eichstlitt , Bibl. ms 212; ces mss sont richement illustrés. 
D'autres mss, illustrés ou avec le lt:xte seul : Munich, Clm 
3249,3436,7006, 12691.15560,18042 ,23689; Bâle A 
VIH,1,3; Berlin 504,2; Donaueschingcn 338; Innsbruck 
569 ; St. Florian Xl 100; Seitenstetten 174 ; Vienne, Bibl. 
nat. 4641 ; Vienne;:, Schottenklostcr 244, 561 ; Upsala 393. 
Un~ é~iti?n fac-si111ilée d.e. Lilienfcld ms 151 a été préparée, 
mats n a Jamats été publiee. 

Ulrich est également l'auteur d'un petit commentaire sur· 
les t.il.res des psaumes ct ~ur les oraisons psalmodiques: ms 
Lilicnfeld 192, fol. 185-194; texte inédit. 

Xl'nia Bernard/na, t. 2 : llandschriftcnverzeichnisse der 
· Cistcrcienser Stific 1, Vienne, 1891. p. 533 et 540 ; t. 3 : 

• 



27 ULRICH DE LILTENFELO - ULRICH DE STRASBOURG 28 

Beitriige zur Gcschichte der \.istercicnser Stifte. Vienne, 
1891 , p. 264 . - Ti. Tietze, Die Handschr((ten der « Ccmcor
duntiae Caritatis >J des Ahtes Ulrich von Lilienjl?ld. dans 
Jahrhuch der K. K. Kommission. t . 3/2, 1905, p. 29-64. - J .E. 
Weis-Licbe··~dorf. Das Kirchenjahr in 156 gut fschcn Feder
zeichmmgen. Ulrich wm Lilh'ltk/d und di<! Ric/Wlil/(•r Evan
getienpr>stille. Strashourg. 1913 (coll. Studien zur Deutschen 
Ku!lStgeschichLe 160). - Fr. Stcgmüller, Repertorium 
Biblicwn Mt'd/1 Aevi, t. 5, Madrid, 1954, n. 8276-77. - LTK, 
t. 10, 1965, col. 456-57. - Niederüsterreichische Jubiliium· 
uusstdlung • 1000 Jaltre Babenber~:er in Osterreich. Vienne, 
1976, n. 466 : Concordantiae Caritatis, p. 347-48. - Dit'lion
naire des auteurs cisterciens. Rochefort, 1975-1979, col. 
703-04. - DS. t. 13, col. 781 -82. 

Edmundus MtKK P.Rs. 

4. ULRJCH DE POITENSTEIN, prêtre. t vers 
1416. - Né vers 1360, Ulrich fut d'abord grand cha
pelain du duc d'Autriche Albert tv et de sa mère, la 
«vieille duchesse» Béatrix de Nuremberg. De 1390 
environ jusqu'à 1408, il fut curé de Pottenstein, puis 
de Lorch et doyen de la vallée de l'Enns. Il mourut 
vers 1416. 

Ulrich appartenait au cercle de lctlrC:s qui s'ét;1il formé à 
l'université de Vienne, dont la faculté de théologie organisée 
par le duc Albert Tll (1373) éta it alors placée sous la 
direction de Henri de Langcnstein (DS, t. 7, col. 215) ; 
celui-ci, avec quelques autres mait res, venait de l'université 
de Paris où il avait enseigné mais qu'il avait dû quitter au 
début du Gmnd Schisme (1 378), en raison de son enga
gement en laveur d'Urbain VI contre le p11pe avignonnais 
Clement VIL 

Durant son séjour à Pottenstein, Ulrich écrivit en 
langue allemande une série de traités catéchétiqucs 
qui fonnent un ensemble ordonné, bien qu'ils soient 
dispersés en divers mss (ils n'ont jamais été publiés); 
il existait en effet une table des matières développée, 
aujourd'hui perdue. qui les distribuait en une seule 
suite de chapitres: 1) le Pater (cb. f-14); 2) l'Ave 
Maria (ch. 15-21) ; 3) le Cn:du (ch. 22-42) ; 4) le 
Magnificat et les dix commandements (ch. 43-70). Les 
exposés, bien argumentés, témoignent d'une solide 
formation universitaire. U lrieh s'appuie sur Thomas 
d'Aquin (appelé «der maister »), mais aussi sur 
AJbert le Grand, Alexandre de Halès, Joachim de 
Flore. Jacques de Voragine (Legenda aurea), Hugues 
de Saint-Victor, Jean de Salisbury, etc. L'Écriture est 
interprétée à l'aide des Postillae de Nicolas de Lyre. 
Les Pères de l'Église sont peu cités. Ulrich s'inté resse 
avant tout aux. aspects dogmatiques, moraux ct juri
diques ; son enseignement n'a rien d'original au plan 
de la spiritualité. 

On lui llt.trihue aussi la traduction en langue; allemande 
des « Fables » moralisantes du Pseudo-Cyrille (Quadripar
ti tus apologeticus. ou Specul11m sapienlia~ heati Cyrilli), 
ouvrage latin dont l'auteur est inconnu mais qui n'est pas 
antérieur au 14c siècle; cene t rad. connut une assc7.large dif
fusion ct fut plusieurs fois imprimée (éd. princep.t Wurtz
bourg. 1490, sous le titre Das Buch der natürlichen 
W cishei t). 

Ve~{asser-Lexik.o,z, t. 3, 1943, col. 918-23 (art . Pot· 
tenstein ; f. Ranke); t. 4, 195:1, col. 570-7 1 (art. Ulrich. 
Dekan in Lorch ; t. Deneckc); L S, 1955, col. Il 00-01 (C. 
Minis). - G. Baptist-Hiawatsch, Da:; kateclwtische~· Werk 
Ulrichs von Pottl!nSiein: sprat:Jtliche und rezeptionsgt'sdzicht· 
li<:he Untersuc:hzmg, TUbingen, 1980 (publie l'Avant-propos. 
où Ulrich expose son progmmmc ct sa méthode, le ch. 22 sur 

le premier article du Cri:!do ct tente de reconstruire la «table 
des matières » ; l'auteur cependant s'intéresse plus à la 
langm~ d'Ulrich qu'à sa doctrine). - DS. t. 12, col. 
394.1229. 

Aimé Sot.tONAC'. 

S. ULRICH DE STRASBOURG, frère prêcheur, 
t 1277. - l. Vie. - 2. Œuvres. - 3. Doctrine. 

1. Vm. - Ulrich Engelbert (Uiricus Engelbcrti) 
appartenait à la noble famille des Zorn. Né à Stras
bourg vers 1225, il entra dans l'Ordre des Prêcheurs 
vers 1245 et fut élève d'Albert le Grand à Paris, puis 
au Studium generale de Cologne, dirigé par Albert, de 
1248 à 1254 ou plus tard. Ses études finies, il fut 
assigné au couvent de Strasbourg, où il devint bientôt 
lecteur en théologie. Ce couvent, dont le prieur était 
Hugues Ripelin (OS, t. 7, col. 894-96), comptait alors 
de nombreux étudiants de l'Ordre. L'un d 'eux, Jean 
de Fribourg (DS, t. 8, col. 529-31 ), assure dans le pro
logue de sa · Summa confessorum qu'Ulrich se fit 
remarquer par son savoir en théologie ct philosophie 
(cf. M. Grabmann, Studien .. . , p. 160). 

En 1272 le chapitre de la province de Teutonie (qui 
couvrait les régions de langue allemande) l'élut pro
vincial en raison de sa valeur: « mon1m honestas, lit
terarum scicntia ac vite sanctitas »(cf. lettres des défi
niteurs au maître général Jean de Verceil, éd . H. 
Finke, VnRedruckte Dominikanerbriefe des 13. Jahr
hunderts, Paderborn, 189 1, Ep. 43-44, p. 78-79). Le 
nouvel élu éleva des protestations en raison de sa 
mauvaise santé, mais deux lettres de Jean de Verceil 
(Ep, 45-46) le pressèrent d'accepter. Ulrich exerça ses 
fonctions avec zèle, visita de nombreux C(>uvents de 
sa province et fit de nouvelles fondations (cf. infra). 
En 1277 le chapitre général de Bordeaux lé releva de 
sa charge pour l'envoyer à Paris où il devait enseigner 
comme bachelier ct se préparer ainsi à la maîtrise en 
théologie. Mais Ulrich mourut avant d'entrer en 
charge, donc e.n été ou au début de l'automne, et ne 
fut jamais magister. 

2. ŒuvREs. - 1" Des catalogues anciens (cf. G. 
Mcersseman, Laurentii Pignon Catalogi et Chronica ... 
Catalogi Stamsensis et Upsalensis scriptorwn O.P., 
coll. Monumenta O.F.P. historica 18, Rome, 1958, 
p. 26, 61 , 72) attribuent à Ulrich des Commentaires 
sur les Meteorologica et le De anima d'Aristote, de 
même qu' un autre sur les Sentences de Pierre 
Lombard. Ces ouvrages n'ont pas été retrouvés et on 
peut douter de leur existence. 

Jean Nider t 1438 (OS, t. 11 , col. 322-24) cite pourtant un 
passage du Comm. des Sentence:; (cf. Grabmann, Studien. 
p. 170); en tout cas. le fmgment d'un commentaire, attribué 
à Ulrich dans le ms de Bâle A X 130, n'est pas authentique 
(cf. R. Jmbach, dans U. von Str .. De sttmmo bono, l. 1, 
p. XXlX-XXXI). Par contre, un courl sermon sur .!M n 
20,29, prêché à Cologne dons le dialecte de la région, est 
conservé dans un ms de Ham bourg (Stadthibl. th col. 
2205.12, f. 77r-83r ; cf. Grabmann, Sflldien, p. 173· 74) ; il a 
été édité et traduit pur .T . Daguillon, VSS, t. 17, 1928. p. R4-
9l!. 

2" Lettres. - Un ms de Berlin (Stadtbibl. Mise. 
Theo!. oct. 109, fin 13" s.), édité par H. Finke (c f. 
supra), contient les minutes d'une série de lettres dont 
les pièces 43-81 concernent le pH)vincialat d'Ulrich; 
27 émanent de lui, dont trois à Albert le Grand. Ces 
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lettres révèlent sa personnalité spirituelle et son zèle 
dans l'administration de la province de Teutonie. 

Il compte sur les prières d.Albert pour mieux s'acquitter 
de ~a charge (47); il lui dit sa reconnaissance pour l'avoir 
réconforté dans une grave maladie: « Quid autcrn minus 
debet patri lilius, magistro discipulus, domino famulus, 
curatori parvulus, quam se totum >> ; il lui demande aussi 
d'intervenir pour que les frères du couvent aient la liberté 
d'exercer leur ministère malgré les restrictions imposées par 
l'évêque (50); il l'engage encore à favoriser la fondation du 
couvent de Neuss (53), qui devait cependant échouer. 

Aux prieurs des C<)uvents, Ulrich recommande la «vie 
commune» en matière de pauvreté (52; cc problème existait 
encore vers 1320; cf. art. Tau/er. DS, l. 15, col. 59), le bon 
choix des novic{~s. qui doivent être aptes à étudier la 
théologie (58). Aux moniales dominicain~s il recom
mande l'amour de ln ~Qiitu{k ct la sincérité dans leur vie 
consacrée (61 ). Ulrich félic.ite Rodolphe de Habsbourg pour 
son élection comme roi des Romains (59, en 1273) ; à son 
advers11irc Ottokar de Bohème, il recommande fortement la 
paix (76). D'autres lettres concernent la fondation des cou
vents de Prcnzlau ct Nuremberg ; on sait par ailleurs que 
ceux de Colmar, Eich~liitl, Soldin. peut-être Landshut et 
J>forzheim, furent étahlis ;\ cett.c époque. Dans la dernière 
lel!rc (81), Ulrich supplie avec insistance Jean de Verceil de 
le décharger du provincialat, car il n'a plus la fi)rce d'exercer 
cette fonction. 

3° Le Liber de summo bono (titre de nombreux 
mss), appelé plus souvent Summa de bono. est l'œuvre 
principale d'Ulrich. Elle fut écrite quand il était 
lecteur en théologie, donc avant 1272. Le plan d'en
semble est indiqué dans le ch. 1 du premier livre, qui 
sert de prooemium. L'ouvrage devait comporter huit 
livres: t. De la science du Bien suprême, qu'on 
appelle théologie; 11. De l'essence du Bien suprême et 
de ce qui en découle ; 111. De cc qui est commun aux 
Trois Personnes, ct de ce qui leur est approprié ; 1v. 
Du Père créateur et des créatures; v. Du Fils, de son 
incarnation et de ses mystères ; v1. De l'Esprit Saint et 
de ses effets : grâces, dons et vertus ; VJ 1. Des sacre
ments; v1n. De la béatitude. 

Chaque livre est divisé en trai tés, el ceux-ci en chapitres. 
Aucun ms ne transmet les livres VII-VIll, eLit: 1. VI est ina
chevé. L'existence de~ 1. VIl-V Ill reste problématique. Seuls 
trois mss transmettent les 1. 1-VI ; Dole, Bibl. munie. 79 · 
Francfort/Main, Stadtbibl. 1225; Romc,Vatican lat. 1311: 
Il faut ajouter les mss d' une même bibliothèque qui 
contiennent l.'u:uvre en 2 parties (1-IV et V-VI): Paris B.N. 
lat. 15900 et 15901 ; F.rl;mBCil , Univcrsittitbibl. 619 et 819; 
Vienne, Dorninikanerbibl. 170, conservait l'œuvre c.onnue 
en 3 vol., mais le deuxièmè csl perdu. Les autres mss ne 
contiennent qu'un ou dt:ux livres, ou seulement des extraits. 
Au total. 25 mss sont répertoriés ; aucun n'est antérieur au 
1 sc siècle. 

Une édition cri tique est en cours, sous la direction de K. 
Aasch et L. Sturlcsc, dans la coll. Corpus l'hilosophorurn 
Teutonicorurn Medii Acvi "' CPTMA; cf. description du 
projet en 8 vol. dans A. de Libera, lllfrod. à la mystique 
rh~nane. p. 146, n. 6, qui signAle aussi les éd. partielles 
parues ailleurs. Trois vol. ont paru dans la coll. CPTMA; 1 
(1989); Il , Lr. 1-4 (1987); IV, tr. 1-2, c. 1-7 (19!!7). 

L'éd. plus ancienne de J. Daguillon, U. de ,<;tr. O. P. l .a 
« Swnma de nono >> livre 1 (coll. Bibliothèque thomiste 12, 
~aris, 1930), mérite toujours d'être consultée; la longue 
mtrod. est seule à donner jusqu'à présent la table des 
mati.èrcs détaillée d'après le ms de Vienne (p. 14*-29"), à 
décrrrc les 20 mss alors connus (p. 32*-1 02*) cl à s' interroger 
sur l'absence des 1. VIl-VIII (p. 103"'-108*; Jean de Tor
quemada ·t 1468 renvoie à un texte du 1. VIJI) et sur la dale 
tardive des mss (p. 1 08* ; Dietrich de Fribourg est en réalité 

Dietrich ou Thierry de Freiberg, dont IC'S œuvrC's. fortement 
inspirées de J>roclus, sont aussi publiées dans la coll. 
CPTMA ; sur sa doctrine, cf. de Libera, lmrod. à la mystique 
r/ténane. p. 163-229). J. Daguillon a édité aussi (d'après le 
ms 15091 de Paris) les ch. 7-11 du 1. VI, tr. 4, qui portent sur 
les diverses formes de la prière, y compris la prière contem
plative (VSS, t. 13, 1926, p. 19-J7; l. 14, 1926. p. 88-102; 
t. 15, 1927, p. 56-6 7 : pagination entre crochets). 

3. D<x~rRIN E. - Ulrich n'est pas un novateur. A. de 
Libera (V. de Str. lecteur) a montré qu'il tient de son 
maitre Albert le Grand la plupart de ses nombreuses 
citations des philosophes et des Pères. Il s'inspire 
surtout d'Augustin et du Pseudo-Denys. Nous nous 
limiterons à quelques passages qui laissent filtrer une 
conception spirituelle de la théologie (sauf avis 
contraire, nous renvoyons à l'éd. du CPTMA). 

1° La théo/ORle. - Le prooemium de l'ouvrage (r, 1, 1) 
s'ouvre par la citation de Qoh. 4,12: « Funiculus 
triplex difficile rumpitur ». Les trois composantes de 
ce jimicttlus sont : l'amour de Dieu, qui fait voir dans 
la fonction «de dicter et d 'écrire» confiée par les 
supérieurs une occasion de louer et de glorifier Dieu ; 
l'ajjèctus caritalis, qui nous fait chercher« la vie éter
nelle>>, c'est-à-dire la connaissance de Dieu pour la 
communiquer «à un grand nombre d 'hommes>> (cf. 
Dan. 12,3); enfin le lien de l'amour lratcrncl, dans 
l'esprit de saint Paul (2 Cor. 6, Il et 5,14: « caritas 
Christi urget nos »). La matière du livre est Dieu lui
même, notre « gloire» étant de le connaître (cf. Jér. 
9,24). La cause efficiente en est «l'Esprit du Père qui 
parle en nous» (Mt. 1 0,20), car notre capacité à 
penser Dieu vient de lui seul (cf. 2 Cor. 3,5). La cause 
finale est « l'illumination de la foi orthodoxe pour la 
gloire de Dieu», qui «fait revenir les fleuves à leur 
source » (cf. Qoh. 1,7; comme dans la Somme de 
saint Thomas, le reclitus répond ainsi à l'exitus). La 
cause l'orme ile enfin est l' imitation des Pères : Ulrich, ' 
s' inspirant ici du Pseudo-Denys, distingue les auteurs 
et les exégètes de l'Écriture ; il fà ut croire les premiers 
ct suivre les seconds seulement «quantum fides vcl 
ratio expostulat » (1 , p. 3-4). 

Le tr. 2 parle «de his quae pertinent ad proprie
tatem divinae scicntiae, quae theologia vocatur ». On 
trouve ici le lien étro it entre «théologie» comme 
savoir sur Dieu et «théologie comme Parole de 
Dieu», c'est-à-dire l'Écriture sainte (cf. art. Théo
logie. OS, t. 15, col. 4 78-81 ) : 

« La science qui est plus que toute autre nécessaire à 
l'homme, et qui est la lin de toutes les autres sciences, est 
celle qui rend Dieu connaissable à lous ct nous fait savoir 
toutes choses autant que l'intellect peul le saisir en l'état de 
voyageur, ct cela par un moyen tout à rait certain (per 
medium c:erti.ssimum). Or ce moyen est l'Écriture sacrée 
seule, tlu fai t qu'elle est divinement inspirée ... (cf. 1 Cor. 
2, Il cité ici). La lumière de l'Esprit Saint est donc la seule 
qui nous fait connaître les réalités divines. ct sans erreur ... 
C'est de là que les patriarches, les prophètes ct les apôtres 
ont reçu la révélation elle-même par Sl)i, ct nous qui leur 
sommes inférieurs nous devons la recevoir par l'ensei
gnement» (1,2,1, p. 29). 

Ulrich précise: «la connaissance de Dieu comme 
Bien suprême, lin ultime de l'homme, ne peut être 
acquise par la spéculation seule sans l'amour (afTec· 
tione), parce que personne ne peut parfaitement 
connaltre l'amour qui n'est pas aimé, car personne ne 
peut sa voir combien est bon ce dont il ne jouit pas. La 
lumière du verbe (notre « verbe intérieur>)) va de pair 
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aussi avec la chaleur de l'aiTection, car le Verbe divin 
dont il est l'image est ' une connaissance avec amour' 
(cf. Augustin, De Trinitate 1x, 10, 15) ; la foi parfaite est 
une connaissance affective, car sans amour la foi est 
sans forme (dcformis) » (1,2,4, p. 37). Une telle 
«science'' est immédiatement «sagesse», selon les 
divers sens de ce mot (1,2,5). Et le dixième et dernier 
<<mode» de la théologie (= la dernière <<manière de 
parler» de l'Écriture) est Je mode sapientiel, qui com
porte un savoir affectif parce qu'il «est reçu de la 
lumière divine qui est toujours aussi chaleur vivi
fiante)) (1,2,9, p. 54). 

2" L'Ittre et le Hien. - Dans Je 1. n, après un premier 
traité :;ur la pluralité des noms divins, le tr. 2 
concerne l'appellation «Qui est» d'Ex. 3,14. «Qui 
est )1 désigne Dieu comme «unique», comme Cause 
efticiente première, dont dépend l'esse de toutes les 
créatures. Ulrich s'inspire ici de l'Ipsum Esse d'Au
gustin, mais aussi du Pseudo-Denys et de Jean 
Damascène (cf. A. de Libera, La théologie 
rhénane ... ). 

Le tr. 3 porte sur l'appellation de Dieu comme 
Bien. Ulrich définit le Bien en citant le Pseudo-Denys 
(Noms divins 4,4 ; PG 3, 700ab): «Le Bien, d'après 
l'Écriture, est ce en quoi toutes choses subsistent et 
existent comme découlant de leur Cause parfaite ; cc 
en quoi toutes choses prennent consistance 
(consistulll) et vers quoi chaque chose tend comme 
vers son bien propre, et ce que toutes choses 
désirent>> (11,3,1 ; éd. A. de Libera, CPTMA 1,2/1, 
p. 42). 

Tout être créé diffuse sa bonté par son agir (opcra
tùme). Mais Dieu est le Bien suprême, en qui l'agir est 
identique à l'être. Sa Bonté consiste donc à être « dif
fusivum sui et esse» (cf. Pseudo-Denys, Hiér. dl. 4,1 
et Noms divins 4,1 ; PG 3, 178c et 693b). Il commu
nique quelque chose de sa Bonté à toute créature, qui 
devient ainsi «bonne par participation)> (11,3,2, 
p. 44). Le bonum est convertible avec l'ens, auquel il 
ajoute pourtant «une perfection qui le complète et. le 
détermine )) (u,3,2, p. 46). Lorsque le bion est 
considéré au niveau de la vie contemplative, il s'iden
tifie à la béatitude, qui est incomplète en cette vie, 
mais sera parfa ite dans la patrie céleste; alors elle sera 
« la jouissance)) (fi't1itio) de Dieu (p. 48). 

Ces quelques extruits suflisent à montrer que la Summa 
d'Ulrich, mnlgr6 sa lomle scolastique, enseigne une théologie 
ordonnée à la vie spirituelle. Il y aurait lieu de comparer cette 
Summa avec le Compendium theologicae 1•eritatis rédigé par 
Hugues Ripelin dans le même couvent ct à la même époque 
(OS, t. 7, col. 894-96; ouvrage accessible dans nanaventurae 
Opera, éd. A.·C. Peltier. t. 8, Paris, l866, p. 61-246). Comme 
Ulrich, Hugues entend donner un enseignement sur l'ensemble 
des mat ièn:s théologiques ; mais, visant un public plus large, il 
évite les discussions d' &:ole. Ulrich, par contre, s'adresse visi
blement aux jeunes dominicains et veut les former à une théo
logie plus scientifique, d'un niveau égal à celui des universités 
alors en formation. 

La visée spirituelle de la Swnma est confirmée par 
les textes du 1. vt publiés par J. Daguillon en VSS. 
Bien qu'Ulrich parle assez rarement de la vie contem
plative, c'est bien à cette hauteur que doit conduire la 
quête de la connaissance de Dieu. Le ch. 7 du lr. 4 
mentionne le jubi/us. la louange de Dieu au-delà des 
paroles, qui sera une des caractéristiques de la vie spi
ri tuelle des moniales des J 3e et 14• siècles (cf. DS, art. 

Jubilation. l. 8, col. 1473-76). Retenons pour fin ir un 
passage significatif du sermon de Cologne, qui semble 
traduire l'expérience spirituelle d'Ulrich : 

<<Que tu entendes ou que tu lises beaucoup de belles 
choses au sujet de Dieu, si tu ne goûtes pas Dieu avec tout 
ton cœur, d'une façon qui dépasse l'intelligence humaine, tu 
ne goûteras jamais la jouissance de Dieu lui-même; car aussi 
longtemps que te meuvent des tendances corporelles d'or
gueil, de haine ou d'envie üe ne dis pas : tc viennent, mais ; 
te meuvent), la lumière de Dieu ne peut sc lever en toi ; car, 
de même qu'un nuage sombre recouvre le soleil, ainsi les 
mouvements pervers voilent ton âme, si hien que la lumière 
de L>ieu ne peut exercer sa force en t()i » (VSS, t. 17, 1927, 
p. 97 ; trad. légèrement modifiée). 

Quétif-Éehard, t. 1, p. 556-58. - H. Finke, cité supra. - G. 
Théry, Originalité du plan de la <1 Summa de Bono» d'V. de 
Str., dans Revue thomiste. t. 27, 1922, p. 376-97. - M. 
Ombmann, Studien aber U. von Str., dans son Mittelalter
liches Geistesleben 1, Munich, 1926, p. 147-22 1 (vie et per
sonnalité, œuvres ct influence). - Fr. Stegmüller, Reper· 
torium Commentariorum in Sententias Petri Lombardi. t . 1, 
Wurtzbourç, 1947, p. 423-24, 11. 919. · 

D. Fal!s de Mottoni, La distinzione tra Causa llfJente <1 
Causa motrice nella Summa de~ Bon(l ... , dans Swdi 
Medievali, t. 20. 1979, p. 313-55. - A. de Libera, lntro· 
duc/ion à la mystique rhénane, Paris, 19R4, p. 99-162: U. de 
Str. lecteur d'A/ber/le Grand. dans Freiburger Zeitschrjft .fîJr 
Philosophie und Theologie, t. 32, 1985, p. 105-36 ; L'litre et 
le Rien dans la théologie rhénane, dans << Celui qui est >). 
/llterprétations juives el chrétiennes d'Ex. 3, 14, Paris, 19!!6. 
p. 127-62 (p. 138-51 sur Ulrich). 

DTC, t. 15/2, 1950, col. 2058-61 (P. Glorieux). -OS, t. 1. 
col. 320; - t. 2, col. 1966, 1983 ; - t. 3, col. 351, 355 
(innuence du Ps.-Denys), 886 (connaissance mystique de 
Dieu ; rn ais il n'est pas sûr qu'Ulrich <<suive)) Thomas 
Onllus), 90 1 ; - t. 4, col. 94, Il 1 (Eckhart) ; - t. 5, col. 1494 ; 
- t. 8, col. 529-30 (Jean de Fribourç) ; - t. 13, col. 51 5 (Mys
tique rhénane). 

Aimé ' SoLJClNA<:. 

ULSTIU$ (ANTOINE), osa, 15c siècle. - On sait peu 
de choses sur la vic d' Ulstius, sur le lieu et la date de 
sa naissance et de sa mort. Perini sc limite à dire qu'il 
était un ermite augustin, sans autre indication. On 
sait seulement qu'il a vécu vers le milieu du ISO siècle. 

Ulstius a écrit un seul ouvrage connu, en latin : De 
stadio cursoris christiani, Anvers, éd. Johannis Bel
lerus, 15 56, in-16°. Ou v rage traduit en italien sous le 
titre: Stadio del cursor christiano, il qua/e sotta ellicvo 
peso di Christo s'indirizza alla meta ,· cioè al segno et 
termino della vila eterna.... tradotto da/ lalino in 
volgare da m. Lodovico Dolce, Venise, éd. Gabriel 
Gi61ito de' Fer rari, 1575. C'est à cette traduction que 
nous nous référons dans cet article. Peri ni a emprunté 
sa notice à C. Ciaconius, Bibliotheca ... , Venise, 173 1, 
col. 299. 

L'édition italienne, de 58 pages, très élégante du 
point de vue typographique, joint à cet ouvrage deux 
autres opuscules: A1•vertimenti monaca/i ... et Alcuni 
avvertimenti ne/la vita monacale ... de Gonzague de 
Reggio. Chacun des opuscules présente sa propre 
pagination, mais seul le second porte la date de 1575. 
La bibliothèque des Jésuites à Chantilly possède une 
édition du Stadio. de Venise, 1568, l 05 p., éditée 
aussi par Gi6lito, ct jointe à deux autres opuscules : 1) 
Trattato pio, et Christiano, detto Specchio di Croce du 
dominicain Fr. Dominico Cavalca da Vico Pisano, 
302 p. ; 2) Discorso del R. Padre Fra Nicolo Aurijico 
Senese. canne, Venise, 1567, 107 p. 
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Ulstius composa son Stadio en cinq chapitres, à 
l'intention des nouveaux prêtres augustins. Le stade 
est le christianisme; notre adversaire, c'est le monde 
et le diable ; sur ce stade, nous devons courir durant 
toute notre vie, guidés par l'Esprit Saint. Le chrétien 
doi t diriger ses pas vers Dieu seul ct porter son regard 
uniquement sur lui, pour le contempler. La vie à par
courir sur ce stade est l'imitation concrète du Christ, 
mortifiant la chair sur la croix. Le Christ doit devenir 
familier ct modèle de toute vertu. 

L'auteur insiste sur la prière, alternée avec la leclio 
spiritua/is et associée à l'examen de conscience du 
soir. Il faut éviter une manière de vivre laxiste, bien 
que certains réconforts pour le corps soient permis. 
Ulstius évoque le danger du repos nocturne dans un 
lit, vieux topos de l'ascétique stoïcienne et patris
tique; d'où la nécessité qu'au-dessus du lit de chaque 
ascète on place le Christ sur son lit de doulem de la 
croix. Pour mériter la grâce, il faut s'exercer à l'amour 
de Dieu, qui présente toutes les caractéristiques d'un 
combat. Le devoir de la sainteté impose de courir 
dans la voie de la perfection à cause de la brièveté de 
la vie, de l'amertume ctu monde, de tant d'ennemis 
qui nous harcèlent et nous éprouvent dans les tribula
tions, mais qui sont occasions de vie éternelle. 

Le coureur (cursor) rencontre des obstacles : le soin 
exagéré de la chair, la tiédeur ct surtout la vai ne gloire inté
rieure cl extérieure. La tiédeur est désastreuse pour les reli
gieu" ; en effet, certains parmi eux désirent être fidèlr.:s d 
Dieu et dévots .. mais sans tatigue, pratiquer la vertu sans s'y 
exercer. être chaste sans mortification cl sai nts sans 
sainteté. 

La vraie religion ne consiste pas dans le vêtement, mais 
dans l'lime, non dans la bouche, mais dans le cœur. non dans 
la pa•·oJe, mais dans les ~etes. Ulstius qui suit la doctrina 
commtmis avec peu d'originalité, se sert beaucoup de 
l'Écriture ct. parmi les auteurs spirituels, il utilise surtout 
Bernard, suivi par Augustin. Grégoire le Grand, Basile, etc., 
avec quelques citations d'auteur.; païens. 

D.A. Pcrini, Riblio~:raphia augustiniana cum nolis hiogra
phicis. Scriptores itali. t. 4, Florence, 1938, p. 31. 

Antonio NIEiw. 

UNAMUNO (M1out:L uE), philosophe, 1864-1 936. 
- 1. Vie et œuvre. - 2. Pensée. 

1. Vm ET ŒUVI(!l. - Unamuno est né en 1864, à 
Bilbao. 11 fit ses études universitaires à Madrid. A 
part ir de 1891 il enseigna le grec à l'université de 
Salamanque et par la suite il en fut le recteur. En 1924 
il fut assigné à résidence à Fue1teventura à cause de 
ses attaques contre le roi ct contre le dictateur Primo 
de Rivera, puis exilé en France j usqu'à l'avènement 
de la république en 193 1. Il mourut en 1936. Il subit 
l'influence de Kant, Kierkegaard, Hegel, Pascal, 
Spinoza, des théologiens libéraux et modernistes. 

Unamuno cultiva tous les genres littéraires: auto
biographie ( <dournal intime » publié après sa mort : 
trad. franç. des années 1897-1899, Paris. 1983), essais 
philosophiques (Vida de Don QuUote y Sanclzo ; Del 
sentirniento tragico de la vida, trad. franç. Jean 
Babelon, Paris, 1959) ct théologiques (/,a agonia del 
crislianismo, trad. du texte espagnol inédit par Jean 
Cassou, coll. Christian isme 11, 1952), poésie (El 
Cristo de Veltizquez ), nouvelles (Niebla, San Manuel 
Bueno Méutir), théâtre (La esflnge), et un grand 
nombre d'articles littéraires et journalistiques. Ses 

œuvres complètes ont été publiées en 16 volumes aux 
éd. Aguado à partir de 1951. 

Son expérience personnelle et sa pensée philoso
phique sont intimement liées dans Je cadre des pers
pectives, de la problématique ct de la terminologie 
chrétiennes, quoique toujours réinterprétées à partir 
de ses présupposés théoriques et personnels. 

« Catholique pratiquant ct fervent>> par son édu
cation , il abandonna ses racines religieuses pour «cl 
empeiio de racionalizar mi fe>> (la tâche de rationa
liser ma foi), car « el dogma se deshizo en mi 
concicncia >> (le dogme s'est désintégré dans ma cons
cience). La raison scient ifique et positive demeura 
toujours comme l'infrastructure épistémologique de 
toute sa vie. 

Une lente évolution se manifestera dans la crise de 
1897 ( « mi conversi6n religiosa », qui l'insère définiti
vement dans le christianisme). Le détonateur en sera 
une expérience qui marquera sa vie et son évolution 
postérieure : « la cmoci6n de la muerte » suscitera en 
lui une « terror loco à la nada» (folle terreur du 
néant). A partir de là, sa préoccupation centrale sera 
la recherche de l'immortalité: << Je ne veux pas 
mourir·, non, je ne le veux pas et ne veux pas le 
vouloir ; je veux vivre toujours, toujours, toujours, ct 
vivre moi, ce pauvre moi que je suis et que je me sens 
être ici et maintenant, et pour cela le problème de la 
permanence de mon âme, de ma propre âme, mc 
torture». 

Cette fuite de la mort ne li'Ouvera jamais de repos ou de 
refuge. à cause de ses présupposés épistémologiques et onto· 
logiques. Ccci forgera la figure d'un Unamuno « ag6nico ll, 
eombattif ct polémiste qui réclame pour lui-même« la sainte 
liberté dr.: me contredire >>. 

2. PENS~E. - La conscience de l'homme concret, pré
supposé de l'expérience et source universelle du sen!' 
timent, se heurte à la présence du néant : d' une part à 
cause de la souffrance que suscite en lui sa propre 
limitation, et de l'autre à cause de l'insubstantialité de 
tout le réel ct plus concrètement de lui-même ; la 
conscience n'a pas en elle-même la justification de sa 
propre substantialité, et elle n'arrive pas à prouver la 
densi té ontologique du réel. Le phénoménisme, le 
scepticisme, le nihilisme sont des menaces perma
nentes qui rendent plus angoissant le problème de la 
mort. 

Mais c'est, précisément, au plus profond de cette 
rencontre avec le néant et de cette souffrance due à la 
limitation de la conscience propre, que l'être-cons
cience s'affirme comme refus de l'anéantissement 
total : l'être se pose face à la menace du néant et la 
conscience sc re-rencontre face à la limitation qui pro
voque sa souffrance. C'est pourquoi, dès son origine, 
l'être-conscience est imbriqué dans le néant: le néant 
l'oblige à se dresser comme intention, effort, aspi
ration, désir, comme vouloir-être-le-tout et vouloir
être-éternel. L'ontologie d' Unamuno, structurée dia
lectiquement, se résume ainsi : «ou tout ou rien», 
«toul contre rien». 

Cette dialectique ~ans synthèse possible sc dépl~)ie en une 
triple antinomie: a) l'aspiration ne trouvera de repos que 
lorsqu'elle s'identifiera avec le tout (panthéisme) ; ce qui est 
impossible: en pareil cas, l'être s'annihilerait en perdant l'ai
guillon du rien qui al imente son efTort et la conscience 
demeurerait également diluée en perdant la limite que pro-
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voquc en elle la douleur de hl limitation qui la const•tuc.- b) 
La conscience, tùtyanl pas en elle-même sa propn: justifi
cation, devrait la n.:~evoi r d'un être extérieur à elle ; mais 
cela n'est pas possible parce que ccl hypothéliquc ~Ire exté
riel}r devrait prendre son sens de la conscience elle-même. -
c) Etant donné que c'est la rai~(>n positiviste qui a provoqué 
l'expérience du néant, UnamuM essaie ct revendique la voie 
du sentiment ; cependant, cette voie, à son tour, vit ct s'ali
mente de la raison qui la pénètre tout entière. 

L'lltre-conscicnce demeure ainsi constitué comme« eterno 
ace•·carse sin llcgllt' nunc.a >> (chercher toujours sans atteindre 
jamais) ct l'homme concret e.st toujours dans J'attente 
impossible d'une ccrtill•dc qui lui garantisse sa substantialité 
ct s11 permanence au-delà de la mort. Cette impl)ssibilité 
d'une synthèse est ce qui explique le génie spirituel l.rès par
ticulier d'Unamuno: il existe un (( Unamuno contem
plative» qui désire la paix du tout ; cepcndanl, ceci étant de 
fait impossible, il reste tOut l'espace pour l'« Unamuno 
ag6nico » agressif, combullil', qui assume comme un com
promis de la vic la déchirure intérieul'e et J'exploilation de 
toutes les manifestations de ces antinomies radicales, 
csp6rnnt toujours désespérément une certitude i nattei
gnnble. 

1° Le Dieu immonalisanl. - Dieu est envisagé et 
recherché comme la possibilité de surmonter les dites 
antinomies: comme l'unique qui puisse d01111er un 
sens à la conscience et la plénitude au désir de l'être, 
comme celui qui garantit l'immortalité concrète et 
rachetée du néant. Cependant cela n'est possible que 
pour le Dieu vivant, cordial, chal~ureux, «supra
rationnel », non pour le Dieu froid de la théologie. 

Foi-espérance-charité sont les voies d'accès à ce 
Dieu vivant qui donne :\ l'homme substantialité ct 
certitude. Elles sont, par conséquent, le fruit. non de 
la raison, mais du sentiment ct de la volonté: la foi 
est, de fait, volonté créatrice ( « la volonté même », cl 
c'est pourquoi la foi crée son objet); l'espérance est 
lutte permanente contre le désespoir ; l'amour est 
compassion-fusion avec toute la réalité qui éprouve la 
même souffrance de la limitation. Nous pouvons pour 
cela parler de fonctionntllisation des vertus chré
tiennes, c'est-à-dire d'une compréhension à partir de 
présupposés théoriques ct personnels de l'auteur. 

Cependant, Dieu lui-même ne peut être mieux ren
contré qu'à l'intérieur des mêmes antinomies. Les 
antinomies insurmontécs fructifient en une compré
hension originale de Dieu. C'est ce qu'exprime lïnsis
tanec d'Unamuno sur la souffrance de Dieu: il existe 
une souffrance universelle parce que tout, dans le 
cosmos, prétend être ce qu'il n'est pas, sans pouvoir 
l'atteindre; et Dieu y participe, «il souffre en tous et 
en chacun de nous ». Dieu est la conscience de 
l'univers en tant qu'il «s'agit de se libérer ct de nous 
libérer». La soufl'rance de Dieu(« J'angoisse ét~:meUe 
et infinie») est le lieu de la rencontre et de la révé
lation de Dieu. C'est de là que s'alimentent les deux 
aspects centraux de la christologie d'Unamuno: la 
passion et la mort du Christ d'un côté, et l'agonie ct la 
lutte (non la paix) comme contenu de son ministère. 
C'est pourquoi les dévotions les plus populaires et qui 
l'impressionnent le plus sont Je Christ sanghmt. celui 
des souffrances de la passion, et Notre Dame de la 
Solitude et des Douleurs. 

2" Présence et valorisation des mystiques. - Les 
auteurs mystiques ct spirituels espagnols (surtout cas
tillans) ont une place importante dans l'œuvre 
d'Unamuno et sont interprétés à pal'tir de ces présup
posés. Représentants authentiques de la philosophie 
espagnole, de l'esprit du peuple et du christianisme 

hispanique, parce qu'ils sont animés par la soif 
d'infini, ils ont préludé à une profonde réforme de 
l'Espagne en eommuniquantles inquiétudes éternelles 
à un peuple endormi, mais cette réforme a été rendue 
impossible par l' Inquisition et les casuistes. Ce sont 
des témoins privilégiés de la profonde tragédie de 
l'Espagne, qui est la lutte entre le fond de sa nature et 
son histoire. 

Les auteurs les plus cités sont Thérèse d'Avila 
(Unamuno met en relief sa soif d'amour infini et 
substantiel : ce qu'elle cherchait était de survivre en 
Dieu) et Jean de la Croix (sa faim de divin). La doc
trine du néant de Molinos est considérée comme un 
moyen de« diviniser nos désirs>). Juan de los Angeles 
enseigne à «conquérir Dieu afin de se conquérir soi
même». Alphonse Rodriguez vivait de la «faim de 
divin )), Le basque Ignace de Loyola incarne l'âme 
castillane par sa «terrible volonté de conquête col
lective». Luis de Le6n représente mieux une fusion 
de l'humanisme ct de la mystique. 

3° Le christianisme d'Unamuno. - Les opinions, à 
cc sujet, ont été nombreuses et discordantes, selon la 
perspective adoptée: « herejc mâximo y maestro de 
herejes )>, << el ultimo gran cat6lico espaiiol », catho
lique de cœur avec une tete luthérienne, <<catholique 
à la Ritschl >) , moderniste, fidéi ste, agnostique, 
athée ... A la lumière de ses déclarations, Unamuno 
apparaît comme un chrétien qui ne communiait pas à 
la religion officielle. Il assumait les problèmes ultimes 
de l'existence humaine et un profond sentiment méta
physique de la réalité, qui lui faisait voir cc qu'il y 
avait ·de non-substantiel dans les choses et dans 
l' homme en dehors de l'appui de Dieu. Cette 
conviction, ilia vivait et la proclamait dans le milieu 
formé par le christianisme espagnol ct par la raison 
critique moderne. C'est pourquoi, sur ce point aussi, 
Je paradoxe vivant que fut Unamuno échappe à toute 
défi11ition. 

J. Mal'fas, Mïguel de Unamuno, Madrid, 1942. - C. Cal
vclli, La fenomenologia della credenza in Miguel de 
Unamuno, Milan, 1955.- A. Zubizarrcta, Tras las hue/las dt: 
Unamuno, Madrid, 1960. - F. Meyer, La ontolokia de 
Miguel de Unamuno, Madrid, 1962. - D.F. nrown, art. 
Unamuno. NCE, t. 14, 1967, p. 382-83. - C. Paris, 
Unamuno. J::strU<:Iura de su mundo intelec/u(l/. Barcelone, 
1968. - E. Salcedo, Vida de don Miguel de Unamuno, Sula
manque, 1970. - I'.H. Fernândez, Bibllograjla cr! tl ca de 
Unamuno (J 888-1 975), Madrid, 1976. -- E. Malvido, 
Unamuno a la busca de la inmortalidad, Salamanque, 1977. 
- E. Rivera de Vcntosa, Unamuno y Dios. Madrid, 1985. -
G.M. Verd, 1::1 corazon y el costado de Cristo cm la poesla de 
Unamuno, dans Manresa. t. 60, 1988, p. 279-92. - A. Savi
gnano, Il Cristo di Unamuno. co11 un antologia di testi. 
Brescia, 1990, 138 p. (cf. Giorna/e di tPnlogia, n. 194). 

Eloy BueNo. 

UNDERB.ERGER (BAKNABe), franciscain, t 1727.
Barnabas Underberger appartint à la province francis
caine de Bavière (de saint Antoine de Padoue). Il est 
dit lecteur en théologie et, en cc domaine, il publia un 
ouvrage de théologie sur les raisons de l'incarnation 
du Verbe, où il défend les positions scotistcs 
(Ingolstadt, 1696, in-8°). Il fut élu provincial et le 
resta trois ans ( 16 mai 1708-1 7 août 1711). JI est d it 
« actuellement» définiteur de sa province quand il 
publie en 1720 son second livre: Perjèctio vitae chris· 
tiano-re/igiosae. ejusque obtînendae obligatio, theo-
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logice considera ta et ascetice explicata... (J ngolstadt, 
342 p. in-16°). C'est cet ouvrage qui mérite à Under
berger une petite place dans l'histoire de la spiritualité 
franciscaine. Il mourut à Ingolstadt Je 17 mars 
1727. 

La Perfectio vitae comporte quatre pa1ties. La première 
(p. 1·53) présente neuf interrogations au sujet de la per· 
fcction et autant de réponses; on est ici plutôt sur les plans 
du droit canon ou de la théologie rnoralc:. La deuxième 
partie (p. 53-75) reste sur ces plans pour résoudre diverses 
questions tournant autour des distinctions à introduire entre 
la perfection du religieux et celle du laïc. La troisième 
(p. 75-97) explique cc qu' il faut cntcndr(~ par «tendre à la 
perfection ». 

La dernière partie, beaucoup plus développée (p. 98-342), 
descend des hauteurs de la théologie vers les conseils 
concrets de ta. vie ascétique ; après avoir exposé brièvement 
dix aspects de la perfection religieuse, l'auteur propose 
80 «stimuli pcrfcctionis »(p. 1 08-292), qui vont de la médi
tation de la passion du Seigneur jusqu'à la rigueur de l'absti
nènce en passant par l'amour de la pauvreté matérielle ct 
spirituelle (p. 143-46). Si Undcrbcrgcr sc monlr~: ici fran
CIScain, c'est surtout par les sources qu' il uti lise. Son rr·ancis
canisme semble n'être qu'une caractéristique secondaire 
de son enseignement, qui est plus nettement marqué par 
la réforme catholique tridentine. Il est impossible de trou
ver un plun quelconque dans la succession de ces 
80 «stimuli». · 

L'auteur termine en répondant à cette question : 
pourquoi tant de religieux n'atteignent-ils pas la per
fection qu'ils recherchent'? C'est qu'ils ne cherchent 
pas Dieu purement. Il existe une voie directe vers la 
perfection de l'amour et J'union avec Dieu ; Under
berger s'appuie ici sur G. Druzbicki (sj 1' 1662; DS, 
t. 3, col. 1723-36) : « La voie très droite et très 
commode pour allet· à Dieu est celle qui conduit à 
Dieu par Dieu lui-même. Il n'en est pas de plus 
brève ... » (p. 300-02). Aller à Dieu par Dieu, c'est
à-dire par la volonté de Dieu droitement recherchée, 
purement obéie et aimée. Malheureusement les expli
cations que donnent l)nderberger et les pcr!;ipectives 
qu'il ouvre retombent rapidement dans les explica
tions de la morale générale. 

V. Greiderer, Germ'ania Franciscana. t. 2, Vienne, 1781, 
p. 262,424-25. - DS, t . 5, col. 1400. 

André D ERVILLB. 

UNDERHILL (EvELYN}, laïque, 187 5- 194 L -
Anglicane, écrivain spirituel, directeur de conscience, 
prédicateur, Evelyn Underhili est née le 6 décembre 

· 1875 à Wolverhampton, ct décédée le. 15 juin 1941 à 
Hampstead, Londres. - 1. Vie. - 2. F:crits. - 3. Doc
trine. 

1. V1e. - Evelyn Underhill était d' une famille aisée, 
tolérante ct peu religieuse. Elle étudia à Londres, à 
King's College, et, selon les usages de sa classe sociale, 
elle compléta son éducation en voyageant. En 1907, 
durant une retraite dans un couvent catholique, elle 
eut une expérience spirituelle singulière. EJJe se sentit 
poussée à entrer dans l'Église catholique ; mais la 
condamnation des Modcmistes, pour lesquels elle 
avait de la sympathie, l'effraya et l'en empêcha. En 
1911 elle rencontra le baron Fr. von lli.igel; elle avait 
lu son livre The Mystical Element in Religion, mais 
après le temps où elle préparait son propre ouvrage 
Myst.icism; elle profita ensuite de ses avis pour une 

nouvelle édition. Il lui conseilla de suivre les obser
vances religieuses dans l'Église d'Angleterre. En 1921, 
il devint son directeur spirituel. Elle épousa un ami 
d'enfance, Stuart Moore. 

Evclyn eut toujours de la sympathie pour les choses du 
catholicisme ; cela est visible dans deux ouvrages qu'elle 
publia sous le pseudonyme de «John Cordelier», The Path 
ofEtl'mat Wisdom, une présentation symbolique du Chemin 
de la Croix, et The Spiral Way, 1912, réflexions similaires 
sur lt~ Rosaire. Cette sympathie e~t très marquée dans ses 
essais sur· Thérèse de Lisieux, publiés en 1920 alors que la 
future sainte n'était même pas encore béatifiée, sur Ch. 
Péguy ct sur Lucie Christine (cf. leurs notices). Elle voy11il en 
eux trois types de mystiques français modernes. Son intérêt 
pour la piété catholique se remarquè surtout dans The. 
Miracles of Our Lady St. Mary cl dans son ouvrage sur 
Jacopone da Todi, Poet and Mystic: A Spi ri tua/ Bio~traplzy. 
1919 (la moitié du livre contient des poèmes en latins t irés 
des Laude, dans la traduction de madame Théodore Beek, 
p. 240-501 }. 

En même temps que sa réputation d'écrivain spi
rituel grandissait, Evclyn exerçait un apostolat très 
inhat>ituel pour une anglicane de son temps : elle prê· 
chait des retraites et parfois faisait de la direction spi
rituelle. De même, elle recevait des honneurs publics 
inhabituels : elle fut la première femme invitée à 
donner des conférences théologiques à Oxford ( 1921 ), 
au moment où le mouvement des Suffragettes faisait 
entrer des femmes au Pal'lement. En 1927, elle fut 
élue Fdlow (agrégée) de King's College et en 1938 
reçut le titre de docteur honoris causa en théologie, de 
J'université d'Aberdeen. 

2. ÉcRITS. - Evelyn Underhill édita d'importants 
ou venges spirituels comme The Cloud of Unknowing, 
1912. ct le Scale of Perfection de Walter Hilton, 1923. 
Une collection d'essais spirituels comprend des '.' 
étud~:s sur The Mirror of Simple Souls, traduction 
anglaise du Miroir des âmes simples de Marguerite 
Poretc, sur Angèle de Foligno et Julienne de Norwich. 
Ces li v res, fruits de ses lectures, sont d'un style clair et 
direct qui établit sa réputation. Son ouvrage le plus 
connu est Mysticism, 1911 (New York, 1990) ; il avait 
été terminé l'année précédente, la préface étant datée 
de la fête de Jean de la Cmix, lorsque l'auteur avait 
35 ans. En 1913 elle publia The Mystic: Way ; A Psy
cholo)Jical Study in Christian Origins, dans lequel elle 
étudi;1 la mystique et la christologie. Praclical Mys
ticism. 1914, s'adressait à un public plus large. En 
1920, The E:mmtials of Mystidsm rassemblait cer
tains des grands articles écrits pour des périodiques. 
Evelyn Underhill avait été, pendant quelque temps, 
rédacteur religieux pour The Spectator, revue 
d'opinion de tendance conservatrice. Son sens des 
réalités contemporaines se manifeste dans 1ïze L((e of 
the Spirit and the LUè q( Today, 1922. En 1927 elle 
public Man and the Supernatural, et en 1938 The 
Jvlyst.ery of Sacrifice. 

Elle éc1·ivit cte la poésie religieuse: nar-l.amb's na/lad 
Book. 1902, Immanence, 1913, Theophanies, 19 14. De11x 
livres manifestèrent un intérêt plus vaste que celui de la 
seule mystique ct une vue très large de la religion : en 19 36, 
Evclyn exprima dans Worship une appréciation objective 
des différente~ formes de prière liturgique ct. quelque temps 
après, dans Eucharistie Prayers from the Andent Liturgies, 
elle donna la preuve d'un goût distingué el d'un sens de 111 
tradition. 
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3. DocTRINE. - Myst.il'iSm. eut plusieurs éditions 
durant la vie de son auteur; il demeure J'un des rares 
ouvrages substantiels, écrits en anglais, sur le sujet. 
L'auteur excelle dans la connaissance des grands 
maîtres cl docteurs, et dans l'approche compré
hensive du sujet; elle tient compte de la métaphy
sique, de la psychologie, de la théologie, des expé-
. ' nences vecues. 

L'ouvrnge comprend deux parties. D'après l'auteur, 
<<la première partie est une introduction générale au 
mysticisme. En l'exposant selon les poiuts de vue 
métaphysique, psychologique ou symbolique, elle 
essaie de rassembler en un seul volume dt:s informa
tions dispersées actuellement dans plusit~urs mono
graphies, recueils de textes écrits en diverses langues, 
et de donner à l'étudiant, sous forme con1pactc, aux 
moins les fai ts élémenta ires concernant chacun des 
sujets qui se rattachent étroitement à l'étude des mys
tiques>>. Elle snvail que les ouvrages des mystiques 
«étaient pour la plupart laissés sans être lus par ceux 
qui parlent Je plus de mystique» (p. viii; p. vii dans 
les éd. de 1912 ct 19 19). 

La deuxième partie du livre est «un essai pour 
exposer et justifier la théorie de la nature de la cons
cience mystique de l'homme: les étapes né<.~cssaires 
de la croissance organiCJuc à travers laqud le passe le 
mystique type, l'état d'équilibre vers lequel il tend. 
Chacune de ces étapes - ainsi que la très caractéris· 
tique ct pourtant très mystérieuse expérience mys
tique des visions et des voix, de la contemplation et 
de l'extase, - même si elle est considérée du point de 
vue de la psychologie, est illustrée par la vie des mys
tiques, cl lorsque c'est possible par leurs 'propres 
paroles» (p. iv). ,L'autt·ur admet sa dettl! envers H . 
Delacroix et ses P.tudes d'histoire et de psychologie du 
Mysticisme. 

Evclyn Undcrhill définit la mystique telle qu'elle la 
comprenait. « Pour parler en général, je lél comprends 
comme étant J'expression de la tendance innée de 
l'esprit humain vers une complète harmonie avec 
l'ordre transcendant, CJuclle que soit la formule théo
logique sous laquelle cel ordre est compris. Cette ten
dance, chez les grands mystiques, envahit graduel
lement tout le champ de la conscience ; elle domine 
leur vic et, dans l'expérience appelée ' union mys
tique', elle atteint son but» (p. x). Ailleurs elle parle 
d'une « conscience écrasante de Dieu cl de l'âme» 
comme étant central<: dans la vic mystique. 

Evelyn s'intéressa aussi à des formes de lél mystique 
non chrétienne. Mais elle savait la supériorité de la 
mystique chrél ienne: «La mystique chrétienne 
possède des caractéristiques tellement différentes; 
elle représente, dans la mesure où la nature psychique 
de l'homme est conccmée, une espèce originale à part, 
l'une des variantes les plus étonnantes et les plus pro
fondes que la race humaine ait jamais connues» (The 
My.1'tic Way). Le vrai mystique était-il aliéné des réa
lités de la vie'! Evelyn elle-même était, vers la fin de 
sa vie, une ardente pacifiste. Com me H. Bergson, elle 
trouvait que le vrai mystique était celui qui pouvait 
résoudre les vrais problèmes de la vie. Elle insistait 
su_r l' immense contribution des mystiqul'S à la vie de 
l'Eglise, qui « a gagné mille fois par son acquies
cement à la vocation spéciale des mystiques, car ils 
n'ont jamais gardé pour eux-mêmes les trésors qu'ils 
ont acquis, mais les ont fai t rejaillir su r elle » (The 
F:ssentia/s, p. 36). Parmi eux elle voyait des« mission-

naires, prédicateurs, prophètes, réformateurs sociaux, 
poètes, fondateurs d'instituts, serviteurs des pauvres 
et des malades, guides patients et instructeurs des 
âmes». Mais elle ne connaissait pas de mystiques 
encourageant des conduites excentriques, injustifiées ; 
(( ils sont contre toute licence>> (ibid., p. 57). 

The Leller.v of Evelyn Underhi/1, éd. par C. Williams, 
Londres, 1943 ; Westminster, MN, 1989. - C:ollected Papen,; 
of E. U., éd. par L. Menzies, L.ondres. 1946. - An Anthology 
of the Love of God. éd. par L. Barkway ct L. Menzies, 
Londres, 1953, 1976. 

M. Croppcr, E. U. Life, Londres, 1958.- T.S. Kepler, The 
E. U. Reader, Nashville, 1962. - C.J.R. Armstt·ong, E. {!. An 
Introduction to her Life and Writings, Oxford, 1975. -
J. Barres, Myslicism. the Hearl of Practical Religion .. . , dans 
~iJiritual Life, t. 34/3, 1988, p. 139-43. - O. Greene, IJiblio
graphy of Works about and by t.·. U., dans /Juil et in of 0/b/io
graphy, t. 45/2, 1988, p. 92-107. - J. Milos, The Rote of the 
Spiritua/ Guide in the L{(e and Writings of E. U. (thèse, 
Catholic Univ. of America, Washington, 1988).- D. Greene, 
li. V .• Artist of the Trtflnite L (fe. Londres, 1991. 

NCE, t. 14, 1967, p. 389. - ONS 1941-1950. p. 897-9R.
Encydopaediu nf Religion. éd. M. Eliade, t. 15, 1987, 
p. 125-26. - OS, t. 1, col. 665 ; l. 2, col. 324, 1676, 1704, 
1707, 17 13, 1715 ; l. 7, col. 529, 853, 856-57; t.. 8, col. 25, 
161 1 ; t. 9, col. 913 ; t. JO, col. 1790; l. I l , col. 497. 

Michael O'CARRnLL. 

UNIO APOSTOLICA. Voir art. Associations de 
prêtres, DS, t. 1, col. 1040-42 ; cf. art. Communau
taire (vie) dans le clergé diocésain, t. 2, col. 1165-67 ; 
art. Lebeurier (Victor-Emmanuel), 1832-1918, t. 9, 
col. 451. - Apostolica vivendi forma. Statu ta Unionis 
aposto/icae cleri, Rome, s d ( 1977). 

UNION A DIEU. - 1. Quelques thèmes bibliques. -
11. Du néoplatonisme aux Pères grecs. - 111. Le 
paradoxe. - 1v. La possibilité de l'union. -v. I.e mode 
de l'union. - v1. Progression dans l'union. 

La relation à Dieu peul être approchée sous diflë
rcnts angles. En tant qu'elle est personnellement 
accueillie et assumée, elle est, pour reprendre la tri
logie traditionnelle, foi en Dieu, espérance de Dieu, 
amou r de Dieu. Des articles ont déjà été consacrés à 
la foi , à l'espérance ct à la charité. Il ne s'agit pas ici 
de déployer à nouveau l'éventail des formes qu'elles 
peuvent prendre ; c'est seulement leur caractère théo
logal qui retient notre attention. Quelle union à Dieu 
réalisent-elles? Peut-on même parler d'« union à 
Dieu>> ? Et si oui, disent-elles tout cc qu'est l' union à 
Dieu? 

Nous ne pouvons étudier cc qu'est cette union en 
Dieu lui-même. Il reste à examiner ce qu'elle est en 
l'homme. 

Souvent on réserve l'expression d'union à Dieu à 
des états peu communs qui constituent un sommet de 
l'itinéraire spirituel et ressort issent. à ta (<vic 
uni tive>>. Mais on l'emploie aussi de manière plus 
large, comme lorsque Thérèse d'Avila distingue 
diverses sortes d'union (Vida, c. 17, 5). Les cinq pre
mières sections du présent article, pour tenir compte 
du vocabulaire scripturaire et patristique, prendront 
le mot union dans un sens large : non pas seulement 
l'union consommée, mais aussi les étapes qui y ache
minent. 
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1. QUELQUES THÈMES JHBLIQUES 

1. Ancien Testament. - La relation à Dieu est 
évoquée par divers symboles. Le pïincipal est celui de 
l'amour conjugal. Les termes qui l'expriment sont 
nombreux ; plus nombreux encore sont ceux qui s'y 
relient, sans que la note conjugale soit aussi explicite. 
De plus, l'utilisation fréquente des mêmes expressions 
dans un sens religieux peut estomper l'image pri
mitive. Ainsi <<adhérer» (dbq) peut signifier le 
contact physique des amants, mais l'image s'affaiblit 
tellement que dans la Première (lux Corinthiens (6, 17) 
elle n'évoque plus que l'union des esprits. Par un pro
cessus semblable bien des auteurs ne citeront le Can
tique qu'en lui donnant une significntion spirituelle. 
L'amour conjugal suppose normalement la différence 
des sexes qui demeure irréductible, si étroite que 
devienne l'intimité. De lui-même le symbole conjugal 
ne conduit pas à vivre l'union à Dieu comme fusion 
ou divinisation. J mpl iquant la di:;parité des rôles, il 
rappelle la transcendance divine: Dieu prend l'ini
tiative que l'homme peut accueiUir. Le symbole 
conjugal accuse ainsi la différem:e entre la pensée 
juive, plus soucieuse de la transcendance divine, et la 
pensée grecque, plus attentive à l'immanence. 

D'autres symboles importants sont empruntés aux 
relations humaines. Ainsi Israël est fils ct Dieu est 
Père. Dans l'Ancien Testament ce terme marque plus 
l'autorité que l'intimité. Il est cependant un titre à 
bénéficier de la tendresse de Dieu en Js. 63, 15. 

Si le symbole conjugal et l'appellation de père évo
quent la relation à Dieu d'un peuple envisagé collecti
vement,<< ami» dit un lien personnel (ls. 41,8, etc.) 
entre Dieu et un homme, Abraham notamment. 

Qu'il s'agisse de l'alliance avec Dieu. de la paternité 
divine ou de l'amitié de Dieu dans l'Ancien Testament, ces 
notions à première vue relèvent du registre de la théologie 
plus que de celui de l'expérience spirituelle: elles disent qui 
est Dieu en se rélëront ou passé bien ph•~ qu'elle~ ne 
dtcrivent la relation présente à Dieu, laquclk: contredit le 
plus souvent ce qui est affirmé de Dieu ; ainsi Éléch.iel rap
pelle l'alliance avec Die11 pvur fair~ ressortir l'infidélité 
d'Israël; celui-ci est ~mpelé fils r>ar les prophètes précisément 
pour prt)tester contre l'oubli où il tient son Pèr(~. Cependant 
n'opposons pas l'affirmation théologique à l'expérience; car 
l'expérience de la relation à Dieu implique celle de la misèt'e 
spirituelle ct du péché. En ces textes prophétiques la cons
cience de la distance de Dieu est en réalité encore une 
approche de la transcendance : c'est comme Rédempteur 
que Dieu est cherché. 

Il reste que la relation à Dieu est évoquée plus sim· 
plement comme expérience spirituelle dans des 
expressions comme «voir» ou «entendre» Dieu, ou 
«habiter» auprès de Dieu. La «vision>> signifie une 
rencontre sans intermédiaire. Moïse, Élie, Isaïe. Ézé
chiel ont «vu» le Seigneur. La possibilité de cette 
«vision» de Dieu. affirmée par quelques textes, est 
contestée par d'autres. L'audition de Dieu peut 
signifier une expérience aussi exceptionnelle : mais 
elle peut aussi avoir un objet plus limité, une 
«parole» de Dieu. «Connaître» (yd') indique une 
relation habituelle à Dieu dont la dimension person
nelle peut être forte ment marquée (ls. 11,2). 
«Paraître» devant Dieu ou « hahiter » auprès de 
Dieu sont des expressions symboliques qui peuvent 
signifier beaucoup plus que venir ou demeurer dans le 
Temple de Jérusalem. Le Temple n'évoque-t-il pas la 
gloire de Dieu dont Moïse s'approchn ? 

l)c plus il faut tenir compte de cc que le r<.:spect de la 
tmnst:endance divine conduit à nommer, plutôt que Dieu 
lui -même, ce qui est seulement médi<ttion : ainsi le psalmiste 
du P.f. 119 dit son amour de la Loi ; des interventions 
di"ines mettent en présence de« l'ange de Dieu» ; cc qu'on 
perçoit est «parole de Oieu ''· Un tel langage ne doit pas 
do11ncr le change : il (')Cut exprimer l'union à Dieu même. 

l~nfin, surtout à hasse époque, l'union peut être évoquée 
en<:orc: comme participation à la Sagesse ou à l'Esprit de 
Dieu, expression dont la significati on s'enrichit au fur et à 
mesure que la théologie de l'Esprit se précise. 

J.. Nouveau Testament. - La fidélité religieuse a de 
plus en plus clairement pour fin l'union à Dieu. C'est 
elle que dans les synoptiques les symboles du 
Royaume ct de la vie désignent d'une façon encore 
voilée, mais de moins en moins floue: l'entrée dans le 
Royaume est l'accès au banquet de Dieu. Et Paul fait 
consister ce Royaume non en nourriture cl boisson, 
mais dans «la paix ct la joie dans l'Esprit Saint» 
(Rom. 14,17). Les béatitudes selon Matthieu pro
posent même la vision de Dieu: «Heureux les cœurs 
purs. ils verront Dieu» (5,8). La 2c épître de Pierre 
parle de« communion à la nature divine» (1 ,4). 

Dans les synoptiques, cette union à Dieu est pré
sentée surtout comme future et eschatologique. Mais 
elle est aussi présente. Son actualité, que Paul et Jean 
soulignent particulièrement, doit dans cet article 
retenir davantage notre attention. Il faut envisager 
l'u nion de Jésus à Dieu ct l'union des croyants à Dieu. 

lu Jéius. - L'union de Jésus à Dieu est affirmée par 
des expressions très fortes. Le 4c évangile va jusqu'à 
faire dire à Jésus: «Le Père et moi sommes un >> 
( 1 0,30). On ne peut concevoir d'union plus étroite. 
Mais en même temps, en faisant du Christ un cas 
unique, la révélation oblige à des distinctions : ce qui 
est dit de Jésus n'est pas nécessairement exemplaire 
pour l'expérience subjective de ceux qui cherchent 
Dieu. Il en résulte que l'union à Dieu tend dans le cas 
de Jésus à être t raitée de manière objective et théolo
gique: les évangélistes ne se posent guère de questions 
su r la psychologie de Jésus et les théologiens 
mÇJdernes qui l'étudient davantage ne disposent dans 
l'f. va ngile que d'indications ténues. 

2" LEs t'llOYANTs. - Le présent article n'a pas à traite1· 
pour elle-même de l'union de Jésus nu Père. Il doit 
seulement rappeler quelques notations concernant ce 
qui est vécu par les croyants. Beaucoup ont déjà été 
relevées dans les articles Foi (IJS, t. 5, col. 546 svv), 
Espérance (t. 4, col. 121 1 sv v) ct Charité (t. 2, col. 510 
svv). On n'indique ici que ce qui prolonge les 
remarques qu'on vient de faire sur l'Ancien Tes
tament : nous retrouvons le~ mêmes thèmes, mais 
av~:c des accentuations nouvelles. 

Ainsi le thème nuptial est transformé du fait que le 
Christ est l'Époux divin. Ordinairement l'épouse reste 
collectivement le peuple des fidèles. Cependant en 
1 Cor. 6,17 Paul ouvre la voie à une interprétation 
individuelle : le fidèle «adhère» au Seigneur. Une 
tel le exploitation du thème est devenue possible parce 
que les clichés, comme on J'a noté, pâlissent à l'usage : 
« <Jdhérer >>qui suppose primitivement l'extériorité en 
vient à évoquer bien plus la fusion, tendance qui ne 
fera que s'accentuer chez nombre de spirituels uti
lisant 1 Cor. 6,17. Ceux-ci en sont venus à donner 
aussi une interprétation individuelle à 2 Cor. 1 1, 2, 
voyant dans J'épouse du Christ, non plus l'Église, 
mais l'âme consacrée. 



43 UNION À DIEU 44 

Le titre de« tils >>exprime chl:z Paul d'abord la pos
sibilité de s'adresser librement à Dieu, non plu~ en 
esclave, mais en enfant bien aimé, ct de lui dire: 
« Abba, Père », sous la motion de l'Esprit (Rom. 
8, 15). « Fils» dit aussi l'union personnelle au Christ 
(cf. 8. 17). En réservant le nom d'enfants de Dieu aux 
croyants, le 4" évangile accentue encore la résonance 
individuelle: ce n'est plus seulement la communauté 
com me telle, c'est chacun qui se sait adopté (.lean 
1, 12). 

Tandis que l'Apocalypse (4) rapporte une vision qui 
s'apparente à celle d'Ezéchiel, le 4c évangile conteste 
toute vision de Dieu dans la Première Alliance ( 1, 1 Il) 
ct propose de «voir le Père» (14,9) en croyant au 
Christ. Même lorsqu'Étienne voit les cieux ouverts 
(Actes 7 ,55) et lorsque Paul est élevé au troisième ciel 
(2 Cor. 12,2), il n'est pas dit qu'ils <<Voient» Je Sei
gneur de la manière dont lsa"ic Je vit. Les évangiles 
situent les expériences exceptionnelles plutôt dans le 
registre de l'audition : c'est une voix qu'entendent les 
témoins de la Transfiguration. De même Paul entend 
des paroles i neffablcs. 

En fait ces textes visent à souligner le rôle de Jésus 
ct à montrer que c'est dans le Christ qu'on s'approche 
de Dieu. Aussi sont-ils plus théologiques que des
criptifs: voir le Christ, c'est voir le Père ; accueillir les 
paroles du Christ, c'est accueillir ln parole de Dieu 
(Jean 8,4 7). Dès lors l'union à Dieu est vécue comme 
union au Christ ct c'est aux textes sur l'union au 
Christ et à l'animation par son Esprit qu'il faut 
demander ce qu'est l' union ù Dieu. 

Que Paul parle du Christ e11 lui ou qu' il se dise à 
l'inverse «dans Je Christ», il évoque la même union 
au Christ pour lequel il est en ambassade (2 Cor. 
5,20). Cette union est communion aux souffrances, à 
la mort et à la résurrection d\1 Christ, mort à soi ct 
résurrection au Christ, si bien que la« communion>> 
devient eiTacement de soi : «je vis, non plus moi ; le 
Christ vit en moi» (Gal. 2,20). 

Oc même, dire que Paul agit dans l'Esprit ou <.lim que 
l'Esprit agit en lui reviennent au même. Ceue seconde 
formule conduit à considérer le chrétien comme le T(:mplc 
où réside l'Esprit, Tt:mple que les fidèles consti lut;:nt 
ensemble, J)U bien T(:mple qui est chacun (1 Cor. 1,16 ; 
6, t 9). Un tel langage signille dans une perspective théolo
giqm: que le Temple de Jérusalem n'a plus le monop(lle du 
culte; il fait en même temps allusivn aux charismes dnnt la 
communauté de Corinthe est le théâtre. Ceux que Paul 
énumère en 1 Cor. 12 sont donnés par l'Esprit pQur le service 
de la communauté. Mais Paul marque aussi très forttmcnt 
que !'.Esprit unit à Dieu : il <<habite» le fidèle, se joint tl son 
esprit. le vivifie, lui infuse l'amour de Dieu (Rom. 5.5), et 
donne la libcné ct l'audace de s':~dn:sser à Dieu en fïl s (Rom. 
8,1 5). 

N'opposons pas l'action de l'Esprit qui meut Paul 
dans l'apostolat (Actes 16,6) ct l'action de l'Esprit qui 
unit à Dieu, comme s'il ne pouvait y avoir d'union à 
Dieu dans cl par l'apostolat : c'est Dieu qui agit dans 
les Philippiens quand ils veulent ou font quelque 
chose pour son dessein de grâce (Phil. 2, 13). J .es 
synoptiques aussi signalent un témoignage rendu pos
sible par l'Espl'it (Marc 10, 20; Mt. 13, 11 ; Luc 
12, 12}. 

L'auteur du 4• évangile est discret sur son propre 
compte, si bien qu'il est plus difficile d'y distinguer cc 
qui fait écho à son expérience personnelle ct ce qui 
relève plutôt de la conclusion théologique. Ainsi l'allé-

gorie de la vigne dit l'union au Christ sans en détailler 
l.a psychologie. La référence à l'expérience est plus 
nette lorsque Jean écrit : « A ceci nous connaissons 
que nous demeurons en lui (Dieu) el lui en nous : il 
nous a donné de son Esprit» ( 1 Jean 4, 13). Dès lors 
on devine que l'Évangile parle aussi d'expérience lors
qu'il distingue comme deux stades dans la vie spiri
tuelle, un premier d'observation des commandements 
et un second où l'union à Dieu mérite Je nom d' inha
bitation : «Si quelqu'un m'aime, il gardera ma parole, 
mon Père l'aimera, nous viendrons à lui ct ferons chez 
lui notre demeure» (Jean 14,23). Comme chez Paul, 
deux formules inverses approchent la même réalité : 
que nous demeurions en Dieu ou que Dieu demeure 
en nous reviennent au même. 

En distinguant l'expérience spirituelle et les conclu
sions théologiques, gardons-nous de mépriser la 
connaissance ou gnose. Car il y a une connaissance 
qui est déjà union à Dieu et vic éternelle (Jean 17,3). 
Une telle connaissance n'est pas seulement notion
m~lle. Mais quels qu'en soient le caractère pratique et 
les harmoniques, elle n'en reste pas moins connais
sance, c'est-à-dire relation par l'intelligence. 

Il. DU NÉOPLATONISME AUX PÈRES GRECS 

1. Quelques termes des philosophes. - La quête du 
divin (theion) ou de Dieu (Theos) dans le néoplato
nisme a, notamment au niveau de vocabulaire, des 
liens de parenté trop étroits avec la théologie chré
tienne pour qu'on la passe sous silence. 

La relation à Dieu peut être évoquée comme une 
« amitié» envers Je divin (Dion Chrysostome, Orat. 
49, 7) ou une «similitude» (Platon, Théètète 176b) 
qui rend « déiforme » (theoâdès; Plotin, Ennéades 1, 
vt, 9 ; Proclus, Comment. sur le Timée. éd. Teubner. 
l. 2, p. 288, 5). 

D'autres expressions soulignent davantage que la 
relation est étroite: «suivre» Dieu (Jamblique, Vie 
de Pythagore 28) et surtout «habiter près de» Dieu. 
«Contact» (synaphè) et «conjonction » (synapheia) 
signifïent une relation «immédiate» (Proclus, Sur le 
Timée, éd. Teubner, t. 2, p. 166) qui est aussi « com
munion» (koinônia ; Proclus, Sur le Timée, éd. 
Teubner, t. 1, p. 217) avec Dieu. 

Plus fort encore est le terme d' « union » (hen6sis). 
Quelques textes, notamment des textes magiques 
faisant peut-être écho au mot de Plotin : «Ils ne sont 
plus deux, mais un» (Ennéades v1, vu, 34), visent 
l'identification avec Dieu par une nouvelle «nais
sance» du mystc (Poimandrès xw, 1 0) ct l'inhabi
tation divine: « Hermès, ma vic, tu es moi ; je suis 
toi ; ton nom est le mien, mon nom est le tien » 
(Papyri graecae magicae, n. 8). 

Plotin (Ennéades v1, vu, 34), sui vi par Proclus (ln 
Plat. theo/. 1v, 9), montre comment l'amour (eros) unit 
au Bien. Les gnostiques insistent davantage sur la 
contemplation qui condui t à l'illumination 
(ellampsis). Pour Plutarque l'élan (eplu:sis) vers la 
vérité au sujet du divin est désir de la divini té (Sur 
Isis et Osiris 2). 

Jamblique voit dans les rites (theourgia) l'action divine 
qui opère ce que l'homme par son seul effort n'obtiendrait 
pas. « L'union active>) (drastikè henlisis; De m.vsteriis Il, JI) 
de l'initié qui contemple n'est pas encore l'union << théur-
gique» (theour~:ikè henôsis) où la divinité élève l'âme vers 
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elle, c'est-à-dire la «plénitude» de «J'union divine» (De 
myst. X, 5). 

Tendant vers I'unit.é avec Dieu, l'inilié 1:sl non seulement 
divinisé, c'esl-à-dire rendu divin (theioumenos), mais déifié, 
rendu Dieu (theoumenos ; Poimandri>s 1, 26). Car l'âme a un 
pouvoir «déifiant » (theopoios). 

Les convergences entre le platonisme cl le christia
nisme ont été remarquées dès l'antiquité par les apo
logistes ct les ont étonnés. Une explication trop 
simple a allégué que la phîlosophie grecque était rede
vable à la sagesse des Egyptiens, laquelle avait béné
ficié, en même temps que les Hébreux, de l'ensei
gnement de Moïse. Il ne làudrait pas, en écartant cette 
explication désuète, exclure toute influence du 
judaïsme, puis du christianisme, sur Le néoplatonisme 
des premiers siècles, sans doute d'abord par le canal 
de Philon d'Alexandrie. Le Poimandrès et Je texte 
magique qu'on a cités sont indéniablement marqués 
par la Bible. 

Une différence profonde demeure, ou du moins une 
incertitude: le mot Dieu, s'il est employé, ou le mot 
«divin)) ont-ils la même signification pour Plotin et 
pour Philon, pour Jamblique ct pour Évagre, pour 
Proclus et pour le pseudo-Denys? L'union à Dieu 
n'est-elle pas présentée comme d'autant plus intime 
qu'il s'agit du divin plutôt que de Dieu Cl qu'on sc 
rapproche du panthéisme'! Ici nous n'avons pas à 
répondre à cet.te question en précisant la pensée des 
néoplatoniciens. Nous avons seulement à ~ prendre 
note du vocabulaire qu'ils ont répandu. Quelques 
termes qu'ils emploient volontiers sont également 
scripturaires, ainsi <<ressemblance>> (homoi6sis), 
«communion )) (koinônia); mais beaucoup, 
notamment «conjonction)), «union)), « illumi
nation» (non pas ph6tismos comme dans le Nouveau 
Testament, mais ellampsis), déification (theosis) ne le 
sont pas et vont néanmoins rendre service aux théolo-

• g1ens. 
2. Perspectives chrétiennes. - 1° UNION. - Déjà 

Athénagore (Legatio pro christiani.\' 10,3 ; PG 6, 909b) 
recourt au terme d'union (henôsis) pour exprimer la 
relation du Père et du Verbe ; Irénée emploie ce 
même terme pour exprimer J'union du Verbe de Dieu 
à la chair qu'il a prise. Le terme devient vite usuel 
pour signifier l'union dans le Christ de la divinité à ce 
gui est humain (Grégoire de Nysse, Or. cal. 10 ; PG 
45,4ld) ou inversement l'union du corps humain au 
Verbe de Dieu. Cette union est affirmée dans la foi, 
sans qu'on cherche comment elle est possible, ni quel 
est son retentissement sur la psychologie de Jésus. 

Le même terme est aussi employé pour évoquer ce 
qui est proposé aux fidèles. En cc cas, comme dans Je 
néoplatonisme, il signifie d'abord l'unité intérieure, 
celle vers laquelle on tend en rejetant cc qui vient du 
dehors et en écartant ce qui est subi et en partie invo
lontaire, comme les élans passionnels, c'est-à-dire en 
se recueillant. Athanase voit dans cette unification 
une imitation de l'union des Personnes divines. Le 
pseudo-Macaire met aussi l'accent sur l'unité inté
rieure. Cyrille d'Alexandrie mentionne également 
l'union à Dieu : «La loi n'était pas capable d'unir à 
Dieu parfaitement et en toute pureté. C'est par son 
Fils que nous nous en approchons, par ses oracles, je 
veux dire son Évangile qui est porteur de l'union et de 
la conjonction dans l'Esprit)) (ln Os. 28,3; PG 
72,52d). Il s'agit donc ici de Dieu tel que Je Christ Je 
révèle; la perspective n'est plus seulement celle de 

l'unification de la vie intétieure. Il en est de même 
chez Je pseudo-Denys : si en maint passage l'union 
proposée paraît seulement J'unification de la vie inté
rieure à laquelle Proclus invitait., en quelques autres il 
apparaît qu'elle est en même temps «l'union des 
esprits déifiés à la lumière divine)) (Nom divins 7, 1 ; 
J>G 3, 593b). 

Très souvent il arrive, de même qu'on parle de la relation 
du Christ au Père en termes objectifs, que l'union dès !idèles 
<1 Dieu soit. aussi envisagée de manière objective, abstraite et 
gén~!ralc, slins qu'on prête nttention à la làçon dont elle se 
,·éalise dans la vie intérieure. C'est notamment le cas lorsque 
l'union à Dieu est annoncée comme réalité cschaltllogique cl 
f111 de l'œuvre salvatrice du Christ. 

2° CoNJONCTION. - Comme Je mot union, 
<<conjonction)) (synapheia) se dit de la relation de 
chair du Christ à Dieu: celle-ci est <<conjointe)> à la 
divinité (Basile, In ls. 11, 66; PG 30, 233b, etc.). Cc 
terme de conjonction indique plus clairement que 
celui d'union la relation à un autre. Aussi le complè
te-t-il souvent pour éviter qu'on pense seulement à 
l'unification de la vie intérieure et suggérer l'union à 
Dieu. 

En bien des cas, tout comme «union)), 
<< conjonction>> est pris dans un sens abstrait où la 
référence à J'expérience ne paraît plus. On énonce une 
vérité de foi plutôt qu'on ne décrit ce qui est vécu. 

3° CoMMUNION. - Avec la communion (koinônia; 
DS, t. 8, col. 1745-54) nous retrouvons un terme 
scripturaire. S'il est employé pour désigner l'union du 
Père et du Fils ou l'union dans le Christ de la divinité 
avec la chair humaine, il est plus courant pour 
désigner, comme dans l'Ecriture, la communion des 
fidèles avec Dieu, avec le Christ, entre eux. Le 
pseudo-Macaire y recourt souvent. 

t', 

La communion avec Dieu est comparée à un mélange . 
Plotin employait cette image pour la relat ion de l'âme au 
c~>rps. Mais le pscudo·Macaire dit l'âme « mêlée à l'esprit 
cdcstc )) (Hom. 20,2 ; cf. Origène, ln Joan. 19,1 ; Grégoire de 
Nysse, ln Cant. 1, PG 44, 772a). 

4" DtviNtSATioN, oÉtFIC:ATioN, etc. - L'expression de la 
2'' épître de Pierre ( 1 ,4) «communiant à la nature 
divine>) est orchestrée par le vocabulaire néoplato
nicien. Comme les termes précédents, elle est 
employée d'abord de l'humanité du Verbe. Mais elle 
est appliquée aussi aux fidèles que l'enseignement 
«déifie)> (Clément d'Alexandrie, Prot. 9, PG 8,J97c). 
le Verbe, explique Athanase, est devenu homme pour 
que nous soyons déifiés (De fncarn. 54). 

Basile (De Spi ri tu Sa neto, PG 32, Il 0) et Grégoire 
de Nazianze (Or. 31 =Theo!. 5,4) ne sc contentent pas 
de dire le fidèle« déifié)), ils Je disent même fait dieu. 
Plus communément on souligne qu'il est à la ressem
blance de Dieu (tllèoeidl:s) (Grég. de Naz., Or. 21 ,3, 
etc.). En quoi consiste cette ressemblance'? Très 
sou vent il s'agit de l'incorruptibilité (aphtharsia) et de 
l'immortalité. C'est donc surtout dans l'au-delà que 
cette transformation sera manifestée. Mais J'insis
tance sur la déification par la connaissance se réfère 
manifestement à une illumination qu'opère dès 
ici-has l'enseignement. 

Voir DS, art. Divinisation, t. 3, col. 1370-98; lllumi
notion, t. 7, col. 1330-38; Image. el ressemblance., 1.. 7, col. 
11106-25; lmmortu/ité.. t .. 7, col. 1601-14. 
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Ill. I.E PARADOXE 

1. Que peut signifier «union» quand il s'ag11 de 
Dieu cl de l'homme'! Certes, le mot français 
«union» est plus large que le mot «unité». 11 n'em
pêche que la difficull6 demeure, accablante en raison 
de la disproportion. S'il ne peut y avoir, dit Paul 
(2 Cor. 6, 14), d'association entre la justice (:t l'im
piété, ni d'union entre la lumière et les ténèbres, à 
plus forte raison il ne saurait y en avoir entre le 
Créateur ct la créature. Et formuler ainsi la difficulté 
est encore la minimiser, en faisant comme s' il était 
possible de donner un sens à cette préposition 
« entre» ct de dire« entre le Créateur et la créature». 
L'union est relation entre deux termes dont elle 
atténue la dualité à certains égards. Or en rigul:ur il 
n'y a aucune possibilité de considérer Dieu ct un 
homme comme faisant deux ... Car il faudrait pouvoir 
faire entrer Dieu ct un homme dans une catégorie 
commune fondant le dénombrement, deux êtres, deux 
objets. Or entre le Créateur et une créature, rÎl:n n'est 
commun, si bien que Dieu ue peut être dit «être» a\1 
même sens qu'une créature, Dieu ne peut être traité 
en objet faisant nombre a v cc un autre. 

Voilà pourquoi, au moins depuis Maxime le 
Confesseur, de nombreux spirituels ont appelé Dieu 
«le Tout>>, c'est-à-dire celui à qui rien ne saurait être 
ajouté. Si rien ne saurait lui être ajouté, comment 
quoi que ce soit pourrait-il lui être dit uni ? Devant 
Dieu, tout n'est-il pas néant '? Eckhart le sugg6rait en 
parlant d' un anéantissement de la créature cl 
Catherine de Gênes lui faisait écho en invitant à «se 
perdre en Dieu». De telles formules ont étonné et 
inquiété: si Oieu crée, ce n'est pas pour supprimer cc 
qu'il crée; ce qu'il crée est bon el ne doit pas être 
anéanti. Cependant eUes s<Jnt plus que des méta
phores poétiques. Biles sont logiquement cohérentes 
avec l'affirmation que Dieu est toul. Karl Jlartb a 
repris cette dernière expression «Dieu est Tout» en 
la complétant : «Dieu est le tout Autre»; langage qui 
a connu un grand succès, bien qu'en rigueur il soit 
contradictoire: «autre » implique la comparaison 
que précisément on s'etlorcc d'exclure. Pour être uni 
au toul Autre, il faudrait devenir autre, changer tota
lement de manière à devenir tout autre ct cesser tota
lement d'être ce que l'on est. ce qui reviendrait encore 
à «se perdre en Dieu ». 

Présenter l'union à Dieu comme union entre deux 
termes est donc inacceptable pour quiconque 
reconnaît la transcendance divine. Le titre même du 
présent article risque donc d' induire en erreur. 
Gabriel Marcel n'avait pas tort de faire le pro~.:ès d'un 
discours objectif sur Dieu : il est bien vrai que. « lors
qu'on parle de Dieu. ce n'est plus de Dieu que l'on 
parle», mais seulement de la représentation que s'en 
font ceux qui en discourent, représentation qui est à 
leur mesure. Cela est tout particulièrement vrai de la 
réflexion sur l'union à Dieu ; e1le risque fort de sup
poser indOment entre Dieu et l'homme conune un 
dénominateur commun. Cet article néanmoins peut 
se justifier comme une mise en garde précisément 
contre de telles représentations et une invitation à 
s'engager dans une autre approche. 

Pour sortir de l'impasse ct entrevoir la possibilité 
d'une union à Dieu. il est clair qu'il faut d'abord 
renoncer à la symétrie de la relation, syméLrie qui 
ferait de Dieu et de l'homme deux termes et établirait 

une comparaison entre eux. Le tern1e cher aux Pères 
grecs d'hénôsis ne correspond à «union» qu'au sens 
de «union à» (pros); il ne supporte pas la cons
truction «union entre >> ou « union avec». De même, 
les Pères ne disent pas «conjonction entre Dieu et 
l'homme», mais <<conjonction à (pros) Dieu». 
Autrement dit, l' union n'est pas envisagée en Dieu 
même, mais plus prudemment seulement en l'homme 
qui est en relation à Dieu. Il est vrai que cette union 
est appelée «communion» (koinonia), mot qui éty
mologiquement signifie quelque chose de commun 
entre des personnes. Le pseudo-Macaire a tiré grand 
parti de cc terme. Mais il est beaucoup moins fort que 
«union». Et surtout ni Paul, ni Jean ne l'emploient 
de Dieu ; ils l'emploient des fidèles, disant non pas 
que Dieu a communion avec eux, mais que eux ont 
communion avec Dieu. C'est donc seulement sous cet 
angle, c'est-à-dire en tant qu'elle transforme l'homme 
que nous pouvons parler d'union à Dieu. 

2. En parlant de l'union à Dieu en tant qu'elle 
affecte le fidèle, nous nous rapprochons de la problé
matique des philosophes grecs déjà mentionnés. 
L'union qu'ils envisagent est essentiellement l'unifi
cation intérieure du sujet. Les auteurs chrétiens sont 
nombreux à se situer dans cette perspective: pour 
eux, l'union à Dieu se traduit par l'unification inté
rieure, même si elle ne s'y réduit pas. 

Et la divinisation est part icipation à des attributs 
divins, celui qu'ils mentionnent en premier, sinon le 
seul qu'ils mentionnent, étant l'éternité. :etre uni à 
Dieu serait principalement avoir part à la vie éter
nelle 

Mais cette approche subjective soulève aussi 
d'énormes difficultés. Si on ne veut pas tomber de 
Charybde en Scylla, de l'objectivité dans la subjec
tivité, il faut qu'il s'agisse d'une participation qui ne 
soit pas seulement quelques qualités humaines un peu 
vite baptisées divines, mais qui soient relation réelle à 
Dieu comme autre. Il faut qu'il s'agisse de qualités 
impUquant le désir de Dieu, le besoin d'infini, un 
amour sans limite, une soif de connaître qui ne soit 
pas curiosité, mais soif de la vérité entière. 

Et encore demandons-nou~ ~i nous ne nous payons pas de 
mot~ et si nous ne nous lais~ons pas éblouir par les termes 
d'inlini et d'absolu en QUbliant la charge de négation qu'ils 
portent ct en les employant univoquement de Dieu et de 
J'objet du désir. QueUe ressemblance saurait-il y avoir entre 
cc qui est li ni et Celui qui ne l'est pas, entre J'amour humain 
et J'amour divin? En langage mathématique, on dirait 
qu'aucun déplacement vors l'infini n'en rapproche, puisqu'il 
demeure infiniment éloigné. Le terme d'union par·ait alors 
excessif pour désigner ce qui n'est qu'un élan vers Dieu. Le 
gamin qui saute le plus haut qu'il peut est-il pour autanl uni 
au ciel vers lequel il s'élève ? 

Laissons ces images mathématiques et physiques 
pour revenir à celles de l'Écriture sainte : elle invite à 
connaître, entendre et voir Dieu. La simple pos
session de quelques qualités pouvant être reconnues à 
l'homme ct à Dieu selon l'analogie, fût-ce la vie étcr· 
nelle, est loin de réaliser ce que propose la Dible. Cel
le-ci invite à se référer à Dieu, non pas comme à un 
ensemble de qualités à imiter, mais comme à quel
qu'un qu'il est donné d'entendre et de voir, ce qui est 
beaucoup plus que lui ressembler. Faire consister la 
divinisation en l'acquisition d'attributs nouveaux, 
l'immortalité, la pureté, etc., serait supposer que ces 
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attributs définissent Dieu, ou du moins disent cc qu'i l 
est. Mais tout ce que nous pouvons dire de Dieu 
n'empêche pas que Dieu demeure incompréhensible 
et unique. 

Le paradoxe initialement relevé demeure. La visée 
subjective s'avère aussi défaillante que la visée 
objective. 

IV. LA POSSlBILITÉ DE L'UNION 

Le paradoxe qu'on vient d'exposer n'engage pas 
dans une contradiction sans issue. Dans la foi nous 
affirmons que l' homme Jésus est uni à Dieu, donc que 
cette union est possible. 

1. Le Christ et le Père. - Certes, dans le cas de 
Jésus, le paradoxe demeure. L'approche objective est
elle maintenant possible? Nous ne pouvons pas 
concevoir l'union de l'homme à Dieu comme l'union 
de deux, faute de terme qui convienne à Dieu et à 
l'homme et permette de compter deux. Existerait-il 
un terme qui pcrmetlc de dire que Dieu el Jésus sont 
en un sens deux '! Il a fallu une longue recherche pour 
le trouver. La théologie de langue latine a finalement 
retenu le terme de «personne». On peut dire que le 
Père et le fils sont deux Personnes ct aflïm1er l'unité 
divine dans la Trinité des Personnes. Sans doute 
«Personne>> est un mot dangereux auquel il ne 
convient pas de donner d'emblée un sens moderne. 
La Personne est ce qui est uni, sans confusion, néan
moins réellement uni. Nous pouvons affirmer l'union 
et, mieux, l'unité des Personnes divines. Le paradoxe 
est surmonté. Plus précisément dans le cas du Christ, 
il est appelé mystère : c'est Je mystère trinitaire. 

L'approche subjective conduisait aussi à des 
impasses : comment reconnaître en l'homme quelque 
participation à ce qui peut être dit de Dieu, alors que 
les analogies ne vont pas sans différences et même 
sans négat.ions '! La même difficulté se présente. 
Comment dire sans contradiction le Christ créé (en sa 
nature humaine) et incréé (comme Dieu)? De plus, la 
similitude à Dieu ne suffit pas pour qu'ol) parle 
d'union à Dieu. Aussi bien nous disons que le Christ 
est Dieu, non pas seulement parce que sa volonté sc 
conforme à celle du Père et qu'il en est l'image, mais 
aussi et d'abord parce qu'il subsiste dans le Verbe, ce 
qui demeure inconcevable, En cela aussi dans le cas 
de Jésus le paradoxe est mystère, mystère de l'Incar
nation. 

Mais l'union est possible comme donnée par Dieu: 
«Rien n'est impossible à Dieu» (Luc 1,37). 

2. Les fidèles et le Christ.- En contessant la Trinité 
et J'lncamation, la foi admet la possibilité de l'union à 
Dieu, si paradoxale soit-elle. Et elk en Mcouvre la 
voie : celui qui est uni au Christ est du fait même uni 
à Dieu. Ainsi la question rcb()ndit el devient : 
Comment être uni au Christ ? 

L'union à Jésus pose les questions que suscitent les 
relations intel'humaines. Si intimes que soient une 
amitié ou un amour, la personne (au sens moderne du 
mot) demeure incommunicable et la fusion connaît 
donc une limite. Il n'empêche que la communication 
et l'union sont réelles: il est possible d'êtfe « una
nimes», d'échanger et de partager une pensée. 

Cependant l'expérience des relations humaines ne 
suffit pas à faire comprendre ce qu'est l'union à Jésus 
comme homme. Sa résurrection et Je don de l'Esprit, 
comme on le verra, rendent possible une relation per~ 

sonnelle qui, autrement, serait menacée par l'impré
cision et la rareté des données évangéliques, et même 
inconcevable en raison de l'écart dans le temps: quel 
rapport entretenir avec quelqu'un d'un autre siècle 
sur lequel nous avons peu de détails? 

Si la nourri ture de Jésus est de faire la volonté de 
son Père, il est vain de penser lui être uni sans adhérer 

~ 

aussi à la volonté de son Père. Etre uni à Jésus, c'est 
avoir part à sa relation à Dieu, connaître Dieu avec 
lui et, à sa suite, l'appeler Père. C'est en cela que 
consiste l'union à Dieu. 

0 !' Jésus glorifie Je Père par sa mort ct sa résur
rection. 11 avertit ses disciples de prendre leur croix 
pour marcher derrière lui. JI faut le suivre dans son 
humiliation, sa mort et sa résurrection. La dispro
portion qui faisait déjà paraître paradoxale l'union à 
Dieu n'est plus le seul obstacle à franchir. « On ne 
peut voir Dieu sans moul'ir » ne signifie pas seu· 
lemcnt que l'excès de lumière éblouirait ct ferait 
perdre la vue ct la vie. Désormais «on ne peut voir 
Dieu sans mourir» signifie aussi qu'on ne peul 
connaître Dieu sans passer par la croix. 

Et si l'union à Jésus est la voie, le paradoxe signalé 
n'en demeure pas moins redoutable. Examinons la 
forme qu'ainsi il revêt. 

Si on tente une approche objective, il faut main
tenir que l'union à Dieu ne peut être conçue comme 
l'union de deux termes. On peut bien dire que le l'ère 
et k Fils sont deux Personnes, car l'égalité entre le 
Fils et le Père autorise cc langage. Mais elle ne l'au
torise que pour le Fils (et l'Esprit): si uni à Jésus que 
soit le fidèle, il n'est pas le Verbe. 

Eckhart était vivement conscient que seul le mystère trini
taire p~nnet de dépasser le paradoxe. On lui a reproché 
d'avoir identilié le fidèle au Verbe et dit que« l'homme bon 
est le Fils unique de Dieu» (Denzingcr, n. 970; cf. Deutsche " 
Werke, t. 5, p. 44, lignes 19 et 26). C'est. qu' il ne conçoit 
J'union à Dieu qu'à la lumière de la filiation éternelle du 
Verbe: seule elle réalise J'union à Dieu. Mais il maintient 
néanmoins le moment négatif, la «différence» entre le 
Verbe et Je fidèle, tout en aspirant à un état où cette diffé· 
rencc s'estomperait 

Si on tente une approche subjective, il faut main
tenir que la ressemblance n'est pas encore l'union: 
dem. personnes peuvent se ressembler sans se 
connaître. La participation aux attributs divins n'est 
pas en soi union à Dieu. Il en est de même de la simi
litude avec Jésus. Jésus est Dieu, non pas seulement 
parce qu'il est l'image du Père, mais fondamenta
lement parce qu'il subsiste dans Je Fils. De même il ne 
suffit pas au fidèle d'être semblable à Jésus pour 
n'être qu'un avec lui. Les t'idèles sont nés de Dieu, 
enfants de Die1,1, sont même parfois appelés fils de 
Dieu, mais aucun n'est le Fils, si profondément 
pomtant qu'ils désirent lui être unis. 

Paul <l eu la hardiesse d'écrire: « Je vis, 11011 plus moi ; 
mais le Christ vit en moi» (Gat. 2,20) ct de sc dire crucifié 
avec le Christ (Gùl. 2, 19). De même des spirituels ont 
cnvisagë J'union au Christ comme un anéantissement de soi 
pour laisser vivre en soi le Christ (ainsi F. Verwoort) ou 
mênw comme une (( subsistence » dans le Christ. Cette der
nière ex pression va au cœur du problème. Le Christ est ur1i à 
Dieu en subsistant dans le Verbe. Pour être uni pareillement 
au Christ, il faudrait subsister en lui. 

Mnis ce vocabulaire n'a pas été reçu, précisément parce 
qu'il y a seulement analogie entre la relation du fidèle au 
Christ ct la relation du Christ au Pèr·e. Les fidèles sorlt « un 
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corps de Christ» (1 Cor. 12,27), expression qu'on a souvent 
fo rcée en dépit des rappels de Pie XII dans Mystici curporis 
comme si çc cmps de Christ n'était autre 4ue le corps phy
sique de Jésus né de la Vierge Marie cl ressuscité ... On doit 
certes admett re une similitude, on doi t néanmoins muinlênir 
le moment n6gatif: ce corps dont les fidèles sont les 
membres n'est pas le corps physique du Christ el ne subsiste 
pas dans le V crbe. 

3. Les fidèles et l'Esprit. - On vient de noter les 
limites de l' humanité de J~sus jusqu'à sa mon : peu 
d'hommes ont pu l'approcher ; et ceux qui l'ont 
approché ne l'ont pas pour autant compris et ne l'ont 
pas vraiment connu. Par sa mort il a livré l'Esprit 
(Jean. 19,30). L'Esprit unit à Jésus des hommes qui ne 
l'ont pas connu avant sa mort, qu' ils l'aient croisé en 
Palest ine ou qu' ils vivent en d'autres régions, et à 
d'autres époques. L'Esprit leur donne de le connaître 
en vérité. 

Ainsi l'union à Jésus n'est possible que par le don 
de l'Esprit. Il y a plus. C'est l'Esprit qui en fait la pro
fondeur en manifestant la relation de Jésus au Père. 
On ne connaît Jésus qu'en découvrant qu' il vit pour le 
Père. De la sorte l'union à Jésus n'est la voie de 
l' union à Dieu que parce qu'elle n'est pas de même 
ordre que les autres amitiés humaines. On ne peut 
être uni à Dieu qu'en passant par Jésus, mais on ne 
peut être uni à Jésus qu'en dési rant être uni à Dieu. 
Augustin le dit sans ambages: «Touche le Christ 
celui qui croit au Christ. Veux-tu toucher le Christ? 
Saisis (intel/ige) le Christ là où il est, coéternel au 
Père» (Serm. 243,2 ; PL 38, 1144). 

La médiation du Christ ne supprime donc pas le 
paradoxe déjà souligné de l'union à Dien. Au 
contraire, elle le suppose et l'assume: l'union à Jésus 
homme n'est possible que si on vise l'impensable 
union à Dieu. 

De là vient qu'on a parfois présenté l'union à I'Espril. 
l'union au f ils, l'union au Père comme trois stades (ainsi 
Herp, /:.'den seu Paradisus contemplativorum, Serm. 28-30). 
Il ne s'agil sans doute pas de stades à proprement parler, 
mais d'une analyse plus attentive et d'une prise de cons
cience progressive de cc qu'implique l'amour de· Dieu. 
L'expérience de l'Esprit s'avèn: êtr·e la connaissance <.le Jésus 
et de Jésus crucifié, qui poussé par l'Esprit éternel s'est viTert 
à Dieu (Héb. 9, 14). Et la çonnaissance de Jésus n'est possible 
que parce qu'elle implique une cl:rlaine union à Dieu. C'est 
le désir d'union à Dieu qui fi nalise déjà l'amour dt: Jésus. 

Autrement dit, on découvre que, si Jésus est 
médiateur, il n'est pas intermédiaire: en lui le croyant 
voit le Père, si bien que l'union à Dieu est déjà v~cue 
dans la foi en Jésus. 

La même observation doit être faite au sujet de 
l'Esprit. Il est frappant de voir comment l'Église a été 
conduite à affirmer la divinité de l'Esprit: il s'est 
avéré impossible de parler de l'Esprit comme d'un 
don créé. L'expérience de l'Esprit ne peut mener à 
l'union à Dieu que parce qu'elle est déjà union à 
Dieu. L'Esprit est Dieu qui se donne. 

Il s'agit donc d'une prise de conscience progressive 
et non de stades successifs dont chacun devrait être 
quitté pour qu'on accède au suivant. L'huma nité de 
Jésus ct sa croix ne sont pas l'objet d'un enseiguement 
seulement préliminaire. Henri Suso et Thérèse 
d'A vila ont à juste titre mis en garde contre la ten
tation de dépasser le regard sur l'humanité du Christ 
et notamment sur sa passion. 

Cela ne signifie pas, bien sûr, qu' il ne puisse y avoir 
dans ce regard une évolution et une simplification. 
Elles sont manifestes en ce qui concerne le détails de 
la vie du Christ. Ceux-ci peuvent certes retenir l'at
tention : pour qui aime, aucun détail de l'être aimé 
n'est insignifiant. Cependant les détails de la vie mor
telle de Jésus n'ont aucune place chez Paul qui ne 
veut savoir que Jésus et Jésus crucifié; ils ne 
retiennent pas davantage l'attention de ceux 'qui s'at· 
tachent essentiellement à la relation de Jésus à son 
Père, relation qui en .Jésus lu i-même relativisait cl 
faisait passer à l'arrière-plan bien des préoccupations 
humaines. A la limite, le regard sur Jésus sc confond 
avec la contemplation du dessein divin de tout récon
cilier par la mort et la résurrection de .Jésus. Alors la 
considération de l'humanité de Jésus n'est pas 
dépassée, mais impliquée, même si elle est peu expli
citée. C'est toujours par Jésus et en Jésus qu'on peut 
tendre à l'union à Dieu, c'est-à-dire en recevoir la 

A grace. 

V. LE MODE m.: L'UNION 

L'union à Dieu, possible dans le Christ, est pré
sentée avec des accentuations diiTérentes dont il faut 
maintenant entrouvrir l'éventail. 

1. Union de connaissance. - Entre deux personnes, 
se connaître constitue une relation qui unit inchoati
vement. Dans quelle mesure et de quelle manière la 
connaissance de Dieu unit-elle à Dieu ? La compa
raison est certes périlleuse, car elle risque de suggérer 
la symétrie des termes et de faire croire que Dieu et 
l'homme font deux univoquement. Mais elle demeure 
valable en ce sens que la connaissance de Dieu trans
forme le croyant. Comment cette transformation 
peut-elle être considérée comme ressortissant à 
l'union ? La tradition spirituelle est à -cc sujet très 
riche. 

La connaissance de Dieu est objet de l'espérance de 
Paul ; il en possède les arrhes, car elle est dès ici-bas 
rendue possible dans la mesure où les œuvres de Dieu 
le manifestent. Plus encore que les œuvres créées, le 
dessein sauveur de Dieu, «la volonté » de Dieu est le 
mystère dont Paul s'émerveille et l'objet de sa gnose 
plus précisément que Dieu lui-même. Certes. cc 
dessein sauveur est en même temps révélation du Fils 
et de l'Esprit, donc révélation de Dieu. Cependant, 
quand il s'agit non plus de «la volonté », mais du 
Christ lui-même, Paul, au lieu de s'émerveiller de ce 
qu'il connaît, confesse qu'il ne connaît pas encore ct, 
renversant la proposition, pense à la connaissance que 
Dieu a de lui : «Alors je connaîtrai comme je suis 
connu >> ( 1 Cor. 13,12 ; Phil. 3,1 2). Cc renversement 
montre déjà comment s'unissent connaissance et sen
timent de nescience, au point que ce dernier paraît 
chez plus d'un l'emporter. 

Augustin, tout en rappelant les dépassements nécessaires, 
sait insister sur l'attachement à Jo vérité (inhue.rert! ueriluti) 
comme chemin de l'attachement à Dieu (inhaerere Deo). 

Grégoire de Nysse, invi tant à la connaissance de Dieu 
(tlœognôsiu) met l'accent davantage sur la ncscience ct 
donne co exemple Moïse entré dans la ténèbrc où Dieu sc 
trouve (In Cant. 6). Il exr>lique que lu 11uit signifie la contem
plation de l'Invisible. Car la ténèbre, dit le psaume ( 18,1 1 ), 
est le lieu où Dieu se cache .. 

Mais c'est le pseudo-Denys qui énonce le principe 
fondamental: la connaissance «unit ceux qui 



53 MODE DE L'UNION 54 

connaissent et ceux qui :;ont con nus>> (Noms divins 
7,4; PG 3, 872c). Maxime le Confesseur renchérit cl 
précise: « La connaissance unit vraiment ceux qui 
connaissent et ceux Qui sont connus. Aussi le Seigneur 
dit-il : • Je connais mes brebis et mes brebis mc 
connaissent ' (Jean 10, 15). Comme la connaissance 
connaissant ce qu'elle veut connaître est unie à ce 
qu'elle connaît ... , par la connaissauce les croyants sont 
unis au Christ qu'ils connaissent, lui Dieu Verbe» 
(Scholia in ... Divinis Nominibus, PO 4, 353c). 

Alors que le pseudo-Denys ne s'enfermait pas dans 
la théologie négative, mais maintenait largement 
ouverte la voie de la théologie symbolique, Eckhart 
insiste de façon très personnelle sur l'union à Dieu 
par la connaissance, toute négative qu'elle soit quand 
il s'agit de Dieu. Les négations, loin de restreindre ce 
qui est connu, le mettent à nu. «L'âme qui aime Dieu 
le saisit sous le voile de la bonté. La raison retire cc 
voile de bonté et Le saisit seul, dévêtu de bonté, d'être 
et de tous noms» (D. W., t.l, p. 152). Autrement dit, 
les négations ne sont pas tant des purifications de l'en
tendement que le dévoilement de Dieu lui-même. 
Elles ne sont pas préalables à la contemplation, elles 
en sont le mode, comme chez Grégoire de Nysse. 
C'est en niant tout ce qu'on croyait pouvoir dire de 
Dieu qu'on lui est vraiment uni, dans la foi. L'affir
mation est paradoxale; elle est cependant logique. A 
l'inverse, nous croire unis à Dieu en pensant à ce que 
nous avons déjà appris sur lui serait encourir le 
reproche fait par Jésus:« Parce que vous dites: • nous 
voyons', votre péché demeure (Jean ~.41) ». Nous 
n'avons le droit de dire: «Nous voyons», qu'en 
désirant voir davantage. 

Eckhart. ~ou lève ainsi une question vertigineuse que 
malgré leur pi'Ofondeur et leur subtilité ll:s querelles sur 
l'amour pur n'ont pas épuisée. li est certain que mettre 
l'accent sur l'amour de Dieu pour l~s hommes a souvent 
conduit à inconsciemment proportionner Oicu aux hommes 
et à se représenter son amour par srmilitudc avec l'expé
rience de la bonté humaine. On pn\munit ainsi contre la 
teneur que le sentiment de la disproportion pour•tait causer; 
on rassure quant au jugement divin. JI est compréhensible 
qu'Eckhart conteste ct veuille dépasser des représentations 
de Dieu en réalité étr·iquées. Mais la pensée tk Dieu est-elle 
encore supportable, si on fait abstraction de sa bonté 'l 
Est-on encore chrétien, si on «dévêt >> Dieu de sa bonté ? Le 
culte de la vérité, si pure qu'elle soit, u conduit le jansénisme 
à des positions intenables ... Et cependant l'union à Dieu 
peut être vécue comme l'acceptation radic~1lc de la vérité. 
Eckbart, en dépit de ses outrances ct de ses p11radoxes., a eu le 
mérite de rappeler que, sans attcndn: lu vision béatifique, 
dès ici-bas, le fidèle est uni à Dieu par la ~,:onnaissance, si 
ténébreuse qu'elle soit. 

De la voie de la ténèbre un tout autre langage doit 
sans doute être rapproché, hien qu'il soit plus imagé. 
Des maîtres spirituels - Augustin ou bien Jean de la 
Croix, parmi d'autres commentateurs du Cantique
ont comparé l'union à Dieu à une «rencontre» 
furtive de ce qui est caché. Dieu «passe» et se 
dérobe, sans qu'il soit possible de t'aire des constats ou 
de sc voir le rencontrer. On croit pouvoir penser 
quelque chose de Dieu et aussitôt on s'aperçoit que 
cette pensée ne tient pas, est encore indigne de Dieu 
et donc illusoire. Et cependant elle n'en a pas moins 
servi à penser à lui ; elle a été le support d'un acte de 
foi qui a uni à lui, ou comme dit Augustin, «en une 
rapide pensée, on a cfilcuré la sar.esse divine» (Conf 
9,25). 

D'autres encore insistent bien plus sur la connais
sance reçue que sur la nescience. Tout en faisant la 
part de celle-ci, Marie de l'Incarnation, J'ursuline, 
note plutôt ce qu'elle doit à son illumination : «En un 
moment, mon entendement fut illustré de la vue de la 
très sainte Trinité, laquelle mc renouvela la connais
sance de ses grandeurs ... » (Relation de 1633, n. 67 ; 
éd. J a met, t. 1, p. 299). 

2. Union par désir et par frultlon. - Un autre 
principe dionysien trouvera encore bien plus d'échos : 
si l'auteur des Noms divins fait de la connaissance un 
moyen d'unité, il voit aussi «dans le désir amoureux 
une puissance d'unification et de connexion )> (Noms 
divins 4,15 ; PO 3, 713ab). 

Et nombreux sont les spirituels qui évoquent le 
dépassement des représentation:; au sujet de Dieu, 
non pas en invitant d'emblée à les rejeter, mais en 
soulignant que le désir et l'amour de Dieu sont 
au-delà. C'est ce qu'exprime la formule vigoureuse 
d'Hugues de Saint-Victor:« Plus diligitur quam intel
li~itur, et intrat et appropinquat dilectio ubi scientia 
foris est... sitiens intrare in ipsum et esse in ipso el 
tarn propc et, si fieri potest, hoc idem ipsum sit quod 
ipse »: «L'amour va plus loin et est plus grand que 
l'intelligence. On aime plus qu'on ne comprend ... Là 
où la science reste dehors, l'amour entre et approche ... 
ayant soif d'entrer en cela même, d'être en cela même, 
d'en être si proche cl si possible d'être cela même 
qu'est (le Seigneur)» (Exp. in Hier. coel., PL 175, 
1038-1 039). 

Hugues de Balma s'exprime de manière plus abmpte et 
mtlntionne <<des élans ennammés, sans aucune pensée préa
lable ou concomitante>> {Mystica tlwol., pro/.). Mais un élan 
d'amour qu'aucune connaissance ne précéderait ni n'accom
pngncrait serait une pulsion fort ambigüe. Pourrait-on 
encore lui reconnaître un sens cl y voir de l'amour de Dieu ? 
En réalité, Balma ne peut complètement dissocier connai~
sancc et amour. Les éluns ennarnmés qu'il signale sont situés 
après la vic illuminative et interprétés comme wn prolon
gement. Même si devant ces élans «toute raison et toute 
in telligence défaillent», ils constituent une <<science» 
infu~ée par celui qui est le <<Docteur souverain ct 
éternel». 

Thomas d'Aquin estime que l'amour de Dieu est 
meilleur que la connaissance de Dieu (Summa theo/. 
rs, q. 82, art. 3). Car l'acte de connaître situe cc qui est 
connu dans l'intelligence qui le connaît (et est donc 
limité par elle), tandis que J'acte de volonté trouve sa 
perfection en cc que la volonté est inclinée, pour 
autant qu 'il lui est possible, vers la chose elle-même 
(r" rrue, q. 28, art. 1). On remarque que la pensée 
d'Eckhart est sur cc point diamétralement opposée. 

Duns Scot affirme que même au Ciel la vision de 
Dieu fait le bonheur des élus non comme connais
sance, mais comme fruition. 

Orl ne compte pas les maîtres spirituels qui ont 
invité à dépasser le stade de la simple connaissance. 
P1)Ur certains cc dépassement reste dans le registre de 
l'intelligence. La eonnaisance qu'ils invitent à 
dépasser est essentiellement la connaissance dis
cursive. Il s'agit de passer du raisonnement à l'in
tuition, de la méditation à la contemplation, des 
considérations à la connaissance savoureuse que 
permet le don de sagesse. 

Thérèse d'A vila emploie une comparaison heureuse 
pour suggérer un dépassement qui dans l'oraison 
d'union élè.vc J'âme, tout en restant de l'ordre de l'in-
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tclligence (mente): « Parf(>iS l'âme sort d'elk·même 
comme un feu ardent qui est transformé en flammes 
et qui parfois grandit avec impétuosité ; alors cette 
flamme s'élance très haut au-dessus du feu, n1ais elle 
n'est pas pour cela d'une autre nature; c'est toujours 
la flamme du feu » (Vida, c. 18, n. 2). 

Pour d'autres le dépassement est davantage passage 
à un registre différent qui est celui de l'amour. «Seul 
l'amour unit à Dieu)), dit Jean de la Croix (Noche 11, 

18, n. 5). Car «la chose aimée devient une avec celui 
qui l'aime» (Carta Il). El le Carme n'est pas loin de 
Balma: «Par voie naturelle il est impossible d'ai mer, 
si on ne connaît d'abord ce qu'on aime. Mais par voie 
surnaturelle, Dieu peul bien verser l'amour ct l'aug
menter, sans communiquer ni augmenter aucune 
intelligence distincte» (Cantico A, 17, n. 8). 

Si c'est l'amour qui unit à Dieu, dans l'oraison les consi
dérations ne doivent servir qu'à produire des (( am·ct.ions >>. 
Fr. Arias invite à les multiplier, en mettant d'ailleurs sous ce 
mot des actes intérieurs variés. 

3. llnlon de volonté. - « Père, que ta volonté soit 
faite». Telle est l'expression de l'amour de Dieu par 
delà les sentiments. Telle est la prière de Jésus. 

L'acceptation de «la volonté» divine au sens pau
linien, global, de dessein du salut ressortit à une prière 
contemplative. Mais présenter l'union à Dieu comme 
union à la volonté divine permet de la proposer non 
seulement pour le temps de la prière et de la contem
plation, mais aussi pour celui de l'activité. Alors le 
fidèle consacre à Dieu non seulement sa pensée, mais 
toutes ses forces. Alors l'obéissance à des supérieurs 
ou simplement l'acceptation du prochain et <.les évé
nements même douloureux deviennent accueil de la 
volonté divine et donc occasions d'union à Dieu. 

Thérèse d'A vila note : «La véritable union peut 
très bien être obtenue - par la faveur de Notre Sei
gneur- si nous y tendons en n'ayant plus de volonté 
qu'attachée à ce que Dieu voudra>> (Moradas v, 3, 
n. 3). El Marie de l'Incarnation, l'ursuline, remarque: 
(<Notre union n'est jamais plus éminente que dans les 
travaux soufferts à l'imitation et pour l'amour de 
Jésus-Christ qui était dans le temps de ses soutli'ances 
et surtout au point. de sa mort dans le plus haut degré 
d'union et d'amour pour les hommes>> (Leu re 128). 

En fait il fnul néanmoins distinguer des niveaux dans la 
connaissance de la volonté de Dieu. Identifier absolument ln 
volonté des supérieurs ù la volonté divine serait de J'idolâtrie 
ct s'adonner à sa tâche cOrnille si elle était parl';.lilement 
déterminée par Dieu conduirait au fanatisme. La vic active 
accueille la volonté divine seulement en tant qu'elle lui est 
signitiéc par des situation!; ct cc qui e~l sign,tïé ainsi 
demeure particulier et ne m<mifeste que partiellement la 
volonté ahsolue de Dieu. 1 -11 relation entre de telle~ volontés 
divines particulières ct la volonté divine absolue échappe 
toujours en partie. Il y a plus : l'emploi du mème mot 
«volonté» dans l'un et l'autre cas ne doit pas faire illusion ; 
il est seulement analogique. Nous ne pouvons pas nous 
représente•· la volonté absolu~~ de Dieu à la manièn: des vou
loirs humains. En répétant que la volonté de Dieu e~t Dieu 
même, Benoît de Canfield n'entre pas dans ces distinctions. 
Néanmoins elles ne pol'tent pas atteinte à sa thès~.;. C'est à 
juste titre qu'il souligne que l'acceptation de la v•Jionté de 
Dieu, si imparfaitement connue qu'elle soit, unit à Dieu lui-

~ . meme. 

4. Union physique? - Le lidèle est-il uni seulement 
par des actes, en connaissant, en désirant Dieu, en 

jouissant de lui ? Le Christ annonce que le Père et lui 
«demeureront» dans le fidèle, Pour rendre compte 
de cette permanence, la théologie thomiste et Je 
concile de Trente recourent à la notion d'habitus: la 
grâce divine transforme l'intelligence ct la volonté 
non seulement au niveau des actes, mais aussi au 
niveau de leurs dispositions permanentes en infusant 
la foi, l'espérance et la charité qui permettront de 
poser ces actes. 

Cette théologie n'a pas suffi à quelques auteurs de 
la fin du 19" siècle : en se réclamant d'expressions de 
Jean de la Croix (que nous reprendrom; plus loin sur 
cc point), ils ont soutenu que <<l'union de l'âme à 
Dieu est une union de substance à substance » ; 
« l'union de la grâce n'est pas purement morale, mais 
elle contient un élément physique» (Tanquerey, 
Précis de théologie ascétique et mystique, 1923, p. 79, 
citant divers auteurs), De tels concepts ne vont pas 
sans ambiguïtés. Car il est possible de parler d'union à 
Dieu par analogie avec le registre des facultés intellec
tuelles : par la connaissance et l'amour, des sujets spi
rituels peuvent tendre à l'unité et à la perfection de 
l'unité, tout en restant distincts. Par contre, lorsqu'il 
s'agit d'êtres seulement matériels, réunir des subs
tances n'en fai t qu'un agrégat. Les rapprocher encore 
physiquement serait les fondre en une seule substance 
et les amener à l'identité sans distinction. D'autre 
part, il serait abusif d'appeler union cc qui ne serait 
que conformation, ressemblance, si étroite soit-elle. 
On ne voit pas comment ocs données élémentaires de 
l'expérience sc prêteraient encore à une analogie pour 
la relation à Dieu. 

Pour Spinoza la pensée et l'étendue ne sont que 
deux «modes» qui n'excluent pas qu'il y en ait 
d'autres. Nous dirons que le mode de la pensée offre 
une analogie pour l'union à Dieu, car la connaissance 
et l'amour unissent sans confusion. Mais le mode de 
l'étendue n'en offre pas, la proximité grandissante des 
éléments n'aboutissant qu'à la confusion. Envisager 
une union à Dieu qui ne serait plus de l'ordre de la 
pensée, c'est supposer comme Spinoza un troisième 
mode, autre que la pensée et l'étendue. Il est possible 
que quelques théologiens y aient songé dès le 11c 
siècle, envisageant une éventuelle« subsistence »dans 
le Christ. Des modernes ont appelé cc mode « ontolo
gique». Nous laisserons de côté de pareilles spécula
tions qui, faute d'un appui possible dans l'expérience, 
risquent d'être purement verbales. 

Cependant l'homme n'est pas que connaissance et 
amour. Il est aussi corps. De ce que les sept dons de 
l'Esprit ne concernent que les facultés intellectuelles, 
il ne faut pas conclure qu'ils ne transforment que ces 
facultés. Paul reconnaît à l'Esprit une action vivi
fiante sur la totalité de l'être qu'il appelle corps (Rom. 
!!, 11). L'union à Dieu a été communément, sinon 
exclusi vement, présentée comme concernant. 
«l'âme» qui y est présente à Dieu. Ce terme d'âme, 
pour reçu qu'il soit, n'est pas parfaitement approprié. 
Il a l'avantage de situer l'union à Dieu au niveau des 
facultés intellectuelles mais l'inconvénient de faire 
abstraction du corps. Le fidèle n'est pas seulement 
une âme et sa vic n'est pas que contemplation. 
L'union à Dieu est vécue aussi de manière privilégiée 
dans le culte ct la vie sacramentaire. Si les sacrements 
de l'initiation sc situent normalement au début de la 
vic spirituelle, l'Eucharistie ne cesse pas de convenir. 
Elle a une place notable dans la vie et dans l'cnsci-
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gnement d'un Taulcr ou d'un Jean de la Croix. Elle 
exprime et réalise l'union à Dieu. 

L'efficacité« ex opere operato » ne signifie pas que 
le sacrement agirait de manière «ontologique», 
autrement qu'en faisant grandir la foi, l'espérance et 
la charité. II les requiert et les aceroît. Le Christ est 
dans l'Eucharistie invisible, et Jean de la Croix en tire 
argument pour montrer qu'elle fait passer par 
J'épreuve de la nuit des sens et de la nuit de l'esprit et 
en procure les fruits. Ainsi la communion signifie 
l'union au Christ et la resserre en même temps qu'eUe 
manifeste que cette union est don de Dieu. 

Il n'y a donc pas lieu de distinguer une autre 
manière d'être uni à Dieu que par la foi, l'espérance et 
la charité. 

5. Participation, imitation, union. - Nous pouvons 
maintenant revenir sur la participation au divin. Elle 
peut s'entendre de deux façons. 

D'abord en un sens qu'on pourrait dire matériel: le 
sujet possède une part de ce à quoi il participe, part 
matérielle ou part de tmits spirituels, c'est-à-dire 
quelque similitude. C'est sur cette similitude que le 
terme grec de theiosis, divinisation, met J'accent: elle 
fait que le fidèle devient immortel à la ressemblance 
de Dieu qui est éternel. Mais l'union qui en résulte 
demeure du même ordre que l'union des choses, une 
similitude. 

Participation peut aussi s'entendre en un sens pro
prement spirituel: le sujet participe par la connais
sance ct l'amour; d'où suil une ressemblance. 
«L'âme s'unit à Notre Seigneur en trois manières : 
par connaissance, par amour et par imitation». Tel 
est le 6° principe de la Doctrine spirituelle de Louis 
Lallemant (éd. Fr. Couret, Paris, 1959, p. 269). 
L'union qui en résulte est incomparablement plus 
étroite : elle est relation de personne à personne, C'est 
cette union que les pères grecs appellent theôsis, déifi
cation. Jean de la Croix insiste (néanmoins avec un 
autre vocabulaire) sur la différence: l'union qui trans· 
forme n'est pas l'union «substantielle ou 'essentielle>>, 
c'est-à-dire ta relation de créature à Créateur qui tàit 
participer à l'être et à la vie, mais J'union d'amour 
(Subida u, 5, n. 3). 

Certes, cette union peut aussi se traduire par une 
ressemblance, car la ressemblance peut exprimer 
l'amour; elle s'appelle alors imitation ; celui qui aime 
montre son amour en se conformant à celui qui est 
aimé ; et la ressemblance est aussi Je fruit de l'amour. 
Mais alors ce n'est pas la ressemblance, c'est la 
connaissance et l'<illlOUr qui fondamentalement 
unissent. 

On voit ainsi en quoi les pages de Jean Ruusbroec 
ou de Gerlac Peters sur l'union à Dieu dans la ressem
blance sont chrétiennes. 

<<L'âme, devenue par participation ce que Dieu est, sur
abonde d'allégresse... Car, comme le fer incandescent 
devient feu, ain~i l'âme unie à l'amour devient to\lt amour, 
sans perdre pour cela son êlre propre qui rc~tera éternel
lement distinct de Dieu ... Elle est semblable au Père éternel 
qui est sans principe ct ne procède de personne, par la 
mémoire qui, d'une certaine façon, contient et retient en soi 
toutes choses et de laquelle procèdent toutes choses. l'ar la 
mémoire l'âme est donc conforme ;1u Père, si elle est 
exempte et libre de toute image étrangère ... F.llc est sem
blable au Fils qui est la vé•·ité même et l'étcrnellt: sagesse, par 
la raison, si en toutes choses elle marche en pr~:scncc de la 
vérité ... Elle est semblable enfin à l'Esprit: Saint par la 
volonté, lorsque la mémoire ne recevant rien d'ét.-anger ou 

d'inutile, la raison ou l'intelligence n'acceptant rien que de 
bon, de vrai et de juste, l'âme s'y porte de tout l'amour de su 
volonté ... Que Marie adhère à l'unique nécessaire, qu'elle ne 
s'occupe que du Verbe éternel!» (Peters, l.e. soliloque 
el(/lammé, ch. 18 ; trad. E. Assemaine, Saint-Maximin, 
1920). 

Il ne s'agit pas seulement d'être comme Dieu. JI 
s'agit de connaître et d'aimer Dieu, comme le précise 
Ruu~broec: «Dans la clarté nous sommes semblables 
au Verbe, mais en le recevant, nous sommes un avec 
lui ; dans l'instinct intérieur nous sommes semblables 
à J'Esprit Saint, mais en le recevant, nous devenons 
un esprit et un amour avec Dieu>> (Spieghe/, éd. des 
œuvres par L. Reypens, t. 3, p. 168). 

VI. PROGRESSION DANS L'UNION 

Jusqu'à présent nous avons envisagé l'union à Dieu 
de manière générale, cherchant seulement à répondre 
à la question : comment l'homme peut-il être uni à 
son Créateur et Sauveur'! Il reste maintenant à 
indiquer les formes que peut prendre cette union et la 
progression qu'elles constituent. 

1. Formes inchoati-ves. - Si l'union à Dieu consiste 
en la connaissance et en l'amour de Dieu, on peut 
pa der d'une certaine union à Dieu dès que ta foi, l'es
pérance et la charité mettent en relation avec Dieu. 
Certes, le mot d'union paraît excessif pour qualifier 
une relation bien peu manifeste et parfois appa
remment assez vague. Maint traité de théologie spiri
tuelle le réserve à une expérience autrement prenante. 
N'oublions pas cependant que, quelle que soit la 
sainteté de ta créature, la disproportion avec Dieu 
demeure infinie et le terme d'union à Dieu para
doxal. " 

Ainsi tout acte posé dans le respect de la loi diviné' 
ou l'obéissance à une inspirati<>n de l'Esprit réalise 
une certaine union de volonté à Dieu ; et le progrès 
des vertus est progrès de l'union à Dieu. Il n'y a pas 
lieu d'en esquisser ici les étapes: qu'on se réfère à l'ar
ticle Progrès (OS, t. 12, col. 2383 svv). Nous indi
querons seulement deux cas où l'union à Dieu est 
parfois alléguée d'une manière qui appelle quelques 
remarques. 

J ,e premier est celui du travail d'aménagement du 
monde. Souvent on s'est plu à montrer l'homme 
associé par le Créateur à son œuvre, voire «créant» à 
so11 tour. N'oublions pas qu'il ne s'agit que d'une ana
log.e: entre le Créateur qui par sa parole fait exister et 
l'homme qui par son travail utilise forces et res
sou rces confiées par le Créateur, la similitude est loin
taine. De plus, il est excessif de parler d'union à Dieu 
pour désigner une simple ressemblance; mieux vaut 
réserver cette expression à la connaissance et à 
l'amour de Dieu : il y a union à Dieu dans la mesure 
où celui qui travaille dans le monde entend ainsi col
laborer à l'œuvre de Dieu. 

Cette intention est plus claire dans l'action aposto
lique: les ouvriers apostoliques sont « co.llaborat.eurs 
de Dieu» ( 1 Cor. 3,9); celui qui invite à la foi, en 
sachant que Dieu seul ta donne, s'unit à l'œuvre 
divine. Et celui qui est uni au Christ, telle rameau au 
cep. portera du fruit. 

2. Vers l'oraison d'union. - L'union à Dieu dans la 
connaissance ct l'amour est progressive. Quatre carac
tères de sa croissance sont fréquemment signalés. 
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l) Durée. -François de Sales explique comment les 
«petits, mais fréquent~:> élancements ct avancements 
de l'âme en Dieu >> en viennent à se prolonger et sc 
rejoindre en «un continuel insensible presscment et 
avancement du cœur vers Dieu» (Traité de l'amour 
de Dieu vu, 1 ). Les rencontres furtives déjà men
tionnées peuvent devenir plus fréquentes ct moins 
fugitives. Dans le temps des fiançailles spi ril uclles, 
elles sont des «visites>> (Uama 3, 24), explique Jean 
de la Croix: le mariage spirituel est un <<état» 
(Cântico A 17,4) où l'âme demeure, bien qu'elle ne 
soit pas toujours « en union actueiJe selon les puis
sances». 

2) Passivité. - En même temps que le fidèle prend 
humblement conscience de son incapacité à prier par 
lui-même, .il est de plus en plus amené à se laisscr faire 
en donnant son consentement à cc que Dieu opère en 
lui. On sait avec quel bonheur Thérèse d'Avila a 
décrit la transformation de l'oraison depuis les efforts 
laborieux nécessaires au débutant jusqu'à la quiétude 
ct à l'union. Cependant, note Jean de la Croix, 
l'amour n'est jamais oisif. 

3) Immédiateté'! - Tout en pensant à Dieu au 
moyen de représentations (ou «espèces»), le croyant 
qui prie sait qu'il s'adresse non pas à ses propres 
représentations, mais immédiatement à Dieu. La 
conscience de cette immédiateté peut grandir. 
Quelques spirituels, notamment Jean Ruusbroec et 
Jean de la Croix, estiment que vient même un stade 
où le fidèle est uni à Dieu «sans intermédiaire», 
Dieu agissant de «substance à substance» (Llama 
2,21). Ce langage soulève des questions délicates : si le 
fidèle connaît sans représentations, n'est-il pas déjà 
dans la vision béatifique'? Et comment contemple-t-il 
le Christ et le Christ crucifié ? A ce sujet, on se 
reportera à l'article Moyen (OS, t. 10, col. 181 Il). En 
làit J'attention à la « Jlréscnce de Dieu» signifie aussi 
une relation à Dieu immédiate, non seulement 
coupant court aux raisonnements, mai s aussi 
dépassant toute approche notionnelle. Quiroga, 
faisant écho à l'enseignement de Jean de la Croix sur 
le mariage spirituel. substitue (en s'inspirant de 
Suârez) à la notion de «substance >> celle de «pré
sence» de Dieu (Apologia, 29,2). 

4) Transformation du .fidèle. - Le quatrième 
caractère est le plus impo11ant ct en même temps Je 
plus difficile à définir. Il s'agit de la profondeur à 
laquelle le fidèle est uni à Dieu, non pas seulement au 
niveau de ses actes, mais par tout son être. Thérèse 
connait des cas où seule ln volonté est unie. Mais 
«quand toutes les puissances sont dans l'union c'est 
très différent; elles ne peuvent plus rien faire par leur 
mode ordinaire, et l'entendement est comme étonné 
de ce qu'i l voit. La volonté aime plus que l'âme ne 
comprend ; l'âme ne comprend pas de manière à 
pouvoir l'exprimer, ni si elle aime, ni ce qu'elle fait. 
Quant à la mémoire et à l'imagination, on dirait, cc 
me semble, qu'i l n'y en a pas» (Cuenta de conciencia 
54,6). 

Jean de la Croix parle d' une <<transformation>> et 
de la << communication» non plus seulement des dons 
de Dieu, mais de Dieu lui-même. Et c'est ordinaire
ment à ce cas qu'il réserve l'emploi du mot« \Jnion >>: 
il est différent «d'a voir Dieu en soi par gr:ice seu
lement. et de l'avoir aussi par union» (Liama 3,24). 

Ce disant, il dépasse quelque peu l'enseignement 
reçu. Pour la théologie thomiste, avons-nOU'i dit, le 

Père et le Fils sont dits « demeurer» dans le fidèle, 
quand non seulement les actes, mais aussi les habitus 
sont transformés, thèse qui ne rend sans doute pas 
suffisamment compte de ce que ces versets évangé
liques supposent deux stades, un premier où on 
observe les commandements préparant le second où 
le Père et Je Fils viennent demeurer. Or le baptême 
des petits enfants leur donne déjà la vertu ou habitus 
de la foi. Ce que le Carme évoque est bien plus qu'un 
tel habitus de la foi. Ayant besoin d'une autre pers
pective, il emprunte un langage marqué par une 
anthropologie différente familièn~ aux rhéno-fla
mands selon laquelle la mémoire, l'inteUigenee ct la 
volonté procèdent du fond, parfois appelé essence. 
Ainsi Jean Ruusbroec évoque une « uniQn » sans 
intermédiaire, dans la nudité de l'essence, et même 
dans la « suressence » (Samuel, éd. Rcypens, t. 3, p. 
295-96), d'où l'expression« union essentielle» reprise 
par bien des auteurs, dont Jean de la Croix qui invite 
aussi à être uni à Dieu jusqu'au« centre» de l'âme ou 
en sa « substance>> (Liama 1, 3,9). Cf. DS, art. 
Essentiel, t. 4, col. 1346-66. 

S'agit-il de l'essence de l'homme 'l Oui, d'abord, 
mais au sens rhéno-flamand. L'homme est transformé 
en ses profondeurs. S'agit-il aussi de l'essence de 
Dieu? Oui, en ce sens que le fidèle participe à 
l'amour mutuel des Personnes divines. «L'âme, dit 
Jean de la Croix, est transformée en flamme d'amour 
en laquelle le Père, le Fils et le Saint Esprit se commu
niquent» (Lia ma 1, 1,6). L'Esprit« informe l'âme afin 
qu'elle aspire à Dieu la même aspiration d'amour que 
le Père aspire au Fils ct le Fils au Père, qui est le Saint 
Esprit même» (Ctmtic:o A, 38,3). 

Les rhéno--tlamands restent dans le registre de la 
transformation objectivement par la connaissance et 
l'amour ; leurs audaces mêmes demeurent dans cette 
ligne. Elles concernent notamment l'événtualité de la 
vision béatifique dès ici-bas, vision qui est encore 
relation par connaissance. 

Lorsque le Nuage d'inconnaissance dit que le fidèle 
«devient Dieu » (The cloud of zmknowing, ch. 67), il 
ne s'exprime pas dans le registre de l'être, mais dans 
celui de la connaissance. 

Mais un tel langage compris dans le registre de 
J'être est irrecevable. Ruusbroec doit mettre en garde 
contre cette confusion et rappeler« qu'aucune essence 
créée ne peut devenir une avec l'essence de Dieu, car 
cela est impossible» (Samuel, éd. Reypens, t. 3, 
p. 294). Et Jean de la Croix, sentant cette ambiguïté 
du terme de substance et du vocabulaire essentiel, 
s'en éloigne parfois et croit bon de le compléter. Ainsi 
il précise que le fidèle participe, non à l'essence, mais 
à l'amour trinitaire, l'amour du Père pour le Fils 
(Cémtico A, 39,5). Cette distinction pose la redoutable 
question de la différence entre l'essence et l'amour tri
nitaires. Elle a du moins l'avantage de situer sans 
ambages l'union à Dieu dans le registre des facultés 
intellectuelles. 

Quelques théologiens de la fin du 19" siècle ont néan
moins tenté, comme on l'a signalé, de donner un sens phy
sique o u «quasi-physique» au vocabulaire de l'union à 
D ieu, en alléguant l'emploi de l'expression «union substan
tielle>> par Jean de la Croix. li leur a manqué d'en connaître 
les antécédents rhéno-llamands et ils ont négligé les passages 
où le Carme explique qu'elle est une union d'amour. 

li reste qu'on pourrait se demander si cette théologie de la 
relation objective lient assez compte de la réalité physique 
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du corps du Christ. Chez n<lmbre de maîtres la téponse ne 
fait aucun doute. Le Chl'ist est présent à leur pensée. Mais le 
~dèlc: est uni au corps d,u Christ, non par une union phy
Sique, ma1s par la connaissance ct l'amour. Même Thérèse 
d'Avila, qu'on ne peut soupçonner d'oublier l'hurnunit.é du 
Christ, parle d'une union <<d'esprit à cspril » (Moradas VIT, 
4, Il). 

C'est l'attitude à laquelle invite l'évangile de Jean : 
après les apôtres, il n'y a plus lieu de «toucher» le 
Christ <?O. 17); il reste à « le voir» (14,9). Tout en 
reconna1ssant que «l'union essentielle» ressortit 
encore au registre des facultés intcllcctucllcs 
l'expression souligne une différencç de niveau pa; 
rapport à cc qui a précédé et en cela une nou
veauté. 

3. Au-delà de l'union? - Thérèse d'A vila précise la 
place de l'oraison d'union: au-dessus de l'oraison de 
quiétude, mais en dessous du ravissement et du 
mariage spirituel. Cependant la manière de jalonner 
la progression dans l'union à Dieu v11ric d'un auteur à 
l'autre, ou même d'une œuvre à l'autre. On se 
r~:portera à l'article Mariage spirituel (OS, t. 10, col. 
388-4~8) .. P. Adnès y fait remarquer qu'il ~·agi t moins 
de déhmtter des étapes que d'ouvrir la perspective 
d'une progression illimitée. En grec hénih'is signifie 
plutôt que l'unité réalisée, J'action de rapprocher ct 
d'unir. L'infinité de l'amour de Dieu n'est jamais 
égalée. Le don de Dieu est sans limites et offre tou
jours la possibiJjté de nouveaux progrès. 

CoNCLUSION. DE L'EXI'f::tuBNŒ A SA DESCRII'TION. - Les 

observations qu'on vient de faire demandent à être 
situées par rapport à l'expérience qu'elles évoquent. 
L'expérience de Dieu est ineffable. Tous le soulignent. 
Thérèse d'Avila note tincmcnt qu'on ne se rend 
compte qu'après coup de ce qu'on a vu (Moradas v 
1,10). Fénelon fait à l'inverse cet aveu:« lime sembl~ 
que j'aime Dieu jusqu'à la folie quand je ne cherche 
point cet amour. Si je le cherche, je ne le trouve plus. 
Ce qui ~e parait vrai en le pensant d'une première 
vue, devJCnt un mensonge dans ma bouche. quand je 
le veux dire» (Lettre 780, dans Correspondance, éd. 
J. Orcibal). Donc le langage qu'on tient sur l'union à 
Dieu, y compris celui du présent article, n'est possible 
que lorsqu'on ne vit plus actuellement cette union. 
C'est seulement alors que, comme Thérèse, on peut 
parler d'une union «d'esprit à esprit)), ou comme 
Jean de la Croix dire que «le Bien-aimé vit dans 
l'amant ct l'amant dans le Bien-aimé)) (Cântico B 
12,7). ' 

Mais nous avons souligné l'impossibilité de faire 
correspondre le fidèle ct Dieu comme deux termes. 
Dans l'union, l'un s'évanouit devant l'autre qui ne 
peut donc même plus être dit autre: «l'un est l'autre 
ct les deux sont un par transform<ttion d'amour)) 
(ibid.). On pourrait exprimer cela en disant que le 
fidèle s'oublie lui-même. Ce serait encore en rester à 
un r.cgard sur lui. Mieux vaut rejoind re cc qu'il pense 
et.atme, en disant qu'il ((devient un seul esprit avec 
Dteu »ou, selon la formule aussi paradoxale qu'inévi
table des Cappadociens: (<il est fa it Dieu» par la 
connaissance et l'amour. 

Voir aussi DS, art. Connuiss~tncc: mys1 ique de Dieu (l. 3, 
col. 883-929) et Mystique, Ill. La vie mystique chrétienne 
(t. 10, col. 1939-84). 

Michel DIIPIIY. 

UNITÉ DES CHRÉTIENS. Voir art. ÉOt.ISP., K01. 

NONJA, ŒcuM~.NJSMii. · 

UNITED STATES OF AMERICA. Voir art . . ÉTATS

UNIS. 

UNTERLINDEN, monastère de dominicaines 
Colmar ( 1232-1792). - Parmi les soixante-quatr~ 
monastères (dont sept à Strasbourg) que Bernard Gui 
recense en 1304 pour la seule province dominicaine 
d'Allemagne (Teutonia), celui de sub ti lia à Colmar 
(alor~ diocèse de Bâle) est distingué de deux autres de 
la même ville par la, qualification de «magnum et 
opuhmrum )) (Quétif-Eehard, t. 1, p. x). 

Les tlc:ux premiers folios de J'obituaire du monastère 
(n1s 576 de la Bibl. mun. de Colmar) en n1c.ontcnl les ori
gin~s : << Unterlinden )'((<sous les tilleuls») est le nom de la 
ma1son où deux veuves. Agnès de Mittelheim et Agnès de 
Hcrcnskcim, commencent vers 1232 de mener ensemble une 
vic ctmsacrée '' Dieu. Rejointes par d'autres veuves elles ne 
lardent pas .ù s'installer dans une demeure plus s~acicusc, 
m1mmée Uhnilhlen, contiguë à une ctiapcllc dédiée à saint 
Jean Baptiste. Conseillées dans leur projc:t de: vie par le 
fr. Walter, du cotJvcnt dominicain de Strasbourg, et dési
reuse~ de vivre sous la juridiction de l'Ordre des Prêcheurs 
elles t·ntreprennenl à c.et effet de faire le voyage de Rome. o& 
elles logent chez les moniales de Saint-Sixte. A leur retour 
leur incorporation à l'Ordre se réalise en septembre 1245, e~ 
dependance du couvent. de Bâle. 

Lorsque Colmar s'entoure d'un mur d'enceinte qui situera 
Je mtln:astèrc hors lu ville, les sœurs quittent Ufmtihlen pour 
revenir ù Untcrlindcn, dont elles entreprennent dès lors 
l'agnandissement. Passées en 1268 dans la diète du couvent 
de ~ri bourg, elles fo1~t appel à Albert le Grand pour la consé
cratiCin de leur éghse, en 1269. Le frère Volmar, frère 
conv~rs ct architecte du monastère. dirige aussi la cons
truction du couvent des frères , venus s'établir à Colmar en 
1278. 

Par les prédications qu'elles entendent et trans
crivent. l.eurs autres travaux de copie, la littérature 
que ~usctte leur propre ferveur, les sœurs d'Unter
linden sont un des nombreux points d 'appui du mou
vement spirituel de la mystique rhénane, auquel les 
ratta1;hent leurs liens institutionnels dominicains. Du 
f~it de l'extensio.n de ses bâtiments et de ses posses
stons, de la quahté de son recrutement le monastère 
tiendra progressivement dans la vie de ia cité et de la 
région une place importante dont témoignent d'abon
dantes archives. Un seul émdit local, I. Beuchot, a 
tenté de présenter une esquisse d'ensemble de l'his
toire du monastère. 11 suffit ici de relever quelques 
éléments plus notables : 

1) Le premier siècle de cette histoire est bril
lamment illustré par un recueil particulièrement 
célèbre de Vitae sororum, composé au l4e siècle selon 
un genre littéraire pratiqué en d'autres mon~stères 
contc:mporains, par une sœur nommée Catherine 
citée aujourd'hui sous le nom de Catherine de Gue~ 
berschwir (cf. OS, t. 2, col. 348-51 ). Il a été édité par 
B. Pc:z, Btbliotheca as·cetica, t. R, 1725, p. 35-399, et 
par J. Ancelet-Hustache, 1930. 

2) Le JO décembre 1322, d'Avignon le maître de 
l'Ordre Hervé de Nédellec donne mandat ct ins
truCtiOn ~ .Maître ~ckhart et Matthieu de Vinstingen 
pour la v1Sttc réguhère du monastère. Texte publié par 
J . Koch, AFP, t. 29, 1959, p. 42-43. 

3) Le monastère n'est pas sans subir quelques 
contrecoups du conflit prolongé entre Louis de 
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Bavière et la papauté d'Avignon. C'est dans cc 
contexte que sc sont nouées des relations avec le 
fr. Venturin de Bergame (cf. infra, col. 372-76). 

4) L'affaissement progressif de l'observat1ce régu
lière qui se constate dans la plupart des couvents et 
monastères de l'Ordre après la peste noire atteint éga
lement Untcrlinden. Lorsqu'en 1389 Conrad de 
Pmssc (cf. DHGE, t. 13, 1956, col. 496-98) entre
prend au couvent des frère~ de Colmar une réforme 
qui s'étendnt progressivement à l'ensemble de la pro
vince de Teutonie (cf. OS, l. 13, col. 169), l'extension 
du mouvement chez les moniales ne s'appuie pas 
d'emblée sur Untcrlinden. Ayant acheté aux cha
noines de Marbach le couvent de Schoenen~teinbach 
tombé en ruines, Conrad en restaure les bâtiments et 
y rassemble quelques moniales volontaire~ pour la 
restauration de J'observance; c'est en 1419 seulement 
que la réforme s'établit à Untcrlinden, rayonnant 
ensuite sur d'autres monastères. Cf. A. Barthelmé, La 
réf(mne dominicaine au XVi' siècle en Alsace ct dans 
t ènsemble de la provinœ de Teutonie, Strasbourg, 
1931. 

5) Le souci d'un retour ù ses propres sources est un 
des signes de la vitalité spirituelle d'Unterlinden au 
1 SC siècle. On y revient en effet à la lecture des Vitae 
sororum auxquelles on estimera opportun d'ajouter 
une notice supplémentaire (AHDLMA, t. S. 1930, 
p. 504-09) consacrée pré<.:isément à la moniale qui 
aura été un des principaux agents de cc renouveau, 
Élisabeth Kcmpf ( 14 15-1485). Entrée très jeune au 
monastère, prieure depuis 1469 jusqu'à sa mort, lec
trice fervente de saint Augustin, Élisabeth suscitait 
déjà l'admiration du Maître de l'Ordre Conrad d'Asti 
en 1463 pour son aisance dans le maniement de la 
langue latine. Mettant cette compétence au service de 
ses sœurs par divers travaux de traductiou, elle mit 
ainsi à la disposition de toutes un texte allemand des 
vitae sororum; on lui doit aussi une version alle
mande de la vila Christi de l'augustin Michel de 
Massa (cf. OS, t. J 0, col. 1182-83). 

K.-E. Geith, Elisobeth Kemp/ (1415- 1485) l'riorln und 
Ubersetzerln in Unterlinden =u Colmar, dans Anmwirt• de fa 
Société d'histoire et d'arc:héologie de Colmar, l. 29. 1980-
1981 , p. 47-73 ; Elisabeth Kempf und Forsetzun~: des << Vitae 
sororum f> der Katharina von Gueberschwir, ibid., t. 32, 1 984. 
p. 27-42. 

Élisabeth Kempf eut-elle plusieurs émules en c~ genre de 
tâches littéraires? On doit <.:iter au moins Dorothée de Kip
penhcim, traductrict de ~crmons de saint Augustin el de 
saint nernard (Colmar, mss allemand 71 7 ; cf. Vie deut:;·che 
Litera/ur des Miuefafte.rs . Verfasser Lexicon, l. 2, 1980, 
col. 217- 18). 

6) En 1485 se fonde à Colmar une confrérie du 
Rosaire (cf. OS, l. 13, col. 950) dont le rayonnement 
immédiat est con~idérable . Cependant, tandis que 46 
sœurs du monastère Sainte-Catherine s'y inscrivent 
d'eJnbléc, le succès n'est pas le même à Untcrlinden, 
où deux sœurs seulement font la même démarche; les 
noms de onze autres ne seront enregistrées qu'en 1582 
(cf. AFP, t. 40, (1)50, p. 102, 124). 

7) Le soulèvement des paysans de 1524 n'atteint 
pas Colmar. Néanmoins, la frayeur qu'il suscite 
conduit les moniales à demander la protection de l'ad
ministration communale. Commence ainsi un pro
cessus d'aliénation de leur autonomie qui ira s'aggra
vant, allant jusqu'à l'obligation d'une autorisation de 
la ville à chaque réception d'une nouvelle novice. 

!!) L'invasion de Colmar par les Suédois protes
tants en 1632 n'est pas sans conséquences sur la vic 
quotidienne du monastère. La situation restera dif
ficile jusqu'à la «paix française» de Louis x1v, en 
1673. En raison de l'annexion ct des problèmes 
internes de réforme, après a voir confié en 1686 au 
P. Antonin Massoulié la visite régulière des divers 
établissements de l'Ordre en Alsace (cf. DS, t. 10, 
coL 758), le Maître de l'Ordre Antonin Cloche 
regroupe en 1690 tous les couvents, à l'exception de 
celui de Strasbourg, en une seule unité administrative. 
Ainsi le monastère d'Unterlinden fait-il partie 
désormais de cette «Congrégation d'Alsace». 

9) Comptant 35 moniales en 1721, le monastère se 
sera maintenu dans le même effectif (3 7) en 1790. Cf. 
C. Muller, Les dominicaines en Alsace en 1790. L 'im
portanœ de Colmar pour l'Ordre, dans Annuaire de la 
Société d'histoire et d'archéologie de Colmar, t. 34, 
1986, p. 55-68. - En 1792, après réquisition de leurs 
cloches, le 28 janvier, et fermeture de leur église le 20 
juin, les moniales seront sommées le 29 août de 
quitter leur monastère soit en sc regroupant avec 
d'autres sœurs à Schôencnsteinhach, soit en se 
retirant dans leurs familles. Elles cboisissent toutes la 
deuxième solution. La vic monastique ne reprendra à 
Colmar qu'en 1899. 

10) En 184 7, après un demi-siècle d'occupation 
militaire, les bRtiments du monastère furent mis par 
la ville à la disposition de l'Association Schongauer, 
qui en fit progressivement le riche musée d'aujour
d'hui. 

La Bibl. munie. de Colmar conser·vc divers mss 
concernant l'histoire d'Unterlinden (mss 216, 926-931) et 
des textes spirituels en provenant (par ex. mss 198-203, 206, 
208, 210, 215-16, etc.). 

A. Waltz, Bibliographie de fa viffe de Colmar. Colmar, 
1902, p. 90-97. - A.M.P. lngold, Le monast~re des VIller
linden au XJ/JC s., Paris-Strasbourg, 1896. - 1. Beuchot, Da.s 
frühere Unterlindenkfoster zu Colmar. Nleder~:ang und 
AujlOSlm!?, Colmar ( 1916) ; Das frühere Unterfindenkloster 
zu Colmar in seiner Blütezeit, dans Cofmarer kathoflscher 
Klrchen·Kalendar, Il , 191 7, p . 41-101 ; Das /rühere Kloster 
Umerfinden Ztt Colmar im 15. und 16. Juhrhundert, ibid., 12, 
1918, p. 41-75. - J. Ancclct-Hustachc, Les « Vitae sororum 11 

d'Unterfinden. f.:dition critique du ms 508 de la Bibliothèque 
de Colmar, AHDLMA. t. 5, 1930, p. 31 7-509. - C. Wiumer, 
L'obiwaire des dominicaines d'Unterfinden, Strasbourg, 
1946. - Y. flaenn, Analyse el commeflluire d'un .formulaire 
de lettres du XIA' s. provenant du couvent des Unterfinden 
(U.E.R. de sciences historiques, Strasbourg, 1975). - Voir 
aussi Sr Élie, Les dominicaine.r d'Unterfintfen de Colmar à 
Orbey. Quelques notes d'histoire, dans Buffetln de fa soci/Jté 
d'histoire du canton de Lapoutroie - Val d'Orbey, 4, 1985, 
p. 28-36 ; 5. 1985, p. 37-46. 

André DuvAL. 

UPANISHAD. Voir art. INDE, OS, t. 7, col. 1658, 
1661. 

URBAIN DE L'ASCENSION (LE foRT), carme, 
t 1664. - Né à Saumur, Urbain de l'Ascension entra 
chez les Carmes de la réforme de Touraine au couvent 
de Redon ; il émit sa profession le 9 juin 1616. Il 
enseigna durant vingt ans la théologie et la philo
sophie dans les principaux couvents de sa province. 
En 1635 le chapitre d'Orléans l'envoie à Rome pour 
faire confirmer les Constitutions de la réforme tou
rangelle. De retour en 1637, il est vi:>iteur des reli-
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gieuses calvairiennes d'Antoinette d;Orléans; en 
1641, le cardinal de Richelieu, écrivant au chapitre 
provincial tenu à Saint-Pol de Léon, fait l'éloge 
d'Urbain dans son rôle de visiteur (cf. Bouchereaux, 
p. 41, note 2). 

En 1647, il est élu provincial de Touraine, suc
cédant à Léon de Saint-Jean (1' 1671 ; OS, t. 9, 
col. 626-29). Sur commission du Père général de 
l'Ordre et du chapitre général de Rome de 1645, il fait 
corriger les Constitutions de l'Observance de Tou
raine qu'avait fait éditer son prédécesseur; ces correc
tions revenaient sur différentes observances touran
gelles pour les aligner sur · celles de l'Ordre ; ceci 
suscita critiques et contestations contre le provincial. 
Par la suite, on retrouve Urbain comme provincial 
d'Aquitaine en 1659. Il mourut à Angers le 27 mars 
1664. 

Comme professeur, Urbain a publié: TheoloRia moralis 
canon ica et practica, triplex confessarii mtmus co1np/ectens ... 
(Poitiers, 1649, in-fol.) ; - Defensio privi/egiorum re/îgio
sorum (La Flèche, 1658); - lnslitutiones juris canonici... 
(Limoges, 1659, 1692). 

Comme provincial: Regula et Constitutiones FF. B. Del 
Genitricis et Virginis Mariae de Mome Carmelo strict. 
observ. (sind = vers 1650), et diverses lettres mss dont C. de 
Villiers se fait l'écho. 

Urbain a publié deux petits ouvrages spirituels. Du 
premier on ne connaît que le titre traduit en latin par 
C. de Villiers: Perfectionis christianae e/ementa, pro 
ils qui in mundo vivunt (Paris, J. Cottereau, 1638, 
in-12°); l'ouvrage, rédigé en français, est dédié à 
<< M111c de Tonne~Charante ». Le second est un recueil : 
Pratique journalière pour l'oraison mentale. Moyens 
de regler la conscience. Avec Les Ex~!rcices Spirituels 
pour les dix jours de retraite annuelle (Paris, J. Cot· 
tereau, 1650, 320 + 108, p. in-32°; à la BibL S. J . de 
Chantilly). 

L'ouvrage est adressé aux religieux pour les aider 
dans leur pratique ordinaire, «en pureté et simplicit~ 
d'esprit» (Au lecteur). L'« Ad vis et pratiques pour 
favoriser l'oraison mentale» (f. 1-9) affirme: «Il n'y 
a pas moyen sans l'oraison fréquente de cons~rver la 
sainte présence de Dieu, laquelle à proprement parler 
n'est que le fruit de celle-là. Or la vraie vertu ... ne 
peut être pratiquée que dans la vue de Dieu ~>. 

Suivent sept sujets d'oraison assez développés pour 
èbaque jour de la semaine : obligation de tendre à la per
fection, volonté de Dieu, sa présence, mortification, Saint
Sacrement, passion de Jésus, son repos :w sépulcre et les 
douleurs de Marie (f. 9 à p. 73 ; la num(~rotation passe de 
L 21r à p. 45). Urbain ajoute à cd ensemble des 
«Remarques» (p. 73-80) qui sont dans la ligne des Annota
tions des Exercices d'Ignace de Loyola. Suivent des médita
tions pour les principales fêtes de l'année ct sur I'Otlice divin 
(p. 81-184). 

La deuxième partie de l'ouvrage est intitulée, à la 
différence de ce que porte la page de titre, «Miroir de 
conscience» (p. 18 5-320) ; elle comporte cinq 
«chefs» : Le premier est la conscience morale, puis 
viennent «le principe de la grâce», les choses extraor
dinaires qui nous arrivent, la présence de Dieu et 
enfin l'examen de conscience. Sous k troisième chef, 
Urbain classe les malheurs, les consolations subites et 
non attendues, les délaissements et abandons de Dieu, 
etc., qu'il s'agit de discerner. Quant à la présence de 
Dieu, il distingue trois espèces diftërentes, l'imagi-

naire, qui est quasi sans valeur, surtout si on s'y 
attache sensiblement, l'intellectuelle, pas plus utile 
que la première, et enfin celle qui est «purement 
affective», qui fait «adhérer» l'âme à son Sauveur; 
celle-là est sans danger, douce et féconde. Nous ne 
sommes pas loin ici des saintes aspirations sur les
quelles insistera tant Marc de la Nativité dans sa 
Méthode claire et facile pour bien faire oraison 
mentale et pour s'exercer avec fruit en la présence de 
Dieu. ouvrage de formation des Carmes de la réforme 
de Touraine paru la même année que celui d'Urbain 
(Paris, 1650; cf. DS, t. 10, col. 286-87). 

Il y a peu à dire, semble-t-il, sur la dernière partie de l'ou
vrage d'Urbain. Cette «Méthode utile et aisée de faire les 
exercices des dix jours» offre dix méditations (sur les trois 
vœux de religion, la vie commune et régulière, le silence et la 
parole, l'oraison, le travail, les amitiés et la discrétion) et une 
conclusion qui donne des conseils au retraitant, · comme de 
revenir dans la méditation du soir sur ce qu'il aura considéré 
le matin, de persévérer dans la prière comme l'on peut 
quand on est en sécheresse, la modération dans les péni
tences physiques, etc. 

Il arrive souvent à Urbain d'aborder des sujets spi
rituels importants ; il ne s'y aventure jamais long
temps et, quand il le fait, c'est sans grande person
nalité . D'autre part, le souci pédagogique est 
omniprésent, et aussi la manière professorale de 
s'exprimer. Tout cela contribue à situer notre auteur 
parmi les épigones. Le style est sans grâce et sans 
force. 

C. de Villiers, Bibl. Carmelitana, t. 2, Orléans, 17 52, 
col. 871-75. - S.-M. Rouchereaux. La réforme des Carmes 
en Franc:·e et Jean de Saint-Samson, Paris, 1950, p. 41, 97, 
338, 404, 444. 

André DERVJLLE. 

URBANO LANASPA (LoUJs), frère prêcheur, 
1882-1936. - Né à Saragosse le 3 juin 1882, Luis 
Urbano étudia les humanités chez les Piaristes de sa 
ville natale, puis entra au séminaire (1896) où il 
étudia la philosophie. Sa vocation à l'Ordre de saint 
Dominique fut favori sée par les Dominicaines du 
couvent. de Santa Inés de Saragosse. Il prit l'habit le 
30 octobre 1898 au couvent de Padr6n (La 
Corogne). 

De fin 1899 à la mi 1903 il étudie la philosophie et la 
théologie â Corias (Asturies); en 1903 il est au couvent San 
Esteban de Salamanque où il poursuit ses études théolo
giques tout en suivant des cours de sciences à l'université de 
la ville (étude qu'i l achève à celle de Madrid). Ordonné 
prêtre le 22 septembre 1906, il commence à être remarqué 
comme prédicateur et comme intellectuel ; il est collabo
rateur assidu des revues Sant/sima Rosario et La Çiencia 
Tomisl(l, il écrit dans l'encyclopédie Espasa et des revues 
étrangères. 

Lorsque la province dominicaine d'Aragon est res
taurée (11n 1912), Urbano s'y incorpore et est assigné 
au couvent de Valencia; là ses qualités purent s'épa
nouir en initiatives diverses, dont l'apostolat universi
taire. Ses prédications et ses publications nombreuses 
visent à proposer des réponses chrétiennes aux pro
blèmes de son temps. Il est prédicateur général, il 
enseigne comme maître en théologie au centre 
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d'études dominicaines. En 1923, il accompagne le car
dinal Benlloch dans sa visite en Amérique Latine 
(Chili, Salvador, Pérou, Al'gentine). En 1929 il inter
vient à la Société des Nations, à Genève, sur le thème 
de «La Paix, idéal de l'Église et de l'Espagne». Il 
donne les carêmes 1927-1929 à San Ginés de Madrid 
(La Libertad, - El Mi/agm. - El Espiritualismo y el 
Vaticano; publiés à Madrid, 1927-1929). 

En 1915. Urbano avait fondé la revue Rosas y 
Espinas pour la diffusion de la vie chréti,mne; en 
1923, il créa la « Biblioteca de Tomistas Espanoles », 
qu'il dirigea et où il publia son Einstein y S. 'f'omâs. 
E.vtudio crltico de las teorfas re/ativistas (Valencia, 
1926). En 1933, il crée et dirige la revue Contem
portmea dans le but d'y aborder« toutes les questions 
importantes de la vie modcme >>dans le dialogue avec 
toutes sortes de pensées. 

Polygraphe, granJe figure religieuse et intellectuelle 
de son temps, Urbano a laissé une œuvre considé
rable. mais que la guerre civile de 1936 détru isit en 
grande partie. Il fut tué le 21 aoOt 1936. Depuis 1942 
ses restes reposent dans la basilique San Vicente 
Ferrer de Valencia. Le 22 mars 1957 a corn mcncé le 
procès de béatification des Dominicains vic-times de 
la guerre civile, dont il tàit partie. 

Œuvres. - La sahiduria de./ Sr. Azcàrare t 'li cueros, 
Madrid, 1907. - La (kvoâân mariana mas teo/6gi,·a y màs 
popular, dans Actas del Congreso Mariano lnlern. de 
Zaragoza, 191 0, p. 41!4 sv v. - Sobre la corlfèderadôll de las 
revistas mariunas. ibid. , p. 606 svv. - Primer ensa.vo esta
distico de las Cofradfas y Asociacinnes del Rosario ... , 
V crgarft, 191 O. - Poesia de la Fe, dans Ateneo, Ma(lrid, 191 1. 
- Esclavns del SS. Sacramento, dans Actas del XXII Congreso 
lntern. Eucarfstico, Madrid, 191 1, t. 2, p. 405 sv v. · 

Leu Dominicos. Po/ic:romias, Valencia, 1914. - tu arqui
tecl!lra de Di os y la del hombre. ibid .. 19 1 7. - Bljimdamento 
de la vida 11otarial, ibid. , 191 7. - Sa11to Domingo y el Dante, 
Madrid, 1921. - l~as analogias predilec:tas de s. Tt•resa de 
Jeslls. Valencia, 1924. - Cronica o.tklal de las fiestas cele
bradas por Valencia e11 el V Centenario de la muerte de S. 
Vicente Ferrer (1919), ibid., 1924. 

La l mnaculada Omc:epciôn y la Monarquiu E.,·pallo/a, 
Madrid, 1928. - Rtdi!{iôn y Patria ... (discours prononcés en 
Espagne ct en Amérique), 2 vol., Madrid, 1930-19:12.- Sc/ur 
lasrica Commentaria ill Primam Partem Summae Theolo
glc:ae ... , de D. Ba nez, 4 vol.. Valencin, 19 34. - La emodon y 
las pa.çiones, Madrid, 1936. 

Urbano a publié d1tnS La Cie11cia 'l'omista : l.a Prueba de 
movimiento y la exi.w·ncia de Dios, t. 15, 1917, p. 79-100; 
dans les t. 20-2 1, 1919·1920; Los prodigios de las Umpias a 
la luz de la teo/ogla .v de hl c:iencla (à pan, Yalencl:, 1920); 
dans le t. 39, 1929: La Sodedad de las Naciones v los f)rin-
clpios tomistas dei...Fr. de Vilt)ria. · 

Il a traduit en espagnol l'ouvrage d'A. Gardeil sur les dons 
de l'Esprit Saint (Vergal'n, 1 907). 

C. fuentes, Esc:rll.ores Dominicos del Re.ino de Aragon, 
Saragosse, 1932, p. 297-309. - V. Montserrat, El ... Fr. Luis 
Urbano ... , dan~ El Samfsimo Rosario, janvier 1937, p. 47-53. 
- Acta ca{>ituli provincialis ... Arugoniae, 1939, p. 37-38. -
J.M. Garcia Tonajada. Un pi/arista distinguido, ... L 
Urhann, dans Doce de. Oc:tu!Jre, t. 19, 1951, p . 105-08.
J.M. Gargan ta. Los cim:uenta primeras anos de lu Prnvincia 
renovada, dans Unanimes, t. 3, 1962, p. 5-16. - M. Garda 
Mirallcs, Los Dominicos de ... Aragon en la persei'Ucion reli
giosa de 1936, Valencia. 1962, p. 63-66, 214-16. -
V.T. G6me~, Signijicado del Estudio dominicano de 
Vale.nc:ia en el movimiento (/t: restauracion tomi.l'/a ... , dans 
L'Enclclica 1( Aetemi Pal.ris 11. Suoi riflessi nef ü·m,,o, t. 3, 
Vatican, 1981. p. 357-69. 

Adolfo ROIILES S11~RR11. 

URfA Y VALDÉS (BBNOTT), bénédictin, évêque, 
1729-1810. - Né à Cangas de Narcea (évêché 
d'Oviedo) le 21 février 1729 dans une famille noble, 
Benito Urfa prit l'habit bénédictin au monastère de 
San Salvador de Celanova (Orense) le 10 juillet 1748. 

Il fit ses études dans les collèges de ln Congrégation béné
dictine de Valladolid. JI reçut les trois Ordres majeurs le 
même jour, 3 juin 1754, puis il enseigna à San Vicente de 
Salamanque (1757-61), à l'université de lracbe (Navarre) ct 
au collège San Vicente d'Oviedo ( 1761-65), où il lit l'oraison 
lùnèbre de B. Feijoo (OS, t. 5, col. 122-24) ; dans cc même 
collège il fut lecteur de Vêpres (1765-67) et directeur spi
rituel auprès des Bénédictines des monastères de San Pelayo 
ct de Santa Maria de la Vega, à Oviedo, charge qu'il garda 
jusqu'en 1767. 11 fut enfin abbé de Celanova de 1767 à 1773. 

Le chapitre général de la Congrégation le chargea de 
préparer les éditions d'u n nouveau Cérémonial 
(Madrid, 1774) et d 'un nouveau Bréviaire (non 
imprimé). Urfa fut encore visiteur, lecteur de théo
logie morale à Celanova (1773-77) et enfin élu abbé 
général de sa Congrégation ( 1777-81 ). JI prit les doc
torats de philosophie, théologie et droit canon le 31 
décembre 1778. Sous son généralat, le Breviarium 
Romano-Monasticum fut édité (2 vol., Madrid, 1779-
1780); il adressa une lettre circulaire à tous ses 
monastères ct les visita, exhortant à l'observance 
monastique, à la formation solide des novices et des 
jeunes profès, à la garde de la clôture et de la pau
vreté, à la digne célébration de l'Office divin ; il 
recommanda aussi d'administrer les sacrements selon 
le rituel romain. Par ailleurs, il aida à la fondation du 
séminaire d 'Orense. 

En 1785 le roi Carlos m le présenta pour le siège 
épiscopal de Ciudad Rodrigo ; préconisé à Rome le 
26 septembre de cette année, il fut consacré évêque à 
Cclanova le 26 février 1786. Durant son épiscopat 
Urfa se tït remarquer par son action sociale et chari
table en faveur des artisans et des agriculteurs, des 
orphelins et des veuves. Il publia diverses lettres pas
torales, dont certaines furent éditées ensemble (Sala
manque, 1793). Il reconstruisit le palais épiscopal et 
visita tout son diocèse. Il mourut le 21 juin 1810, au 
cours du siège de Ciudad Rodrigo par les troupes 
françaises. Il laissait la renommée d'un saint en raison 
de sa charité, de son zèle pastoral, de sa dévotion 
mariale et de sa chasteté. Urfa a été l'un des évêques 
bénédictins les plus remarquables de cette époque. 

Du point de vue de la vie spirituelle, son ouvrage 
important est l'Jnstrucciôn especulativa y practica de 
las obligaciones de los monges benedictinos de la 
Congr. de Valladolid (2 vol., Madrid 1785, 284 + 
316 p.). Let. 1 fut rééd. à Madrid, 1832 ; let. 2 le fut 
par H. Nebreda dans sa Biblioteca Asd!llca y Mfstica, 
t. 3, Barcelone, 1909, sous le titre: Meditaàones para 
todos los dlas del afio. 

La première partie (t. 1) donne 12 conférences sur les obli· 
gations du bénédictin, puis le texte de la Règle déjà publié 
par Placido Vicente (Madrid, 1780), enfin une adaptation de 
l'ouvrage de Cl. Martin (OS, t. 10, col. 695-701), Pratique de 
la R~g/e de S. Benoit (Paris, 1680), dans la traduction 
d'Angel Benito (Exp/icacion de la Regla de S. Benito, 
Madrid, 1706). 

La seconde partiè (t. 2) est plus personnelle ; elle 
contient des méditations pour tous les jours de 
l'année. Elles sont précédées par un chapitre dans 
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lequel un maître et son disciple dialoguent sur les 
trois voies purgative, illuminative ct unitive, «sin 
met.ernos en grados de oraci6n sobrenatural ». 
Chacune est décrite avec ses moyens et son but. La 
voie unitive« est Je chemin de la parfaite charité; elle 
sera d'autant plus parfaite que l'âml: sera davantage 
unie à Dieu par l'amour». 

Pour la voie purgative, définie selon la tradition, 
Urfa propose des méditations sur les fins dernières. 
Pour l'illuminative, elles portent sur les bienfaits de 
Dieu et le Notre Père. Pour l'unitive, sont proposées 
les perfections de Dieu ct « la vie et la mort de notre 
Rédempteur, lesquelles valent pour k:s trois voies, car 
il est notre chemin vers le Père>>. L'ordre suivi est 
généralement celui que donne Garc!a de Cisneros 
dans son Exercitatorio de la Vida spiritual, sauf quand 
il s'agit des perfections divines. Urfa conseille à celui 
qui est dans la voie unitive de s'exercer cependant de 
temps en temps dans la purgative et l'illuminative, 
«parce qu'il est toujours nécessaire de se purifier». 
Le moyen pour cheminer dans ces 1 rois voies est la 
pratique de la Règle. 

Suivent les méditations réparties selon le temps Liturgique 
dans lequel sont intercalées les fêtes du Seigneur, de la 
Vierge Marie et des saints. Urfa donne trois points très 
condensés (pas plus de 8 lignes) pour chacune d'elle: présen
tation du mystère, de la vertu ou du saint ; rél1exion sur un 
seul aspect de la présentation ; demande de grâce ct décision 
pratique. Aucune originalité dans l'enseignement qui y est 
donné, mais le meilleur de la tradition bénédit:tinc y est 
recueilli. 

Cet ouvrage d'Urfa fut le vademccum des Béné
dictins de Valladolid jusqu'à l'extinction de leur 
Congrégation en 1835 ; il fut le livre de formation spi
rituelle des novices et des jeunes profès, remplaçant 
l'Exercitatorio de Cisneros, plus diffus et moins pra· 
tique. 

Archives de la Congrégation de Valladolid (au monastère 
de Silos): Actas de los capltulos generales. 111 B. f. 79v, 90r, 
98v,IOOv, 102v, 104v, l09r;Actasdevisita, IV, f. 1 r-IOSv. 
- Archives de I'Univ: pontificale de Salamanque, Fondo S. 
VIcente, Leg. 141. - Arch. Hist6rico Nacional (Madrid), Sec. 
de Clero, Les. 1373. - Monastè1·e de Samos (Lugo), Abado
log/ode Celannva, f. 130r, 150v. -Arch. Catcdral de Ciudad 
Rodrigo, Defunciones (1 766·1831), f. 332v. - Arch. Minis
terio de Asuntos Exteriores. Fondo Santa Sede, Leg. 26 7, 
f. !09r-lllr. 

M. Rodriguez Gayoso, Orucion jiinebrt· historico-moral ... 
a la bue na memoria de ... (Santiago de Compostela. 181 1 ). -
V. de la Fuente, Historia edesiâ.çtica de EspaiÏa, t. 6, Madrid, 
1874, p. 298. - B. Plaine, Series chronologica scripton1m 
O.S.B. Hispanorum, Brünn. 1884, p. 183. - L. Serrano, El 
monasterio de S. Salvador de Celano vu en 1785, dans Ga/ici a 
hlst6rica, n. 7, 1903, p. 494. - M. Del Alnmo, a11. Valladolid 
(Congr. de S. Benito de), dans l'Encycl. Espasa, t. 66, Bar
celone, 1929, p. 979. - J.L. Pérez de Castro, Fr. Benito 
Urfa ... , Oviedo, 1970. - J.M. Moliner, Historia de fa e~piri· 
tualidad, Burgos, 1971 , p. 415. 

E. Zaragoza Pascual. éd. des Ac/us cie visita de divers 
monastères par Uria dans Studitl monastù:a (t. 16, 1974, p. 
410.16; t. 20, 1978, p. 112-16 ; t. 23, 1981 , p. 384-87), dans 
Leôn y su historia (l. 4, Le6n, 1977, p. 16 7-71 ), dans Archivos 
Ltoneses (n. 68, 1980, p. 311-14 ; n. 6 7, 1980, p. 163-66 ; n. 
69, 1981, p. 144-48), dans Wad-AI-Hayara (n. 7, 1980, p. 
81·85) ; Documentas inéditos de la abacila de S. Feliu de 
Gulxols (dans Ancora, n. 1337, 1974, p. li); Visitas de los 
Generales de Valladolid al monasterin de Samos, dans 
Yermo, t. 20, 1982, p. 56-59 ; LM Generales de la Congr. de 

S. Benito de Valladolid (1701-1801), t. 5, Silos, 1984, p. 
217-19 (vic), 385-96, 517-18 (bibliogr.). 

DS. t. 1, col. 1428 ; t. 4, col. 1188. 

Ernesto ZARAOOlA PASCUAL. 

UROSA (FROJLAN DE), cistercien, 1584-1648. - Né à 
Carahanchel Bajo (Madrid) en 1584, Froillin de 
Urosa entra à 22 ans dans l'Ordre cistercien au 
monastère de Santa Maria de Huerta, après une oppo
sition temporaire de ses parents qui auraient préféré 
le voir prêtre séculier. Il reçut l'habit des mains de 
Lorenzo de Zamora, l'un des meilleurs abbés de ce 
mon~iStère, le 7 mars 1606. 

Il reçut sa première formation monastique à 
Huerta, puis fut envoyé au collège cistercien d' Alcala, 
où il étudia quatre ans, montrant une préférence pour 
les é.Ludes spirituelles. Très jeune encore, il fut 
nommé prieur de Palazuelos, maison centrale de la 
Congrégation cistercienne de Castille dont l'abbé était 
Je général ct, à ce titre, souvent en visite de ses monas
tères. Ensuite Urosa fut élu abbé de son propre 
monastère (1629-32), où il se signala par sa charité 
envers les pauvres lors de la famine de 1630. Puis il 
fut nommé visiteur général. Le chapitre de 1633 
approuva son ouvrage pour la formation spirituelle 
des jeunes moines qui lui avait été demandé; cette 
lnstrucci(m de no1'icios, bientôt imprimée, servit 
pendnnt plus d'un siècle aux jeunes cisterciens, à 
d'autres religieux aussi et même à des laïcs. Sa charge 
de visiteur ayant pris fin en 1635, Urosa fut nommé 
définiteur ; en 1641 il fut de nouveau élu abbé de 
Huerta, puis en 1644 abbé du collège cistercien de 
Salamanque. En 1647, il obtint de se retirer dans son 
monastère de Huerta, où il mourut bientôt, le 17 avril 
1648. 

Urosa a laissé son lnstrucciôn de novicios cister
cienses (Aicah\ de Henares, 1635; Salamanque, 1679 ; '
Valladolid, 1713, 1752, 1782); les rééditions com
portent généralement son second ouvrage : Tratado de 
la oraci{m mental (Valence, 1642), qui complète le 
premier en donnant des méditations pour toute 
J'année. On attribue encore à Urosa un ouvrage de 
théologie morale, resté ms ct perdu, semble-t-il. 

C. de Visch, Bib/lotheca sa/pt. Ord. Cist., Cologne, 16 56, 
p. 109-1 O. - N. Antonio, Bibliotlt. Hispana nova, t. 1, 
Madrid, 1783, p. 501. - D. Yaiiez, Fr. Froiltm de Uro:;a, 
dans Cistercium, t. 14, 1951, p. 62-64.- E. Martin, !.os Ber
nardos espaiÏoles, Palencia, 1953, p. 42-45. - L. Esteban, Los 
cscritores Hortenses, dans Cistercium, t. 14, 1962, p. 298-99. 
- Dice. de Espaiia, t. 4, 1975, p. 2677-78.- OS, t. 4, col. 
1171 : surtout t. 13, col. 79 1. 

Damian Y A~u NEIRA. 

URRACA (PIERRE or: u SAINTE· TRINITÉ), mercédaire, 
1583-1657. - Né à Jadraque (Guadalajara, Espagne) 
en 1583, d'une famille très chrétienne, Pascual Urraca 
eut un frère prêtre séculier et un autre franciscain. 
Peut-être à l'exemple de ce dernier, Pascual passa en 
Amérique, où il entra chez les Mercédaires (1604) ; il 
y reçut le nom de Pedro de la SS. Trinidad, et fit pro
fession en 1605. 

Il fit $C.<; études à Quito et fut ordonné prêtre en 161 O. 
Envoyé à Lima, il déploya un apostolat extraordinaire, 
obtint des miracles et fut regardé comme un saint. En 1621 il 
retourna en Espagne, fut affecté au couvent madrilène de 
Los Remedios (ôù était alors Juan Falconi ; DS, t. 5, col. 
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35-43) ; son renom atteignit la famille royale : il fut 
confesseur d'Isabelle de Bourbon. En 1627 il retourna à 
Lima où il passa ses trente dernières années. Longtemps 
paralysé, il mourut le 7 aoû~ 1657. La cause de béatification, 
commencée en 1671," été reprise en 1952. 

Urraca mérite une plac.:e dans l'histoire spirituelle 
pour un petit ouvrage d'une cinquantaine de pages: 
Breve compendio de modos suaves y fuertes para and ar 
el alma amorosamente importunando à Dios. qui fut 
souvent réédité, semble-t-il. Il fut rédigé à la demande 
de la vice-reine du Pérou, la princesse de Esquilache. 
On l'a appelé « Libro de oro>>. JI est vraisemblable 
que Urraca a composé d'autres livrets spirituds, mais 
on n'en a pas de trace. 

La prcmiè•·e éd. avérée est celle de Lima, 16 16. On a 
retrouvé celles de Pampelune. 1726 et 1780; Mexico, 1789; 
Barcelone, 1901 ; Rome, 1921. Trad. italiennes : Rome, 
1733, 1 1!03. L. Aquatlas l'a r(!cemment édité et commenté 
(Rome, s d .., 1966 ou 1967). 

Vie par f'. Messia (Lima, 1657), F. Colombo (Madrid, 
1674) et F.J. Sanchiz (Madrid, 1674).- G. Placer. Biblio~:r. 
Mercedaria, 1. 2, Madrid, 1 96H. p. 973-74; t. 3, 1983, p. 407. 
- L. Aquitlas, Vida del ... Jledro Urraca .... Ro1ne, 1976 
(bibliogr.). - OS, t. 4, col. Il 98, 1 200: t. 5, col. 16 : t. 10, 
col. 103 1, 1035. 

Elias GOMEZ DOMIN<.uEZ. 

URSULINES. - La biographie d'Angèle Merici 
ayant été omise en son rang, il convient de présenter 
ici la fondatrice de:; Ursulines, ct de préciser certains 
aspects de sa vie et de son œuvre, à partir d'études 

• recentes. 
A travers les siècles, sa grâce spiritul'I!C s'est 

incarnée en diverses formes de vic cons!l<:rée, qui 
déconcertent les esprits peu avertis. Ursulines sécu
lières, congrégées, moniales, religieuses d 'instituts 
apostoliques, autant d'adaptations aux temps, aux 
l.ieux ct aux circonstances du charisme mérkien dans 
la docilité à l'Esprit Saint, la fidélité aux orientations 
de l'Église ct aux transformations du monde. - 1. 
Angèle Merici. - 11. La Compagnie de Sainte-Ursule. -
111. Ordre de Sainte· Ursule ( 17•-tsc siècles). - 1v. Déve
lqppement et diversification ( 19•-zoe siècles). - v. -
F:/éments constitutifs de lu spiritualité ursuline. 

Biblioaraphie générale : Ln Chroniques de l"Ordre des 
Ursulines Recueillies pour l'usage des Religieuses du mesme 
Ordre. Par M.D.P.V. [Mère de Pommereu, Ursuline!, Paris, 
1673, 2 vol. (Chr. O.U.). - Annales de l'Ordre de Su•-Ursule 
jiJrmant la continuation de l'histoire du mbne Instilul depuis 
la Révolution .franç(lfse jusqu'à 11os jours préchlées d'rm 
abrégé historique des wemh•rs temps de cel ordre. rect1e/l 
puisé dans les Chroniques el /e.1· Annales particulières de 
chaque communawé. Avec: une préface par M . Charles 
Ste-foi. Clermont-Ferrand, 1857. 2 vol. Suite uvee 1111e 
Préj àce par le R.P. Colombil'r. S.J .. Clermont-Ferrand, 1879, 
3 vol. - V. Postel, Histoire de Sainte Angèle Meriâ et de tout 
l'Ordre des Ursulines depuis sa fondation jusqu'au pomi[lcat 
de S.S. Von X/IL Paris, 1H78, 2 vol. (H.S.A.M.). - M. de 
Ch. Gueudré, Histoire de l'Ordre des Ursulines <'Il France. 
l>aris, 1 951:1-1963, 3 vol. (H.O.U.). - T. Lcd6chowska, Angèle 
Merid et la Compagnie de Ste· Ursule à la lumièn· des docu
ments. Rome-Milan, 1968, 2 vol. (TL) - G. M. Oury, Marie 
de l'Incarnation. 1599- /6 7 2. Québec-Sablé/Sarthe, 1973. -
DIP, Rome, 1974, vol. 6. - M.-A. Jégou, Les Ur:wlines du 
Faubourg St-Jacqun à Jlaris 1607· 1672, Paris, 1981 
(U.F.S.J.). - L. Mariani, .E. Tarolli, M. Seynaevc. Angèle 
Merid. Comribution pour unt· biographie, Milan-l'aris, 1987 
(XXTII + 469 + 189 p.) (MTS). 

1. ANGÈLF. MERJCI (1474?-1540) 

1. Vie. - Les Merici (Mcrizi, lmerici, Aymerici) 
viennent d'une petite noblesse bresciane. Dépourvus 
de moyens économiques adéquats à leur rang, ils 
avaient quitté la ville au début du 15e siècle, tout en 
gardant le droit au titre de citoyens de Brescia. 

Le père d'Angèle, Jean, s'installe à Desen:r.ano (bords du 
lac de Garde) peu avant les années 14 70 ; il épouse 
Catherine de' Bianchi de Sal6, sœur de ser Biancoso, homme 
de loi et plus tard membre du Conseil communal de Salo. 
Un ancien arbre généalogique attribue aux Merici trois fils et 
une fille, Angèle. Une autre fille, décédée dans sa jeunesse, 
n'y apparaît pas. La date de naissance d'Angèle est 
inconnue; à partir du 17e siècle on la dit née en 1474, Via 
Castello ; la famille se transfère ensuite à la ferme des 
« Grczze >>. De sa première enfance, Angèle rappelle les le~.:
tun:s paternelles des vies des Saints et la leçon qu'elle en tira 
d'une vie de contemplation et de pénitence. 

Les Merici devaient jouir d'une modeste aisance 
dans leur propriété rurale. D'après les accusations et 
les amendes des gardes champêtres, dûment enregis
trées et parvenues jusqu'à nous, une des filles Merici 
s'avère plutôt insouciante des lois communales ct pro
voque des dégâts dans les champs des voisins. JI s'agit 
sans doute de la sœur aînée d'Angèle, et sa mort subite 
sera source d'angoisse pour sa cadette, soucieuse de 
son salut éterneL Mais une vision la lui montrera dans 
la béatitude. A la même époque (peu après 1490) les 
parents meurent à leur tour. Angèle est accueillie avec 
son frère cadet chez son oncle Biancoso, où e11c aide 
aux tâches ménagères et s'adonne aux pénitences ct 
aux jeOnes. Elle devient tertiaire franci scaine. C'est 
peut-être dans le milieu élégant de Salo que le démon 
lui apparut déguisé en ange de lumière, et c'est encore 
là probablement qu'eUe cultiva son goût pour la 
lecture. A une époque indéterminée elle revient à 
Desenzano. Un jour, au cours de la moisson, elle a la 
vision de l'échelle mystérieuse qui la qualifiera dans 
l'iconographie: anges et vierges entre terre et ciel, 
symbole de la Compagnie de femmes qu'elle devra 
instituer un jour. En 1516 ses supérieurs franciscains 
J'envoient à Brescia réconforter une noble dame, 
Catherine Patengola, qui a perdu son mari et ses fils. 

A Brescia, Angèle loge successivement chez 
Catherine Patengola (1516-17), Jean-Antoine 
Romano (151 7-29), Augustin Gallo (1529-30/31) ; 
puis définitivement près de l'église Stc-Afre. A cette 
période remontent ses pèlerinages : 

Mantoue, au tombeau de la B. Osanna Andreasi (avec un 
détour par Solferino chez Louis-Alexandre de Gonzague, sei
gneur de Castiglione, dont elle obtient pardon et réhabili
tai ion pour un courtisan tombé en disgrâce) ; - Jérusalem et 
la Terre Sainte, départ en mai 1 524 avec son cousin Bart.o
lomeo Biancosi et Romano (voyage épique: départ presque 
improvisé, difficultés pour atteindre Venise à cause de pluies 
torrentielles, grave et longue arrection aux yeux, périls de la 
part des Turcs ct des pirates, tempêtes cl risque de naufrage, 
perle de la route) ; rentrée à Brescia Je 25 novembre après un 
bref séjour à Venise. - Rome 1525'1 (audience du pape 
Clément VJJ). - Varallo quelques unnées plu~ tard (probuble 
retour par le Milanuis pour rendre visite à François II Sfor-za 
qui, en passant par Brescia, 1 529'!, avait voulu la connaitre). 
- Varallo à nouveau, été 1532 (avec Gallo). 

En 1529, craignant une incursion de l'armée de Charles 
Quint sur Brescia, Gallo avec sa famill e, Angèle et Jérôme 
Patengola, neveu de Catherine, sc réfugient à Crémone, où le 
duc Sfor~a a établi sa cour. Angèle tombe gravement 
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malade; Jérôme prépare une épitaphe pour sou tombeau ; il 
la lit à haute voix, el Angèle, à la perspective du ciel, 
recouvre soudain la santé. La renommée de cette guérison 
miraculeuse lui attire des visites fréquentes: courtisans cl 
autres; des conversions ont lieu. Le retour à Rrcscia se fait 
entre 1530 et 1531. 

Son secrétaire Cozzano écrit qu'Angèle vivait de 
son propre travail ; des occupations sans doute ordi
naires, et donc non précisées. Chez le jeune Romano 
elle exerça probablement le rôle d'une maîtresse de 
maison. Son activité ne la détournait pas de la 
contemplation. On la vit en extase dans l'église 
St-Barnabé. Son chapelet ct son Pd it Office de la Ste 
Vierge, son cilice et sa discipline manifestent certains 
détails de sa vie de prière et de pénitence. Ses jeûnes 
étonnaient son entourage. Sa parole irrésistible, jail
lissant de son cœur tout épris de Dieu, làscinait et 
attirait. A part la fondation de la Compagnie de Sain
te-Ursule, ce fut là son apostolat spécifique: faire 
connaître l'amour de Dieu à travers le réconfort, le 
conseil, la pacification des familles, l' interprétation 
des textes bibliques, mêmes latins. En bénéficièrent 
hommes et femmes, nobles ct petites gens, prédica
teurs et théologiens. 

«Elle fut toujours d'une grande aide à beaucoup de per
sonnes; en effet on prenait conseil d'elle ou pour changer de 
vie, ou pour supporter les tribulations, ou pour faire tes· 
ta ment. ou pour prendre femme, ou pour marîer filles et fils ; 
de plus, l'occasion ne manquait jamais de mettre la puix 
entre maris et femmes, entre fils et pères, (~ntrc frères et 
frères ... conseillant chacun du plus qu elle pouvait...» (PN, 
f. 942v-943r ; cf. infra, 11,2). 

La lecture de livres spirituels remplissait le reste de 
ses joumées. Rien ne prouve un engagement quel
conque d'Angèle dans une action charitable ou sociale 
organisée, comme cela a été dit à la suite de J-H. 
Quarré (La vie de la B. Mère Angèle Première Fonda
trice de la Compa~nie de Ste-Ursule ... , Paris, 1648). 
Au cours de son passage par Venise et par Rome, 
Angèle avait été invitée à y rester «pour le bien>> des 
œuvres de charité, non pour leur gouvernement 
(MTS, p. 179-87). Angèle Merici ne fut ni fondatri ce 
d'une institution de bienfaisance sociale ou éducative, 
ni maîtresse de classe, ni catéchiste (cf. en particulier 
DS, art. Ordres Enseignants. t. Il , col. 880), contrai
rement à ce qui a été dil ct répété. Ce sont là des lieux 
communs de l'hagiographie méricicnne dépourvus de 
tout fondement De même il n'existe aucune docu
mentation prouvant des liens éventuels avec le 
« Divino Amore» (MTS, p. 191-201). Ce qu'elle ins
titua, ce fut la Compagnie de Sainte-Ursule pour des 
femmes qui, tout en restant dans le monde en raison 
de situations de famille ou de motifs personnels, dési
raient néanmoins y vivre en consacrées. 

Angèle institua la Compagnie de Ste-Ursule le 25 
novembre 1535 ; elle mourut le 27 janvier 1540. Son 
corps fut porté à Ste-Afre (aujourd'hui « Santuario S. 
Angela»). Dès 1532 en effet, Angèle, qui n'avait 
jamais renié son appartenance au Tiers-Ordre fran
ciscain et en avait porté l'habit jusqu'à la mort, avait 
demandé et obtenu un indult de la Pénitencerie apos
tolique qui la relevait de l'obligation d 'être enterrée 
dans un enclos franciscain : elle avait opté pour Sain
te-Afre. Pour une question de juridiction, le cercueil 
resta ouvert presque un mois, sans que le corps ne se 
corrompe. Ses filles de l'Ordre de Sainte-Ursule se 

chargeront ensuite des procès de béatification (30 
avril 1768) et de canonisation (24 mai 1807). 

Angèle Mel"ici est entrée de biais dans la littérature spiri
tuelle des J6C- J7c siècles grâce à quelques éléments biogra
phiques qui répondent aux stéréotypes chers à l'hagiographie 
de l'époque: jeûnes ct pénitences, pèlerinages, visions, intui· 
tiorls «prophétiques», incorruptibilité posthume. Mais elle 
n ':1 donné lieu à aucune monographie, si cc n'est de façon 
occasionnelle ou dévotionnelle et limitée au monde des Ursu
linc·s. Ce n'est qu'à la fin du 18• siècle ct au 19c que sa 
renommée se répand, mais sa physionomie prend c.ertains 
traits qui n'ont pas de fondement historique et qui pourtant 
deviendront traditionnels jusqu'à nos jours, comme nous 
venons de le dire. n en va de même pour l'iconographie. 
Exception raite pour quelques portraits dus à sc.:s contempo
rains (Moretto, Romanino), ou ses plus anciennes représenta
tions soit en habit de pèlerine, soit face à l'échelle de la vision, 
on la représentera plus facilement accompagnée d'une ou de 
plusieurs fiHct.tes et l'on fera d'elle une éducatrice. 

1 ,cs recherches d'archives s'intensifient au 20c siècle. Le 
filt re cie la critique permet de dégager un nouveau visage de 
la sHinte: l'élément merveilleux en cs! estompé; ses 
« Écl"its » se trouvent replacés dans leur contexte réel et, 
surtout, l'action innovatrice accomplie dans l'Église par la 
fondation de la Compagnie de Ste-Ursule est enfin pré· 

• • 
CISCC. 

2. Écrits. - On appelle ainsi les trois œuvres 
d'A ngèle Merici. Cozzano affirme avoir écrit, sous sa 
dictée, ce que l'Esprit Saint inspirait à Angèle. Elle, 
qur savait lire, était à même de vérifier. Ces écrits 
sont publiés dans MTS. 

1 o R eoLE DE t.A Co MPA<JNru o u s ... .,.u RSULE (Rg). -
L'original, encore connu à la fin du 18c siècle, est 
aclucllcment perdu. 

1) Regula della Compagnia di S. Orso/a, ms [ 1546], 
Milan, Bibl. Trivulziana : un prologue et 1 1 chap. ; 
plus ancienne rédaction connue, récemment décou· 
ver1e ; langage immédiat, riche en archaïsmes; deux 
gloses visiblement mal interpolées ici par rapport à ce 
que devrait être l'original dicté (MTS, p. 18-19 ; 403-
1 1) ; longue dédicace anonyme « Al Lettore ». -
2) Regola della nova Compagnia di S. Orso/a di 
Brescia .... Brescia, Damiano Turlino [ 1569), première 
édition imprimée, en 12 chap. dont le premier est 
aussi intitulé « proemio ». Langue et graphie ont 
évulué par rapport au ms ; seule différence d'un 
certain poids : l'institution, due au concile de Trente, 
d'un «livre authentique>> pour l'inscription des 
membres. Cette édition fut perdue au cours des 
siècles; C. Lubienska découvrit l'exemplaire de 
Bmscia en 1932. Deux copies sont à la Vaticane et au 
Bntish Museum. T. Led6chowska (op. cil.) en diffusa 
largement le texte. Les deux règles ( 1546 et 1569) sont 
reproduites en édition anastatique dans MTS (éd. ita
lienne) ; en caractères typographiques dans les édi
tions française et anglaise. 

1 .a Rg se présente comme un document complet : 
éléments juridiques (dénomination, conditions pour 
l'acceptation, structure de gouvernement ; manque 
toutefois la mention de la «mère principale») ; 
normes disciplinaires (vêtement, relations avec les 
gens du monde, jeûnes, prières); notes de spiritualité 
(prière et pratique des conseils évangéliques). A cause 
de la densité de son langage, il peut être difficile de 
saisir la richesse de sa doctrine spirituelle. 

2" Rr<.:urmr (A vis) (Re). - Le ms original existait 
en<:ore en 1761 ct fut transcrit à la lettre dans les 
Actes du procès de Canonisation (A.P.C.). 



75 URSULINES 76 

1) Arricordi che vanno alli Colone/li : Les Re se 
composent d'une lettre-préface et de 9 avis, dictés 
pour aider les colonelles (cf. infra, n, 1) dans leur 
double fonction de gouvernement ct de format ion spi
rituelle des vierges. Principes de base proposés : cons
cience d'exercer une autorité déléguée par Dieu, 
finesse psychologique, optimiste équilibré, gentillesse 
et fenneté, compréhension ct discipline, esprit de 
famille et respect de l'individu, relations interperson
nelles guidées par l'amour ; en un mot, regarcl de foi 
sur toutes choses. Ces éléments constituèrent l'âme de 
l'éducation des Ursul ines dès leurs origines en France, 
et les Re devinrent ainsi uo petit manuel de péda
gogie. La transcription du ms original dans les A.P.C. 
fut publiée en fac-similé pnr Mariani-Tarolli, Regola 
Ricordi Legati, Brescia, 1975. - 2) Ricordi dati dalla 
Madre Angela ... : modifié~. ou paraphrasés, il:; furent 
insérés dans la Règle dite de Saint Charles (cf. infra, 
n,2), et destinés aux « avisatrici », femmes mûres ou 
veuves, ni supérieures ni formatrices, ce qui n'avait 
plus de sens. - 3) Ricordi lasciali alle Madri Avvisa
trici dette anche Colone/li: publiés comme dans les 
A.P.C. par F.M. Salvatori, Vila della S. Madrt! Angela 
Mer ici ... , Rome, 1807. 

3° TnsTAMENT ou LrGS (Ts). - Le ms original existait 
encore en 1761 ct fut transcrit à la lettre dans les 
A. P.C. 

1) Testamento della Madre Su or Angela Jas.,·aro alle 
Matrone. - Il se compose d' une lettre-préface et de 11 
legs. Le prologue donne le nom des 9 veuves destina
taires. Elles ne sont pas membres de la Compagnie à 
proprement parler ; elles remplissent une tâche ndmi
nistrative et disciplinaire au sens large; elles t:xercent 
collégialement une fonction de représentation de la 
Compagnie de Ste-U rsule auprès des autorités ecclé
siastique et civile, ainsi que de sauvegarde de sa répu
tation face à l'opinion publique. 

Angèle Merici leur présente le gouvernement en 
termes de maternité (la plupart d'entre elles ont des 

·enfants), mais d' une maternité spirituelle. Les normes 
dictées concernent les rapports interpersonnels, l'or
ganisation de rencontres communautaires, les séances 
de conseil, la gestion des biens matériels, le maintien 
de l'unité et de la bonne entente, la prière de toutes 
pour les grandes décisions à prendre. Le fil 
conducteur semble être le souci de donner une 
dimension spirituelle à leur rôle de gouvcrnernent. Le 
Ts, lui aussi, fut considéré comme un écrit pédago
gique. Pour la transcription en fac-similé, voir Maria
ni-Tarolli, Regola, vp. cil. 

2) Tl!stamento della Rev. da Madre Suor An~:cla Merici di 
Brescia. Eredi di Damiano Turlino, Brescia, 1574, première 
édition imprimée. Lt: texte en est modifié ainsi que la 
structure; la pensée méril;ienne y est parfois altérée. -
3) Testamento jàuo nell'ultima injimnità ... publié par Sal
vatori. np. cit., n contribué à diffuser le texte exact. 

3. Spiritualité mérlcienne. - Faute d'un traité 
qu'Angèle Merici n'écrivit jamais, un exposé sur sa 
spiritualité doit se faire d'après les trois textes nor
matifs destinés aux memhrt:s de la Compagnie de Ste
Ursule et aux dames chargées de son gouvernement. 
La spiritualité méricicnne, centrée sur la relation 
sponsale entre la vil.:rge et le Christ-Époux qui a unifié 
tous les aspects de la vie d'Angèle et qui revient sans 
cesse dans son enseignement, n'évoque en rien une 
image stéréotypée. Elle est telle que le charisme légué 

par Angèle à ses filles est de rendre présent dans 
l'Église le visage du Christ-Époux, et d'en témoigner 
face au monde par la vie et par la parole. A l'exemple 
d'Angèle, mère de vierges, les Ursulines incarneront 
ce charisme dans une maternité spirituelle réalisée 
surtout à travers l'éducation évangélisatrice ct la pro
motion de la femme. Point de départ de cette relation 
sponsale : le Christ qui prévient la créature par une 
initiative d'amour ; c'est lui l'« A ma tore>>, et il fait 
son choix. Angèle manifeste son enchantement face à 
ce mystère : 

« ... vous ave-t été choisies pour être les vraies et virginales 
épouses du Fils de Dieu ... nous avons été appelées 1\ une vic 
tellement glorieuse, que nous sommes les épouses du Fils de 
Dieu, et nous serons des reines au Ciel... )) (Rg. prol.) ; « ... il 
n'y a pas de tâche plus noble que celle d'avoir la garde des 
épouses du Très-Haut ... )) (Re, prol.) ; « ... considérez la 
grande grâce ct l'heureux sort qui est le vôtre : Dieu 11 daigné 
faire de vous les mères de tant de vierges, et remettre ses 
propres épouses entre vos mains ... )); « ... épouses non pas 
d'hommes de ce monde, mais de l'immortel Fils du Dieu 
ét erne! )) (Ts, pro!. ; 4 ). 

Cette insistance vise aussi à faire ressortir la dignité 
de la vierge de la Compagnie, le plus souvent une ser
vante pauvre, analphabète, dont la réalité quotidienne 
n'a pas changé - habit, milieu de vic, travail, 
condition sociale - et qui doit pourtant, au-dedans 
d'elle-même, «mener une vie nouvelle ». Pour 
répondre à sa proposition d'amour, l'épouse se 
conformera au Christ ; et Angèle le présente sans sc 
lasser à ses filles comme celui à qui elles doivent se 
référer en toutes choses et comme le terme de toutes 
leurs aspirations: «Qu'elles aient Jésus-Christ pour 
leur unique trésor, car là aussi sera leur amour» 
(Re 5). 

Les exigences de cette relation sponsale sont sug
gérées, dans les chapitres de la Rg sur les conseils 
évangéliques, dans une dimension mystique plutôt 
que sous un aspect moraliste, et elles suivent un mou
vement ascendant : obéissance, virginité (non 
«chasteté»), pauvreté. De la pureté de conscience 
nécessaire pour discerner la voix de l'Esprit Saint et 
obéir à ses inspirations continuelles, à la virginité 
conçue comme intégrité de l'être unifié par la grâce et 
que les pensées et les paroles contre la charité peuvent 
entamer, jusqu'à la pauvreté conçue comme dépouil
lement <<de toute affection envers les choses créées, 
de tout espoir en elles, et finalement de soi-même. 
C'est en Dieu que l'homme a tout son bien ; il se voit, 
hors de Dieu, tout à fait pauvre, un rien de rien, 
tandis que possédant Dieu il possède le Tout ... Que 
chacune s'efforœ donc de se dépouiller de tout, ct 
de mettre tout son bien, son amour et son plaisir, 
non dans ce qu'elle possède, ni dans la nourriture, ni 
dans ses parents ct amis, ni en elle-même, ni en ses 
propres ressources ni en son savoir, mais en Dieu seul, 
et en sa seule Providence bienveillante et ineffable» 
(Rg 10). 

Si la virginité de l'esprit est l'essence du don nuptial 
que l'épouse offre à l'Epoux comme réponse d'amour 
à son amour, la parfaite pauvreté d'esprit est la 
matière du sacrifice parfait que la créature offre à son 
Seigneur. Voir la conclusion de sa prière : 

((C'est pourquoi, ô mon Seigneur, ma seule vic et mon 
unique espérance, je t'en prie: daigne recevoir mon cœur si 
misérable ct si impur, et brûler toutes ses affections et pas-
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sions dans la fournaise ardente de ton divin amour. Je t'en 
prie, accepte mon libre arbitre, chacun de~ actes de ma 
volonté; celle volonté qui d'elle-même, infectée qu'elle est 
par le péché, ne sait discerner le bien du mal. Reçois, Sei
gneur, chacune de mes pensées, paroles ct actions, et enfin 
tout ce que je possède en moi ct hors de moi :je dépose tout 
en offrande aux pieds de ta divine Majesté. El je te prie : 
daigne le recevoir malgré mon indignité. Arilen. » (Rg 5). 

Angèle a traduit dans ses enseignements son expé
rience de contemplative. Une contemplation qui l'a 
amenée à faire siens les intérêts de Dieu et qui anime, 
par vocation et par grâce, un élan apostolique à 
double portée : faire connaître Dieu ct faciliter à 
d'autres femmes la « sequela Christi » tout en restant 
dans le monde. Ce fut une des conséquences de son 
charisme de fondatrice, communiqué à ses filles : syn
thèse de contemplation et d'action qui faisait écrire à 
Cozzano: 

«Tout en étant au milie11 du monde et de la vie active, 
elles goûtent la vie contemplative. E1 d'une maniè•·e admi
rable elles vi vent conjointement en l'une et l'autre. La 
hauteur de la contemplation n'empêche pas les occupations 
et les occupations n'empêchent pas le gofll du ciel. Ni la 
lumière du ciel n'enlève les œuvres>> (Cozzano, Risposta. 
f. 50v-51 r). 

L'action apostolique à son tour devait être soutenue 
par le dynamisme des vertus théologales : « Agissez, 
empressez-vous, croyez, faites des efforts, espérez, 
criez vers Dieu du f()nd de votre cœur, ct sans aucun 
doute vous verrez des merveilles si vous orientez tout 
vers la louange et la gloire de sa Majesté et vers le bien 
des âmes » (Re, prol.). 

Ce double amour (« duplice car.itade », Ts) trouve 
un milieu privilégié dans le cadre de la vie quoti-

, dienne (fréquentes exhortations à mener à Dieu le 
prochain, à mettre la paix), mais s'élargit aux dimen
sions du monde : trois, parmi les nombreux jeOnes 
recommandés, témoignent de cc zèle apostolique (les 
40 jours après l'Épiphanie pour obtenir miséricorde 
pour les péchés du carnaval; les trois jours avant l'As
cension pour obtenir le secours de Dieu pour le 
peuple chrétien; toute ln neuvaine de la Pentecôte 
afin d'obtenir l'effusion de l'Esprit Saint promis par 
Jésus-Christ à ses élus). 

Même élargissement dans la prière quotidienne sug
gérée: 

«Daigne pardonner aussi, hélas. les péchés de mon père et 
de ma mère, de mes parents et de mes amis, et du monde 
tout entier ... Seigneur, mon cœur sc fend à cause de ces 
pauvres créatures qui ne te connaissent pas, ni ne se préoc
cupent de participer à ta passion sacrée : ct volontiers, si je le 
pouvais, je répandrais mon sang pour guérir la cécité de leur 
espri( >> (Rg 5). 

Fille de son temps, Angèle ressentit profondément 
les problèmes de l'Église attaquée par le protestan
tisme et prit position consciemment : foi en l'Église 
hiérarchique, fidélité à sa doctrine et à ses lois, 
méfiance vis-à-vis du laisser-aller d'un certain clergé 
et des théories hérétiques, pratique de la confession 
fréquente ; et encore, estime pour la traditi<)n, 
confiance dans l'action de Dieu : 

«Suivez l'ancienne voie et l'usage. de l'Église, établis et 
confirmés par tant de saints sous l'inspiration de l'Esprit 
Saint. Et menez une vie nouvelle. Quant aux autres opinions 
qui surgissent actuellement ct qui surgiront. laissez-les 

tnmher comme étant des choses qui ne vous regardent pas. 
Mais priez et faites prier, afin que Dieu n'abandonne pas son 
Église mais veuille la réformer comme il lui plaît et selon cc 
qu'il voit être meilleur pour nous, à son plus grand honneur 
ct pour sa plus grande gloire. Car, dans ces temps périlleux et 
pestiférés. vous nt: trouverez d'autre refuge qu'aux pieds de 
Jù$uS-Christ >> (Re 7). 

Le recours à l'Esprit Saint est un des piliers de la 
spiritualité méricienne: il faut prier l'Esprit afin de 
recevoir ses dons ; il faut veiller à garder une grande 
pureté intérieure pour pouvoir discerner sa voix ; c'est 
à lui qu'il faut se référer au moment des décisions et , 
des adaptations importantes (Ecrits, passim). 

Deux autres éléments fondamentaux de la spiri
tualité méricienne reviennent avec force: l'esprit 
d'unité, de concorde, de communion fraternelle, 
qu'Angèle recommande «même avec son sang», et 
qui est com'me garantie de l'état de grâce de la Com
pagnie de Ste-Ursule; la permanence de sa présence 
au milieu de ses filles, elle qui a été «choisie pour 
être, vivante et morte, mère de cette si noble Com
pagnie» (Re 3). 

La Sainte Ecriture nourrit cette spiritualité : la 
preuve en sont les multiples citations bibliques dissé
minées dans les Écri.ts mériciens. 

Vie. - Fonds archivistiques aux Archives de Brescia, 
Dcs<:nzano, Salo, Milan, Vatican. - Justijlcationi della vila 
della Rda Madre suor Angela terzebita <- « Processo 
Nazar/ »), 1568, dans S. Rituum Congregatione Canoniza
tionis B. A. M. Processus, 341, ms Vatic. (avec les dépositions 
de G.A. Romano, B. Boscoli, G. Chizzola, A. Gallo). -
S.R.C. Rom. seu Brix., V. Servae Dei Ange/ae Merici ... pro
cessus. 339, ms Vatican 1757. - S.R.C. Brix., V. Servae Dei 
Sor. A.M ... , Proc., 340, ms Vatican 1758. - S.R.C. Brix., 
Cmwnizalionis B. A.M ... Proc .. 341-344, ms Vatican. -
S.R.C. Beat(/icationls et Canonizat/()nis ... A.M. .. , Paris, Bibl. 
Nati()nale. - [0. (londi), Vi ta della Beata Angela Brescian'à, 
prima fondatrice della Compagnia di S. O .. Brescia, 1600.
C. Doneda, Vita della B. Angela Merici da Desenzano ...• 
Brescia, 1768. - G. Lombardi, Vita della B. A.M. Fonda
tnce ... , Venise, 1778. - C. Lubienska, Swieta Aniela Merici i 
ki Dzlelo ... , Crac(lvie, 1935. 

O uvnlltè$. - [A. Merici), Regula della Compagnia de Santa 
01'so/a, ms Milan. Bibl. Trivulziana [ 1546?] ; Regala della 
nova Compagnia di S. Orso/a di Brescia, impr. Brescia, sd ; -
A. Merici, Arricordi et TestamenlO, dans S.C. Rituum, Pro
cessrJ.S 341, ms Vatican. - G. Cozzan(l, Eplstola conjiJrta
toria ; Dichlaratione della Roi/a; dans S.R.C. Canonizationis 
B. A.M. Processus, 341 ms Vatic.; Risposta .... ms, Brescia, 
Bibl. Queriniana. - Ordine et Ceremonie che si fatmo con le 
Vergin.i che vogliono entrar ne/la Compagnia di S. Orso/a di 
Br(•scia, Brescia, sd. - Costituzioni della Compagnia di S. 
Orso/a, Poligl. Vaticana, 1977. 

II. LA COMPAGNIE DE SAINTE-URSULE 

1. Fondation. - Angèle Merici réalisa sa fondation 
sous une impulsion décisive de Dieu (laquelle?) et 
seulement dans les dernières années de sa vie. La 
vision prophétique de sa jeunesse, le sens aigu de 
Die\1 et des autres, les contacts avec les gens l'avaient 
rendue attentive à la condition de la femme de son 
temps. Dépourvue de toute liberté de choix quant à 
son avenir, généralement destinée à un mari imposé 
par la famille, la femme pouvait difficilement se 
consacrer à Dieu si elle en avait la vocation, l'entrée 
au monastère étant difficile sans la dot. 
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La Compagnie dt: Sainte-Ursule devait offrir à la 
femme le moyen de répondre à J'appel de Dieu tout en 
restant dans le monde, au sein d'une structure orga
nisée et reconnue par l'Eglise, de manière à protéger sa 
volonté de consécration et à rassurer la famille sur son 
compte. Parmi les conditions requises pour ce projet 
de vie laïque consacrée, un acte de volonte': libre et 
conscient: première affirmation de la dignité de la 
fe~~c. De plus, Angèle confiait des tâches de respon
sabihté ct de représentation à exercer « collégia
lcment )) à des veuves de la noblesse brescianc (dites 
«matrones)) ou« madonnes »),et la tâche du gouver
nement immédiat à certaines vierges (dites « colo
nell~s ))). Seuls les membres effectifs de la Compagnie 
(« v1erges » et «colonelles») exerceraient le droit de 
vote. Des hommes de confiance ne devraient inter
venir que pour défendre les intérêts temporels des 
membres. Le «père spirituel commun)) exercerait sa 
tâche ministérielle sans entrer dans le gouvernement. 
La Compagnie s'avérait donc, dès le début, une 
conception hardie et déconçertante pour l'époque ; elle 
touchait à la réalité de l'Eglise institutionnelle, mais 
s'insérait aussi dans le tissu social de la ville. 

Angèle passa à la réalisation concrète de son projet 
après son retour de Crémone et put réunir ses fiiJes 
dans un oratoire offert par une noble veuve, lsabetta 
Prato. Le 25 novembre 1535, 28 vierges furent ins
crites dans la Compagnie sous la protection de Ste 
Ursule, « capitaine» de vierges. Le 8 août 1536 la Rg 
fut approuvée par l'Évêque; le 18 mars 153 7 eut lieu 
le chapitre d'élection: d'Angèle Merici comme mère 
et représentante légale à vie, de 4 colonelks ct de 5 
matrones. A la n1ort d'Angèle les vierges étaient 
environ 150. 

2. Évolution. - En fondant la Compagnie de Sainte
Ursule, Angèle entrait dans les desseins de Dieu (Re; 
Ts), mais faisait aussi un acte de confiance dans les 
capacités de la femme à vivre en dehors des structures 
canoniques traditionnelles (mariage ou profession 
religieuse), à mener dans le monde une vie de consé
cration et même à y exercer des fonctions de gouver
nement. C'était aller à contre-courant de la mentalité 
de l'époque. 

Après 1540, la présence prestigieuse d'Angèle dis
parue, quelques remous surgissent dans la ville de 
Brescia, surtout parmi les « gens bien», contre la pré
carité d'une telle situation et contre la témérité de 
cette femme qui « avail voulu faire .. . ce qu'aucun des 
grands [fondateurs] n'avait jamais osé faire» 
(Cozzano, Risposta. f. 15 r). JI y eut quelques défec
tions de vierges, poussées au monastère par le clergé 
ou par la famille. Surtout, l'état de ces femmes, ni 
mariées, ni religieuses, ni simples filles, paraissait 
ambigu. Lucrèce Lodrone, qui succéda à Angèle 
comme mère principale, proposa le port d'une 
ceinture : signe extérieur d'appartenance à un état 
bien identifié, et en même temps symbole de la nou
velle dignité acquise. 

Cozzano, chancelier de la Compagnie, et Oencviève 
Luzzago, l' une des matrones, virent dans la ceinture 
un premier pas vers la vic reiigieuse canonique, donc 
une menace d'anéantissement de la seule forme de 
« sequela Christi)) accessible à la femme snns dot ni 
santé suffisante, sans possibilité de quitter la famille 
ou sans attrait poLir Je cloître. Suivit une situation 
complexe qui entraîna une scission à l'intérieur de la 
Compagnie (MTS, p. 319-34). 

Emre-temps, Je 9 juin 1544 Paul III promulgua la bulle 
d'approbation de la Compagnie de Suinte-Ursule Regimini 
universalis Ecclesiae. Cozzano en fut enthousiasmé el irrité: 
la bull~ approuvait l'institution de la Compa&nie et 
accorda•t à ses membres des indulgences ainsi que le pri· 
vilège de toucher legs et donations comme pour un état de 
vie canonique : mais elle était rédigée selon les formules de 
la procédure normale de la Curie Romaine que Cozzano 
!&norait , ct qui lui suggérèrent des interprétations 
mexactes. 
~our les questions concernant la bulle, son mandat exécu

tonal et le procès en form e canonique, ainsi que pour les 
trois écrits de Cozzano, cf. MTS, p. 283·311. 

Après une période d'échanges d'accusations, de 
recours à l'autorité ecclésiastique ct de procès, la 
Compagnie retrouva son unité aux environs de 1559. 
C'est alors qu'arriva à Brescia l'évêque Domenico 
Bollani, un véritable pasteur d'âmes ; et le recru
tement reprit. Finalement, en 1568, on chargea le 
!lotaire J.B. Nazari de'Sayani d'écrire la vie d'Angèle; 
tl procéda auparavant à l'interrogatoire légal de 4 
témoins oculaires (Romano, Gallo et 2 autres) : ce fut 
le Procès Nazari (PN). 

On fit imprimer la Rg et le Rituel (Ordine et Ceremonie) 
chez Turlino. Malgré les polémiques et tes antagonismes des 
~nnécs précédentes, la. spiritua!ité méricicnnc y est restée 
mtacte: «Toutes les v1erges qu1, poussées i\ la fois par leur 
propre esprit ct par l'esprit céleste ... s'éprenant uniquement 
et ardemment de Jésus, Sauveur de l'univers, qu'elles 
acceptent comme leur très cher Époux, voudront entrer dans 
la présente Compagnie des épouses de Jésus ... » 
(Ordine ... ). 

En 1570 la Mère principale demanda une copie légalisée 
do la bulle, sans doute pour obtenir la reconnaissance juri
dique des droits qu'elle donnait aux vierges dans le domaine 
civil. 

En 1572 est élue lsabetta Prato ; elle trouve une 
situation favorable à l'imposition d'un pouvoir 
absolu ; alors l'autorité des matrones, de collégiale 
qu'elle était devient personnelle, chacune exerçant 
l'autorité sur les vierges d'un secteur spécifique de la 
ville ; la colonelle n'est plus supérieure de quartier, 
mais visitatrice et informatrice; une maîtresse est 
chargée de la formation. Dans la hiérarchie, un père 
général devance à présent la mère générale; suivent 
les gouverneurs ct les agents, puis les matrones, les 
maîtresses, et finalement les colonelles. Ce nouvel 
ordre hiérarchique à l'opposé de l'ancien, ainsi que 
l'attribution d'un pouvoir direct de gouvernement à 
des hommes, n'ont plus rien de méricien. 

A son arrivée à Brescia pour la visite apostolique (février 
1580), Chartes Borromée, remarquant la non-cotrespon
dance entre le droit codif1é et la praxis en vigueur fit 
réformer la Rg : dans l'esprit de la Contre-réforme, le so~mc 
prophétique en fut étouffé, tandis que 16 chapitres sur le 
gouvernement remplaçaient celui qu 'Angèle avait dicté. 
Cette nouvelle Rg fut imprimée en 1582. L'évêque, déclaré 
«père, pasteur et supérieur>> de la Compagnie, venait au 
sommet de la hiérarchie, suivi d'un substitut qualifié de 
«père et supérieur». C'était une formulation très floue. 
Respect pour le prêtre et humilité mal comprise devaient 
engendrer une certaine confusion de compétences : abus de 
pouvoir du côté du clergé ct abdications du droit-devoir de 
l'autorité de la part des supérieures. 

Après la publication de la Rg approuvée par Charles Bor
romée, l'édition Turlino disparut ct ne fut redécouverte 
qu'en 1932. 



81 URSULINES 82 

3. Diffusion. - L'histoire complète de la Com
pagnie de Sainte-Ursule bresciane n'a été exposée que 
dans ses étapes fondamentales; nous en sommes rede
vables à Paolo Guerrini, La Compaf?nia di S. Orso/a 
dalle origini..., Brescia, 1936. Quant à celle de la dif
fusion en Italie et à l'étranger, il faudrait que chaque 
Compagnie prépare la sienne. 

A Brescia, avant la fin du t6c siècle, le nombre des 
vierges dépassait 430; d'autres sections assez impor
tantes de la Compagnie étaient nées dans plusieurs 
bourgades du diocèse. Mais déjà auparavant on avait 
organisé. dans la ville de Brescia et les villages, les 
écoles de la Doctrine Chrétienne pour les dimanches 
et jours de fête, et fait appel à des vierges de la Com
pagnie pour l'enseignement, l'encadrement et Je 
maintien de la discipline. De même, on avait 
demandé la collaboration de quelques-unes pour 
l'éducation des filles de l'orphelinat de la Piété et des 
enfants abandonnées de l'hôpital majeur; mais la 
Compagnie comme telle n'assuma pas d'activité 
commune, chaque membre continuant à vivre de son 
propre travail dans son propre milieu de vie. 

Cependant ce11ains noyaux de vie en commun 
s'étaient constitués en faveur de membres de la Com
pagnie sans famille ou malades, selon la requête 
d'Angèle au chapitre du gouvernement. Entre la fin 
du 16c et le début du 17e siècle, d(~s maisons s'ou
vrirent à l'accueil de jeunes filles ; eJies y appren
draient le catéchisme et la lecture, et seraient initiées 
au travail domestique. C'étaient les « collegi delle 
Dimesse ». Or, le terme «di messe >> indiqua.it de 
façon générique des femmes vouées à Dieu dans le 
monde. Cette dénomination généralisée, ainsi que le 
patronage de sainte Ursule assez répandu, rendent 
difficile l'identification des Compagnies de vierges 
réellement nées de l'intuition méricicnne. 

Le cas de Milan · présente une ambiguïté typique: on 
demanda en J 566 la Rg de Brescia : le P. Landini, confesseur 
de la Compagnie, l'envoya avec des notes sur la fondatrice. 
Mais la Rg milanaise, impl'imée «avec li.c<:nce du card. Bor
romée» n'est qu'une succession de normes pratiques sans un 
souffic de spiritualité, valables pour n'importe quelle pieuse 
association de femmes. La «Doctrine Chrétienne>> y fait son 
apparition, soit pour l'apprendre, soit pour l'cns~~igncr aux 
jours de fête; on accorde la permission d'émettre le vœu de 
virginité (ce qui fut tout de suite imité à Brescia). Le gouver
nement principal est remis au clergé : c'était conforme à la 
politique du cardinal qui identifiait l'Église avec la hié
rarcbie et reléguait les laïcs au rôle d'administrés. Mais à 
partir de la 2c édition, le texte sera suivi des notiçes envoyées 
par Landini: seul hommage rendu à Angèle Meri~:i, En 1585 
fut publiée une Rg pour les« vierges de la Compugnic de Ste
Ursule qui se sont retirées pour vivre en Congrégation», 
autre succession de normes minutieuses qui ne portent pas 
l'empreinte méricienne. Elle fut attribuée à Charles Bor
romée, sans fondement. 

En 1587 l'évêque de Ferrare, Paolo Leone, tàisait 
imprimer une Rg pour sa Compagnie. Dérivée de la 
Rg réformée de Brescia, elle conservait le noyau de la 
spiritualité méricienne: la relation sponsale avec le 
Christ. L'autorité aussi restait confiée aux femmes; 
on y avait introduit les normes pour la participation 
d~s vierges dans les écoles de la Doctrine chrétienne 
ault jours de fête, et pour la bonne marche de ces 
écoles où chaque membre serait engagé selon ses pos
sibilités. La catéchèse commençait ainsi à devenir 
officiellement la forme d'apostolat propre aux Ursu
lines. 

La Rg de Foligno. de même origine, fut publiée en 
1626 pour la Compagnie déjà fondée en 1600 ; elle 
indique la catéchèse et l'animation spirituelle comme 
activ1té à embrasser dans la mesure du possible; elle 
garde l'empreinte de la haute spiritualité méricienne, 
car la fondatrice était ici une contemplative, Paola de 
Foligno. Une communauté cloîtrée de 1 membres 
devait soutenir, par la prière, la pénitence et la disci
pline monastique, la fidélité des consœurs vivant en 
famille ainsi que leur action apostolique. Toutes, 
«s'oubliant totalement elles-mêmes ... se tiendront 
avec des désirs ardents devant le trône de Dieu en 
faveur du saint siège de Pierre. Car tel doit être le but 
de toutes les lois et pratiques de notre Compagnie» 
(Rg 8). 

La Compagnie de Bologne tint sa Rg de l'évêque Alphonse 
Palcolti en 1608. Elle est d'origine méricienne lointaine. 
Structure et succession des arguments diffèrent totalement ; 
seule esL restée la spiritualité sponsale; la catéchèse du 
dimanche au service de la« Compagnie de la Doctrine Chré
tienne » est rendue obligatoil'e. 

Quant aux Compagnies de Crémone et de Naples, fondëes 
par le~ Somasques, de Rome à Ste-Rutine, de Vicenza et des 
« di messe » de Venlst:, voir la mise au point dans MTS 
p. 46.1-69. 

La suppression napoléonienne des institutions reli
gieuses frappa presque toutes les Compagnies d'Italie. 
La reprise de celle de Brescia est assez étrange. La 
vague de dévotion soulevée par la bulle Ineflabilis 
(1854) ct par les apparitions de Lourdes (1858) avait 
contribué à diffuser en Italie la «Pieuse Union des 
Filles de Marie Immaculée», fondée par Angela Mac
cagno de Mornese avec une règle écrite par le prêtre 
génoi~ Joseph Frassinetti. L'analogie entre ses desti
nataires (vierges vivant dans le monde) et celles de la 
Compagnie devait amener à confondre les deux insti
tutions. La Pieuse Union fut introduite à Brescia en :.' 
1864 par Madeleine et Élisabeth Girelli, mais 
l'évêque Jérôme Verzeri voulait, lui, restaurer la vraie 
Compagnie de Sainte-Ursule. 

La Règle de 1582, approuvé par Borromée et 
publiée à nouveau par Salvatori en 1807, fut alors 
adoptée par les sœurs Girelli, persuadées qu'elle était 
la vraie Rg d'Angèle Merici. Elles y apportèrent tou
tefois des adaptations approuvées par l'évêque 
Verzeri. En 1866, celui-ci promulguait un «Décret>> 
où il était question de la «Confrérie ou Compagnie 
fondée par la bénie Angèle Merici qui commence 
maintenant sous le titre et la protection de Marie 
Immaculée >>. 

Cette Rg Verzeri-Girelli, diffusée comme Rg pri
mitive de la Compagnie, fut adoptée par les Compa
gnies jusqu'à ce que J'édition Turlino la remplace. 

En .1958 les différentes Compagnies de souche 
méricienne, italiennes ou non, diocésaines et auto
nomes, constituèrent une Fédération que l'Église 
reconnut comme institut séculier: << Compagnia di S. 
Orsola-Istituto Secolare di S. Angela Merici ». Actuel
lement des Compagnies diocésaines ou interdiocé
saines se sont constituées également en France, en 
Allemagne, au Canada ct au Brésil ; d'autres groupes 
sont en formation en d'autres pays, en tant que 
membres de la Fédération. 

En 1971, les Compagnies de Brescia, Vérone et 
Mantoue s'en détachèrent et optèrent pour la Rg Ver
zeri-Girelli, sous l'autorité du supérieur respectif et au 
rang<( d'associations laïques». Toutefois à Brescia un 
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groupe de mef!1br~s de _la Comp~~ni~ brescia•~e est 
resté Compagmc dtocésame dans 1 mst1tut sécultcr et, 
avec les autres Compagnies, a remis en vigueur la Rg 
d'Angèle selon l'édit.ion de Turlino, en l'actualisant 
par des Constitutions et des Statuts. La Rg ms 
récemment découverte à la Bibl. Trivulziana (supra, 1, 
2) la remplacera dorénavant. 

Bibliographie : Op. c11 . à ln section précédente. - P. 
Guerrini La Campagnio di S.O. dalle origini alla sfJppres
sione napaleanica. dans S. Angt!la Merici e la Compa,<:nia di 
S. O. nef 4° Centenario dl'lla fandazione, Brescia, 19.16. 

Règles: Op. cit. à la section précédente - Regala della 
Co"!flagnia di S.O. di llr(!SCÎCf, dl nuova revista Cf!rretta e 
conjlrmata da ... Carlo Card. d! S. Prassede ... , ~rcsc1a , 1582._ 
- Regala della Curnp. dl.'·:. O. jcltla per quelle gwvanl, le qualt 
desiderano servi re u Dio nel stata 1wginale stundo nef St!colo, 
e per qudle le qua/i per povertà. o per aftrl impedimenti nan 
possono en/rare in Monasteri ... , ~ilan, 1567. -. Regale della 
Comp. di s.O. crctta ... da ... Alfonso Palcotu ... , Bc>logne, 
1608. - Regole della Comp. de/lc> Vergini di S. O. st.ampnte 
per ordine [di) ... Paolo Leone ... , Ferrara, 1587. - R(!gola 
della Comp. di S. O. di Fuligna ... , Foligno, 1626. - Re~;ola 
della Comp. di S. O ... che w1a Pia Unione dl V erg/ni projes:ça 
sono iltitolo e proœzione di Maria SS. Tmmacnlata, BrcscJa, 
1866. - Bibliographie complète dans MTS. 

Luciana MARIANI. 

III. L'ORDRE OF. SAINTE-URSULE (17e·l8c sii:CI!o!S) 

1. Les origines: LES URSUI, INEs cONOReOiîEs EN 
FRANCE. - Après leur rapide expansion en Italie, les 
Ursulines s'établissent, vers 1592, à Avignon avec 
J'appui des Pères C~>-sar de Bus et Jean~Baptiste 
Romillon pour l'enseignement de la Doctnn<: chré
tienne aux filles, face à l'hérésie protestante (DS, art. 
Doctrinaires. t. 3, col. 1508). Elles vivent dans leur 
famille, comme les prcmièl'es filles de sainte Angèle, 
pendant quelques années. La durée de cette étape est 
incertaine; l'étude de cette période reste à faire. Il est 
attesté pourtant que, dès l'hiver 1593-l 594, des Ursu
lines, conduites par Fran~oisc de Bermond, se rassem
blent à l'Isle de Vemse (Isle/Sorgue), dans un 
immeuble acheté par Melle de Mazan, et instituent 
une communauté d'Ursulines dites « congrégées >>, 
c'est-à-dire vivant ensemble. Une règle en français, 
traduction de celle des Ursulines de Ferrare, aMiysée 
ci-dessus (cf. supra, 11 , 3), est imprimée à Tournon, en 
1597. Soixante-dix fondations de maisons d'Ursulines 
congrégées sc succèdent dans toute la France jusqu'en 
1633. 

Parmi ces premières Ursulines françaises, quelques 
personnalités sc dégagent : Françoise de Bermond en 
Provence, Françoise de Cazères à Bordeat;~x. Fran
çoise de Xainctonge à Dijon, Antoinette Mtcolon ~n 
Auvergne, Marguerite Vigier à Toulo~sc. D~s trat~s 
spirituels identiques marquent chaque tondatJOn : vte 
de prière intense, grand zèle apostolique auprès des 
enfants ct des adultes, ardent esprit de foi, pénitence 
austère, pauvreté extrême vécue dans la confia~c~ en 
la Providence. La nature des engagements rehgteux 
diffère selon les maisons: vœu ou promesse de 
chasteté · vœu d 'obéissance ; les trois vœux simples. 
Dans l'~mploi du ll'mps de la journée, la prière 
occupe la matinée, l'enseignement de la Doctrine 
chrétienne, l'après-midi. L'ohservance d'une certaine 
clôture, avec sorties pour l'apostolat ou l'assistance 
aux offices, varie selon les groupements. 

Excepté la règle de Tournon, les règles connues pour cctt,c 
période sont restées manuscriles : Reigles d~ la Compagrue 
de.~ Vierges de Saincte Ursule mises en lumière par le. c:om
mandemelll du Révérendissime Evesque de Ferrare et du très 
Tl/ustre Cardinal de Sainc:te Praxède Archevesq1w de Milan et 
à son instance approuvées par twtre Sai net Père Grégoire X/Il 
et depuis Sixte V. Tournon, Cl. Michel, 1597 (B.M. de 
Vesoul). - ~es Reigles et Constitutlon.t de J'In.rtitlllet Com
pagnie des Religieuses de Sainte Ursule. dans Mémo_im~ ôc 
M<mseigneur Bcrtheaud, Bordeaux, 1609 : A.D. G1ronde, 
G 532.- Statuta vivendique ratio .... Paris, 1610: A.N. L 425 
(45).- Regulae Virginum .... A.D. Vaucluse, fonds provenant 
d'Avignon-les-Royales, 1 ,2. 

2. Les monastères. - 1° TRANSFORMATION MONASTIQUE. 
-Le ~roupe congrégé des Ursulines de Paris obtient le 
prem1er une bulle de t,ransformation en m_onastère 
(1612), grâce à l'appUI de Madame Acane et de 
Madame de Sainte-Beuve. L'Église demandant aux 
Réguliers de se rallier à l'une des quat~e grandes r~g~cs 
religieuses celle de saint Augustm est cho1s1e. 
L'œuvre d1Angèle Merici s'enrichit de la tradition 
monastique ct augustinienne. Une difficulté apparaît, 
cependant, à laquelle se heurtent Michel de Mar!llac, 
P. Coton, Françoise de Bermond et quelques novtces : 
comment concilier la clôture des moniales et l'ensei
gnement de la doctrine chrétienne à la jeunesse? Les 
Ursulines parisiennes seront tenues, par la force d'un 
quatrième vœu, de « vacquer à l'instructi?n . des 
petites filles». Les cong_régées répondent a1~S1 ~u 
désir de l'Église et aux ex1gences du temps (rad1calt.té 
de ta consécration par les vœux solennels, reconnats
sance officielle, garantie de continuité). Les transfor
mations monastiques se succèdent jusqu'en 1658 
(H.O.S.U., t. l,,p. 313-20), ta~d~s ,que de ~ou~clles 
fondations surgtssent avec raptdtte. Les pnnc1pales 
bulles accordées ensuite par le Pape aux Ursulines, 
sont : Toulouse, 1614 ; Bordeaux, 16 ~ 8 ; Lyon ct 
Dijon, 1619 ; Tulle, 1621 ; Arles, 1624 ; Avignon, 
163 7. EUes sont à l'origine des huit «Congrégations 
de l'Ordre de Sainte-Ursule», autrement dit des huit 
groupements de monastères ayant entre eux le même 
esprit tout en restant autonomes. 

2 0 T EXTES FONDATEURS: CONSTITUTIONS ET R ÈClLiiMENTS. 
- J) Les Constitution.t - Les constit';ltions de Paris 
(CP), rédigées par J. Gallemant, rcçotvent une colo
ration ignatienne par l' intermédiaire du P. de La 
Tour, sj, mais un accent particulier est donné à la 
liturgie, les jours de fête, sous l'influence de la prieure 
de l'abbaye Saint-Étienne de Soissons appelée pour 
former les Ursulines parisiennes à la vie monastique 
(U.F.S.J., p. 48). Les constitutions des Jésuites 
servent de modèle au cardinal de Sourdis, au P. Car
rière, sj, ct à Françoise de Cazères pour é.crire c~llcs 
des Ursulines de Bordeaux (C.Bx); certatns arttclcs 
sont transcrits mot à mot. Les religieuses, par ailleurs, 
prient Je rosaire en.ticr chaque jour, psalmodient 
l'office de la sainte Vterge en scma10e, et chantent les 
vêpres le dimanche et les jours de fête. 

La congrégation de Toulouse donne une lar~e .place 
à ta spiritualité de l'Évêque d'Hippone. Les rehg1euses 
prennent le nom d'Augustines-Ursulines. Elles 
récitent le bréviaire romain, mais leur apostolat les 
dispense de certaines austérités des Chanoinesses. 

A Lyon (C. Ly), Mère Renée Thomas ~brège le texte de 
Paris. Elle réduit particulièrement les chapitres sur les vertus 
religieuses. Le quatrième vœu est supprimé. La récitation du 
bréviaire, les jours de fëte, est limitée à No!!l et à J>âqucs. 
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Mère Jeanne de Jésus Rampalle recopie. les constitutions de 
Lyon pour les monastères de la congrégation d'Arles. 

S. Zamet réunit à Langres deux déléguées de chaque 
monastère de son diocèse pour écrire des constitu
tions aux caractères méricien et bérullien, enrichies de 
citations patristiques. Il forme une sorte d'union dio
césaine où les sujets sont échangeables entre les 
maisons, tout en gardant l'autonomie des monas
tères. 

A Tulle, Mère Antoinette Micolon rédige, après 
bien des vicissitudes, des constitutions, synthèse du 
texte de Toulouse recueilli à Bri ve et de son expé
rience propre. Elles sont marquées de quelques carac
téristiques: insistance sur la pauvreté, accent mis sur 
le chant de l'office divin selon le concile de Trente, au 
moins le dimanche, inauguration d'un «second 
noviciat » pour les jeunes professes. deux ans après 
leurs vœux. 

Des notes bérulliennes marquent les constitutions 
des Ursulines d'Avignon dites de la Présentation 
Notre-Dame, rédigées ainsi que les Instructions sur la 
Règle et les Constilutions (I.R.C.) par Fr. llourgoing, 
supérieur général de l'Oratoire (H .O. U., t. 1, 
p. 116-30). 

Pour les monastères existant au Piémont, entre les J6• et 
11• siècles, bulles et constitutions n'ont pas encore été 
retrouvées. Ont-elles c11isté? Des Compagnies de Ste-Ursule 
se sont-elles transformées progressivement en monastères? 
Ces questions restent ouvertes pour les chercheurs. 

Des influences diverses sont, ainsi, à l'origine de ces 
constitutions; des interférences d'un groupement à 
l'autre entraînent des modifications selon le désir des 
religieuses. De plus, chaque évêque ayant la possi
bilité d'adapter les textes aux situations locales ou 
selon ses vues personnelles, des différences s'éta
blissent au sein d'une même congrégation. Ainsi, à 
Tours, Bertrand d'Eschaux ajoute un coutumier aux 
C.Bx, en 1635, et Victor Le Bouthei llicr, des statuts, 
en 1660. Le tout est relié dans un même livret portant 
le titre «Règle et Constitutions». Ces transforma
tions sc succèdent et sc multiplient, lorsque ces textes 
traversent les frontières et font l'objet de traduc
tions. 

Malgré cette diversité, un esprit semblable unifie 
ces écrits qu'une même inspiration biblique anime. Le 
but des Ursulines moniales demeure dans la ligne 
mériciennc : œuvrer pour la gloire de Dieu et Je salut 
des âmes, ces deux aspects s'harmon isant entre eux, 
comme le soulignent leurs constitutions. 

«Les Sœurs de Sainte Ursule sont étahlic.:s en l'Église de 
Dieu pour sa gloire et pour instruire les petites lilles et les 
aider à conserver la grâce baptismale, comme source de tous 
biens ... Celles-là communiquent aux autres ce qu'elles ont 
reçu de Dieu qui dit lui-même ; ' Qui demeure en moi et moi 
en lui, celui(-là) fait beaucoup de fruits '» (C.Ly 1724, ch. 1 ). 

L'amour de Dieu s'exprime par la consécration des 
((épouses de Jésus-Christ qui pour sc conformer à 
leur Époux ont méprisé le monde et embrassé la 
croix)) (CP 1705, u, ch. 2) et un souci apostolique 
d'enseigner la doctrine chrétienne aux peti tes filles, 
car ((ces âmes sont le prix de son sang)) (ibid., 1, 

ch. 3). 
Cette instruction s'adresse à toutes les catégories 

sociales, aussi bien aux pensionnaires de milieu aisé 

qu'aux externes des classes gratuites dont le nombre 
est de beaucoup plus élevé. Les constitutions de Bor
deaux, Toulouse, Langres ct Avignon prévoient en 
outre d' instruire les femmes pauvres, le dimanche; 
celles de Bordeaux et Toulouse établissent une asso
ciation de (( Dames de Miséricorde>) pour ((le soula
gement des pauvres nécessiteux de la ville, de l'Hô
pital et des prisonniers» (C.Bx 1617, p. 42). 

La charité des religieuses se veut attentive à chaque 
personne, quelle que soit sa condition, avec un attrait 
particulier pour les plus pauvres, par un humble 
service. La méditation du chapitre 13 de la première 
lettre de Paul aux Corinthiens est proposée explici
tenu:n t dans les constitutions de Paris ct de 
Langres. 

Le souci de l'unité intérieure, joyau de toute 
Ursuline, caractérise la nouvelle dimension donnée à 
la vie religieuse féminine quand elle s'engage dans 
une action apostolique comme celle de l'éducation. 
Des moniales participent ainsi à la mission évangéli
satric.:e de l'Église : 

<< ... il y faut joindre Marthe et Marie, le travail avec le 
repos. l'action avec l'oraison ... ; autant qu'il sc pourra il faul 
que toutes gardent le repos dans le travail. l'esprit d'oraison 
dans l'action ... ct qu'elles sc répandent dans les fonctions de 
la vi': active par les motifs et principes de la contemplative'' 
(J. R.C., p. 66-6 7). 

2) l.cs Règlements. - Citons trois documents 
imprimés, représentatifs des textes qui régissent la vie 
des Ursulines dans ses aspects concrets: le Coutumier 
ou Dirf'ctoirc de Grenoble ( 1645), les Règlements de 
Paris (1652-1653) et la Conduite particulière des Reli
gieuses de Sainte Ursule (1656) en usage à Aix, la 
congrégation de Bordeaux ayant inséré un directoire 
des charges dans les constitutions. La rédaction du 
Coutumier, attribuée à Catherine Ranquet, est ins- ~ 
pirée de la Ratio studiorum des Jésuites, des principes 
de François de Sales et de Bérulle. Certains détails 
paraissent aujourd'hui empreints de minutie. 
Marqués également par l'inlluence des Jésuites, les 
Règlements de Paris manifestent la connaissance de la 
psychologie féminine de la communauté du Fau
bourg-Saint-Jacques après quarante ans d'expérience 
de l'éducation et l'apport personnel de la Mère Miron. 
La langue claire et précise reflète la culture de la 
rédactrice. Pour écrire la Conduite particulière, 
l'auteur anonyme d'Aix s'inspire des textes de Paris et 
de Grenoble, y intercalant des commentaires spiri
tuels. 

Cc~ rÇglcmcnts, régissant à la fois la vic communautaire et 
apostulique des Ursulines, indiquent tes mŒyens pour 
incarner l'esprit des constitutions dans la vie quotidienne. 11 
se déeage de ces textes une pédagogie spirituelle animée par 
un souci d'unité. Toutes les remarques éducatives 
concourent à développer chez les élèves une personnalité 
équilibrée dont le centre est l'amour de Dieu. 

En continuité avec l'esprit de la fondatric.e, une relation 
de matern.ité spirituelle puisée au Cœur du Christ s'établit 
entre l'éducatrice ct l'élève, source d'un zèle apostolique qui 
ne néglige aucun détail. Attention à la santé, vigilance de 
tous lc..-s ·instants, éveil de l'intérl!t de l'enfant, dévelop
pement de son attention et de sa mémoire, formation du rai
sonnerncnt et du jugement par un enseignement méthŒdique 
et progressif, souci de l'éducation ménagère, initiation à la 
vie spirituelle, tissent la trame des journées des religieuses ct 
des élèves. Culture intcllcctucllc, formation du caractère ct 
éducation de la foi sont unifiées dans l'amour de Dieu et du 
prochain. 
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3. Auteurs spirituels. - Les ouvrages écrits par des 
Ursulines ont 6té étudiés par M. de Ch. Gucudré 
(H.O.U., l. 1, p. 1-7; l. 2, p. 7-22); notons pour 
mémoire Catherine Ranquet (Lyon, 1602-ùrenoble, 
1651 ; OS, t. 13, col. 91-94). - Marie Guyart ou Marie 
de l'Incarnation (Tours, 1599-Québec. 1672), mys
tique et missionnaire au Canada. Parmi les nom
breuses études sur ses écrits, les publications de dom 
Jamet et de dom Oury ont contribué de nos jours à 
une meilleure connaissance de ses «états d'oraison» 
(DS, t. 4, col. 1381-84 ; col. 2144-4 7 ; t. 5. col. 
661-66 ; t. 10, col. 48 7. 507). 

Mentionnons ici l' Êcofe sailli l' ou cat~chisme, le seul 
connu parmi ceux qui ont été publiés par des Ursulines au 
17c siècle. Celui-ci, comme c.eux restés manuscrits, présente 
la doctrine chrétienne en quatre parties: la foi par un com
mentaire du symbole dès Apôl res; l'espérance par l'expli
cation des demandes du Pater; la charité sous forme d'ins
truction sur les commandements de Dieu ; les sacrements, 
moyens de salut. Il ne s'agit pas seulement d'exposer le 
contenu de la foi C<ltholiquc, mais d'cntraincr l 'adh~sion de 
l'élève à une pratique librement consentie. On salt l' impor
tance donn~c par les Ursulines à la préparation de la l're
ntière Communion ct la renommée qu'elles y acquirllnt. 

Madeleine Miron (Soleure, Suisse, 1619-Paris 
1652), rédactrice du Cérémonial de I'Oj]ice divin 
(1648) ct des Rèt?lements de la congrégation de Paris, 
composa un Directoire pour les novices ( 1653, 2 vol.) 
dont les rééditions attestent la valeur. Analysé par 
B.-J. Berquer, osu, dans une thèse présentée ~~ l' ins· 
ti tut pontifical Regina Mundi ( 1957), cet écrit dénote 
un approfondissement des textes de l''Ëcriture sainte 
et une doctrine théologale sûre. Sous forme d'instruc
tions pour· le temps du noviciat (t. 1) ct de médita
tions en vue de la préparation à la vêture, 74 p., et à la 
profession, 636 p. (t. 2), une riche formation à la vie 
intérieure est donnée d'après l'école de J .-B. Sllint
Jure, directeur spirituel de l'auteur (DS, l. l4, col. 
160). 

La préparation à la profession est envisagée en six 
semaines; le~ quatre p1 emièr~:s comportent deux médita
tions par jour sur une ve11u : pauvreté, chasteté, ohé,sstmce, 
charité. Le développement s'appuie principalement sur des 
textes scripturaires, pauliniens en particulier, el les éçrits des 
Pères de l'Église. La ('inquièmc semaine ( 13 jours) est 
réservée à la contemplation de la Passion du Christ et la 
sixième aux exercices préparatoires à la profession. Le livre 
sc termine par des méditations pour le jour et l'octave de la 
profession t) pat1ir du li v re d'Osée (2, 2 1-22) cl du psaume 
44. Ces méditations sont directes et très stn1cturécs. Elles 
acheminent progressivement la future professe à «devenir 
conforme à Jésus, son 'Époux 1> , d'où les exigences as..:;étiques 
ct la profondeur mystique de ce volume. 

Jeanne Chevillé de la Briantais (Saint~Malo , 1610-
Quimperlé, 1682) publie les Entretiens spirituels ou 
t,rès pieuses Méditations sur tm/tes les douleurs, wâces, 
grandeurs et gloires dt• la 1h?s sainte Vierge et sur tous 
les sacrés m.vstères opérés tant (m elle que par elle, 
Paris, 1665. Symboles de la dévotion des Ursulines 
envers Marie, ces méditations classées selon les mois 
de l'année proviennent en grande partie des lectures 
spirituelles de la rédactrice ct de sa prière personnelle 
sur l'Écriture. 

Jeanne de Bourges (?-Montargis, 1717), supérieure 
de la communauté de Montargis, donne des confé
rences aux novices; commentaires des constitutions, 

elles seront imprimées en 17 1 O. Ce livre servit de 
guide pendant les retraites aux Ursulines et à d'autres 
religieuses vouées à l'enseignement aux !Sc, 19• et 20• 
siècles. Riches d'expérience apostolique, ces Médita
lions présentent une synthèse de la vocation ursuline, 
cc que confirme l'épître dédicatoire : 

« ... Pour moi, je crois qu'une Religieuse Ursuline doit 
réunir dans sa personne, toutes les vet1us ... Voici l' idée que 
je m'en forme. 

Je la regarde comme une épouse de Jésus-Christ, qui par 
son vœu de pauvreté méprise le monde ... pour gagner Jésus
Christ, et le faire gagner aux élues de Dieu :c'est une disciple 
de la Croix ... EUe met toute sa science à écouler, à connaître 
Jésus crucifié... C'est une victime qui se consacre de 
nouveau chaque jour à l'obéissance... L'oraison fait ses 
délices, c'est là où elle parle à cœur ouvert à son Bien-aimé ; 
elle y puise toutes les lumières, toute la force, tous les talents 
dont elle a besoin pour se communiquer aux autres ... Elle a 
les qual ités que l'apôtre S. Paul donne à la chari té qu'elle va 
chet·cher jusque dans le Cœur de Jésus-Christ, comme dans 
sa propre source ... )) (Méditations pour les retraites sur les 
devoirs des religieuses et de celles qui instruisent les jeunes 
filles, Rouen, 171 0). 

Notons aussi les ouvrages collectifs tels les Cérémoniaux 
ou les divers Formulaires de prières à /"usage des pension
naires. Une étude reste à faire de ccs derniers manuels et de 
l'influence qu'ils ont pu avoir sur la spiritualité des familles 
françuises. Les rééditions, les mises à jour régulières ct les 
inscriptions laissées sur les pages de garde par les proprié
taires succes.sifs de ces livres prouvent l'intérêt qui leur a ét~ 
porté. 

4. Vitalité, difficultés et expansion. - tn LE DYNA· 

MtSME SPJKITUI!L. - La variété des modes de fondation 
(appel d'un évêque, invitation d'échevins, essaimage 
de monastères ou réunion de femmes dévotes), la 
rapidité de cette expansion, et son maintien pendant 
deux siècles, manifestent la vitalité apostolique 
intense des Ursulines. La spiritualité issue de sainte 
Angèle, enrichie des courants spirituels du 17c siècle 
et de J'apport personnel de chaque ursuline, favorise 
la naissance d'une nouvelle forme de vic religieuse 
féminine, recherchant l'union à Dieu dans la prière et 
la vie apostolique au sein d'une vie communautaire 
d'inspiration augustinienne. Doctrinaires, Oratoriens, 
Feuillants, Jésuites, ainsi que des personnalités 
comme Mme Acarie, François de Sales, Vincent de 
Paul ou Jean de Dernière?. ont contribué de près ou 
de loin à cette œuvre d'eglise qui correspond aux 
besoins de l'époQue. 

Lorsque, en 16 73, M. de Pommereu rédige les 
Chroniques, elle recense 46 monastères issus de la 
congrégation de Paris, 90 de Bordeaux, 38 de Dijon, 
100 de Lyon, 13 de Tulle et Arles, 16 d'Avignon; et 
l'abbé Pareyre en 1681, 20 de Toulouse. Parmi ces 
285 monastères, 25 sont déjà situés hors de France. 
Mais l'enquête n'a pas rejoint toutes les maisons et 
certaines n'ont pas répondu. Pour les 17e et 18c 
siècles, M. de Ch. Gueudré a relevé un minimum de 
366 fondations en France (H.O. U., t. 2, annexe). 

2° L~:s otFFICULTts. - Cet élan spirituel connut, 
cependant, des obstacles. Il suffit de nommer Jeanne 
des Anges (Belcier, 1602-1665), prieure de Loudun, 
dont le cas a déjà été étudié (OS, t. 8, col. 850-51 ; 
t. 14, col. 160, col. 1311 -25 ; H.O. U ., t. 1, 
p. 205-15). 

Inculqué parfois avec un certain absolu, le culte de 
ln règle a favorisé des déviations. Deux cents Ursu
lines envimn sympathisèrent avec la doctrine jansé· 
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niste; une vingtaine de maisons furent touchées, 
telles Beauvais, Clermont-en-Beauvaisis, Orléans 
(Saint-Charles), Montpellier, Sai nt-Cloud, qui se 
firent remarquer par lèur obstination. Le roi, 
cependant, choisit certains monastères d'Ursulines 
pour accueillir des religieuses ou des pensionnaires de 
Port-Royal. A l'instar de la prieure du Faubourg
Saint-Jacques, M. de Milly, beaucoup d'Ursulines en 
eOèt auraient pu dire: «Tenons touiours ferme dans 
la foi et mourons vraies filles de l'Eglise)) (H.O.U., 
t. 2, p. 440, n. 18). 

A la fin du 17e ct tout au long du 18'' siècle, la vie écono
mique des monastères devient dit)ïcile. La commission de 
secours subvient aux besoins de quelques-uns, des ecclésias
tiques viennent en aide à d'autres. Une vingtaine de maisons 
sont fermées par arrêt royal, faute de moyens financiers et de 
vocations. La société du J 8" siècle manifeste moins d'estime 
pour la vie religieuse que celle du 1 7e. Le reci'Utement des 
noviciats diminue et, de ce fait, les dots. L'adaptation du 
programme scolaire n'est pas toujours sullisante .. Les événe· 
ments politiques en Fmnce et à l'étranger vont également 
briser l'élan primitif, mais non l'anéantir. 

3° EXPANSION EN EUROPE ET DANS J.T'. MONf>E. - A Liège, 
dès 1622, un groupement d'Ursulines s'affilie à la 
congrégation de Bordeaux ct se mulliplie rapidement : 
Givet, 1622; Dinant, 1627; Huy, 163R; Cologne, 
1639 ; Mons, 1648; Aix-la-Chapelle, 1651; Namur, 
1652 : Valenciennes, 1654; Prague, 1655 ; Merchen, 
1658; Gand, 1662, Landshut, 1663 ; Bruxelles, 1664 ; 
Rome, 1688 ; etc. Dans leur ardeur apostolique, les 
religieuses ne craignent pas l'incommodité des 
moyens de transports ou la précarité des installations 
nouvelles. 
, Leur zèle pour l'extension du Royaume de Dieu est 
tel que, suivant les traces de Marie de l'Incarnation 
Guyart (1639), beaucoup voudraient partir pour la 
Nouvelle France. Le même élan les entraîne à La 
Martinique ( 1682), en Louisiane ( 1 727), à Pondi
chéry, de 1738 à 1744, et. les fait surgir au Brésil 
( 1751 ). Durant cc lemps, l'expansion en Europe 
continue; citons spécialement des fondations en 
Grèce(l715) et en Irlande (1771). Courage et force ne 
manquent pas pour résoudre les difficultés de ces 
divers établissements (H.O.U., t. 2. p. 277-344). 

Durant la seconde moitié du ISe siècle, des échanges épis
t.olaires s'instaurent entre les différents monastües, grâce à 
l'initiative de Marie-Louise de Saint-Jo>cph Sçhiantarelli, 
po~tul~tri~c à Rome de la cause. de béa~ification ( 1768) et. d.e 
canomsai.JOn ( J 807) de la londatnœ, Angèle Menet, 
suscitant un mouvement d'unité qui se developpera au 
1 9c siècle. 

Lorsque la Révolution française renverse l'Ancien 
Régime et ses institutions ct que ses conquêtes attei
gnent les territoires de la Belgique, des Pays-Bas, d' Al
lemagne ou d'Italie, la fidélité de la plupart des Ursu
lines à leur vocation prouve que leur dynamisme 
spirituel n'est pas éteint. 

Il existe alors en Europe environ 400 monastères, 
dont 350 en France, où vivent près de 9 000 reli
gieuses (A.N., D XIX, F 19). Un millier d'entre elles 
sont emprisonnées entre 1793 et 1795 ; M. de Ch. 
Oueudré a publié des relations de ces captivités 
(H.O.U., t. 3, annexes). Trentl:-huit Ursulines 
meurent sur l'échafaud ; onze d'entre elles guillotinées 
à Valenciennes, et seize à Orange ont t~té béatifiées 

par Pie xt (1920 et 1925). Renforcé par cette épreuve, 
l'Ordre va connaître un nouveau développement. 

1. Constitutions: Règles des Vierges, Religieuses àe Sain· 
œ-Ursule, sind (approbation du cardinal de Sourdis, 29 
novembre 1617) : si, 1623 ; Rè~?les et Constitutions de l'Ins
titut t:l Compagnie des Religieuses de Saillle·Ursule, Bor
deaux, 1646 ; 1660; 1683. - Règles et Constitutions des 
Ursulines de la Congrégation de Paris, Paris, 1623 ; 1640; 
1646: 1657; 1658 ; 1685; 1705. - La Règle de Saint 
Augustin et Const.itulions pour les Religieuses de Saillie· 
Ursttle. Lyon, 1623 ; 1674: 1724. - RèJ?Ie et Constitutions 
des Vierges, Reli~ieltSes du Collège et monastère de 1'u/le ... 
(approbation 1 623). - Coutumier des Religieuses Ursulines ... 
décfarl:es les Constitutions ... de Tours, Paris, 1635 ; Statuts 
des l~eligieuses Ursulines de ... Tours, Paris, 1661. - Constitu-
tions des Religieuses de Sainte-Ursule établies au diocèse de 
Langres, sind f 4 octobre 163 7]. ~ Règles et Constitutions 
pour le.L. Ursulines de la Présmtation Notre-Dame ... , Lyon, 
1643. - Constitutions des Religieuses de Sainte-Ursule ... du 
monastère d'Auch (Congrégation de Toulouse, rééd. 19c s.). 

2. Règlements : Coutumier ou Directoire pour les Reli
gieuses de Saillie-Ursule ... , Grenoble, 1645. - Règlements 
pour les Religier~ses de Sainte-Ursule de la Congrégation de 
Pans ... , Paris, t. 1, 1652; t. 2, 1653; 1673 ; 1705. Rédaction 
antôricure manuscrite : Statuts des Ursulines de Paris, Bibl. 
Ma-tarine, ms 3357. - Conduite particulière des Religieuses 
de Sainte-Ursule ... , Paris, 1656. 

3. Ou\'Tages: TnstrtH'tions sur les Règles et Constitutions 
des .. . Ursulines de la Présentation Notre-Dame. Lyon, 1643. 
- Cl:rl:monial de l'office divin ... , Paris, 1648. - Directoire 
pour les novices de l'Ordre de Sainte-Ursule ... , Paris, 1652, 
2 vol. ; 1664 ; 1688 ; 1694 ; Lille, 1826 ; Clermont-Ferrand, 
1839; 1843 ; 1856 ; 1859. - Les Chroniques des Religieuses 
Augustines-Ursulines ... , nar le R. P. Pareyre, Toulouse; 1681, 
2 vol. - M. Guyart, L'Ecole sainte ou explication familière 
des Mystères de la Foi .... Paris, 1684. -Mémoires de la Mère 
Micolon, Clermont-Ferrand, 1981 (éd. d'une autobiographie 
ms du 11e s.). - l'h. Annaert, Vie religieuse féminine et édu
cation entre Somme et Rhin. Les Ursulirws et. leurs collè.Kes 
aux J 7" et 18~ siècles (Thèse de doctorat, Louvain-la-Neuve,· 
1 990). 

Marie-Andrée Jtom1. 

IV. DÉVELOPPEMENT ET DIVERSIFICATION 
( 19° et 20• siècles) 

1. Renaissance de monastères en Francê. - Elle est 
lente, vu les difficultés de la reprise. Partielle, elle 
touehe une centaine de maisons françaises sur 350. 
Mais l'œuvre accomplie se révélera pleine d'espé
rance. 

Les religieuses ont été dépossédées de tout. Elles 
som vieillies, affaiblies par la vie qu'elles ont dû 
mener durant quelque dix ans. La dispersion forcée 
les a amenées à vivre dans des milieux totalement dif
férents du milieu conventuel cl différents entre eux; 
malgré le désir profond des sœurs, cette situation 
rendra diOïcile la reprise de la vie commune. 

La reconstitution des monastères se fait très 
rarement dans l'ancien couvent (Château-Gontier put 
le t~tirc en 1806 grâce à l'appui de Madame Letizia). 
Elle a lieu en général dans des couvents de religieux 
expulsés. Par exemple, Brive se reconstitue en 1808 
chez les Cordeliers, Clermont-Ferrand chez les Béné
d.ictins et Grenoble à la Visitation. Il s'agit parfois de 
renaître ailleurs : Vire, disparu, renaît à A vranehes en 
1805 ; Beaulieu à Annonay en 1809 ; une ursuline de 
Mende est à l'origine de la fondation d'Ispagnac en 
181 O. Le mouvement se poursuit après la chute de 
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Napoléon. Au total, une cemaine de maisons durant 
le 19c siècle. 

En ce qui regarde l'apostolat, les Ursulines ont perdu leurs 
écoles. Certaines avaient cependant essayé dès 1795 de 
reprendre leur œuvre, et quelques-unes avaient connu une 
seconde expulsion. Ici ct 1:\ pourtant, des sœurs continuaient 
d'enseigner illégalement; mais les écoles ouvertes dans la 
clandestinité n'avaient aucune garantie de stabilité. 

Le décret impérial du 9 av ri 1 1806 autorise provisoi· 
rcment les Ursulines comme cn~cignantes, permet le recru
tement, mais interdit les vœux perpétuels; il conditionne 
l'établissement des Ursulines dans une commune à l'appro
bation de leurs statuts par le Préfet sur ecrtific:u de 
l'Évêque. 

Les exigences intellectuelles de la nouvelle société 
sont telles qu'une adaptation des méthodes et des pro
grammes s'impose. C'l~st d'autant plus difficile à réa
liser que les sœurs sont isolées. Une autonomie de 
deux siècles a forgé une mentalité particulariste. Les 
Ursulines chercheront à reconstituer «leur>> 
monastère ; il n'y a pas de plan d'ensemble, pas de 
coordination. Résultat : des couvents sans avenir ont 
repris vie pour quelque temps; des monastères aussi 
importants que celui du Faubourg-Saint-Jacques à 
Paris n'ont pu se relever. A cette difficulté interne 
s'en ajoute une autre: de nouvelles congrégations de 
religieuses enseignantes sont nées en France, déjà cen
tralisées, organisées, avec des éléments jeunes et 
ouverts; eUes sont mieux équipées pour faire face aux 
besoins du temps et aux problèmes qui surgiront 
après la Restauration. 

La Monarchie, en effet, a gardé le système napo
léonien qui a mis l'enseignement sous le contrôle de 
l'Université. Le prinçipe de la liberté de r ensei· 
gnement désirée par l'Eglise est combattu par les an ti· 
cléricaux et par les lihéraux. La loi du 24 mai 1825 
accorde aux congrégations religieuses une existence 
légale, à condition que les statuts de chaque commu
nauté soient approuvés par l'Évêque, puis vérifiés et 
enregistrés au Conseil d'État. La première commu· 
nauté ursuline ainsi reconnue est Amiens, 7 ju in 
1826. De nombreuses maisons adoptent les mêmes 
statuts ct sont à leur tour reconnues. D'autres, 
cependant, hésitent à les adopter car l'art. 6 interdit le 
vœu solennel de pauvreté. Ploërmel (27 août 1826) 
soumet le cas à Léon xu1 qui autorise les sœurs à pos
séder des biens malgré leur vœu solennel; la commu
nauté sera légalement reconnue en 1827. 

Mais des difficultés surgissent à propos de la clôtun:, de 
l'éducation donnée, de l'inspection des élèves, des finances 
(lois moins favorables aux communautés que celles de 
l'Ancien Régime ; saisies du fi~c injustes ct illégales, surtout 
à la fin du siècle). 

Les difficultés atteignent leur point culminant au début du 
20• siècle avec les lois Combes. C"est, après l'expulsion, l'exil 
pour une partie des sœurs, la <<sécularisation pro forma» 
pour celles qui demeurent afin de continuer leu1· apos· 
toi at. 

1 o Vm SI'IRITDELLB. - Elle conserve les mêmes cxi· 
genees qu'aux siècles précédents. En pratique 
cependant la mise en commun des biens personnels 
n'est pas toujours facile. La fréquentation des sacre
ments est. marquée pnr un certain rigorisme typique 
de l'époque. Les lectures spirituelles sont puisées dans 
les ouvrages du 1 7• siècle: Rodriguez, Saint-Jure, 

Nouct. Les retraites des religieuses et des élèves sont 
presque toujours prêchées par des Jésuites. Les dévo
tions sont celles de tout le 1 9e siècle français : le Sacré
Cœur, le Saint-Sacrement, la Vierge Marie. Elles 
s'expriment par des adorations, des processions, des 
neuvaines. En juin 1872, toutes les communautés 
ursulines du monde s'unissent dans une consécration 
commune au Sacré-Cœur. 

Parmi les saints, Joseph a une place particulière: ct les 
saints locaux ne sont pas oubliés. La dévotion à Angèle s'in
tensifie après sa canonisation en 1807 ; l'Archiconfrérie de 
Sainte-Angèle lancée par l'abbé Richaudeau, aumônier des 
Ursulines de Blois, a un immense succès : 2'1 000 associées 
en 1864 ; plus de 50 000 en 1869. Ce même abbé est à 
l'origine d'une correspondance entre les différentes maisons 
d'Ursulines. Ces lettres manifestent, à travers la diversité des 
usages, la permanence d'un même esprit de prière et de zèle, 
le désir de plusieurs communautés de se connaître mieux ct 
de s'aider. Le rapprochement qui s'opère ainsi est un cspoi r 
pour l'avenir. 

2° Vm ArosTououe. - Après le décret de 1806, les 
Ursulines ont repris leur enseignement en essayant de 
s'adapter. Plus d'une prieure remet aux études les 
enseignantes, qui ne sont plus très jeunes car le recru
tement a cessé durant de longues années. Ce travail 
d'adaptation portera son fruit plus tard, une fois la 
relève assurée. Il sc poursuivra au cours du siècle. 

Mais si le zèle apostolique des Ursulines françaises 
se révèle intense, il se déploie surtout en métropole ct 
le mouvement missionnaire se manifeste plutôt fai
blement ; peut-être parce que les réponses à donner 
aux nouvelles exigences académiques mobilisent k-s 
' . energ1cs. 

Les enseignantes sont peu à peu obligées de sc pré
senter aux examens de l'Etat, surtout à partir de 1880. 
Les programmes doivent suivre les développements 
culturels; les méthodes pédagogiques vont en se per
fectionnant : l'usage du «Journal de Cours>> assure 
continuité et permet les vérifications ; l'emploi des 
mêmes méthodes par les différentes maîtresses d'une 
institution assure un réel équilibre à l'intérieur de 
celle-ci ; l'instauration de « conférences pédago· 
giques » durant les vacances (exposé didactique, 
exercice pratique, critique de l'exercice) assure l'unité 
parmi les enseignantes (Blois, 1888). 

Les communautés se communiquent leurs «secrets » 
pédagogiques, les méthodes qui ont réussi, et même leurs 
m11nuels. Les tableaux de littérature ( 1870) de M. Emmanuel 
Florat, de Blois, sont remarqués, ainsi que son Livre des 
Synchronisme.f, sorte d'Atlas historique donnant un tableau 
général de l'Histoire Universelle par siècles. 

On n'hésite pas à innover ; citons entre autres le demi
pensionnat à Blois, avec « ramassage scolaire» pour les inté
ressées dans un omnibus à cheval. On aura noté la vitalité de 
Blois à cette époque. 

La formation religieuse el humaine des élèves 
demeure essentielle. Les règlements pour les internes 
sont stricts, mais ils deviennent plus souples au cours 
du siècle, spécialement en ce qui regarde les horaires, 
les sorties ct les visites au parloir. 

Les enfants sont formées à la piété (surtout gr.ice 
aux «congrégations» de l'Enfant Jésus, de Louis de 
Gonzague, des Saints Anges, des Enfants de Marie), à 
la prière, à la réception des sacrements, à la discipline, 
au sens social, à la générosité, et aussi à la vie en 
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soci~té. Les anciennes élèves ne sont pas oubliées : 
leurs « mères>> font éditer à leur usage différents 
manuels de prière et continuent de les guider par leurs 
conseils. 

3° SITIIATION EN 1880. - Les Ursulines en France sont 
alors plus de 4 000 ; elles vivent dans î 15 monastères et édu
quent environ 21 000 élèves. 

Pour la situation hors de France. en 1878, Postel 
(H.S.A.M.) donne le~ ehiiTres suivants: Angleterre 1 maison, 
Allemagne 22, Autriche-Hongri~ 24, BelJ.:ique 40, Brésil 5, 
Canada 5, Cuba 2, Espagne 2, Etats-Uni~> 22, Grèce 3, Hol
lande 12, Indes Néerlandaises 3, Irlande 4, Italie 16, Por
tugal 1. 

Jusque vers ces mêmes année~ 1878-79. les difficultés ont 
persisté pour les écoles d'Ursulines en Allemagne avec le 
Kulturkampf, en Autriche, en Belgique. L'Espagne eonna1t la 
révolution (1868-1876) ainsi que le l'ortugal (1910) et les 
pays d'Amérique Lutine. En Italie, les événements de 1870 
qnt des répercussions sur les çommunaulés située~ duns les 
Etats Pontificaux. 

2. Fondation de nouvelles congrégations. - Les prin
cipes de l'Ancien Régime ont été balayés par la Révo
lution ; l'Église a subi le contre-coup des mouvements 
politiques ct sociaux. Une conséquence importante 
pour l'avenir de la vie religieuse est que Rome 
acceptera désormais les vœux simples : concession 
faite au Premier Consul lors du Concordat. Après 
1815, «l'alliance du Trône et de l'Autel» permet par 
ailleurs la naissance officielle de nombreuses familles 
religieuses à but apostolique, spécialement éducatif· 
parmi elles, de nouvelles congrégations d'Ursulines à 
vœux simples. Nées diocésaines, elles deviendront 
plus tard de droit pontifical, au moins pour la 
majorité. D'autre part, différentes persécutions ici et 
là, ont chassé les Ursuljnes de leur patrie. Des ~onas
tères se sont ainsi établis en Australie, au Canada, aux 
États-Unis. Autonomes à l'origine, ils deviendront 
s~uf en Austra~ie, des« maisons-mères» de congréga~ 
t10ns. Et certames de leurs fondations le deviendront 
aussi. 

La congrégation de Tildonk (Belgique) est née du 
zèle de l'abbé Jean Lambertz (178 5~ 1869) qui, en 
1818, met un groupe de jeunes paroissiennes sous la 
protection de sainte Ursule et leur fait faire la classe. 
En 1822, ce groupe adopte les constitutions de Bor
deaux, mais sans la clôture papale ni les vœux 
solennels. L'expansion est des plus rapides (OIP, t. 6, 
col. 873). Les congrégations nées en Italie sont au 
nombre de 9. En france, celle des Ursulines de Lozère 
remonte à 181 O. En Pologne, c'est la congrégation des 
Ursulines du Cœur de Jésus Agonisant, fondée par 
Ursule Ledochowska (OS, t. 9, col. 510-11) qui voit Je 
jour en 1920. 

J>our l'état actuel, cf. DIP, t. 6, ool. 857-918. - Des 
familles religieuses sont nées en France au 1 CJC siècle en 
prenant le nom d'Ursulines (seule congt égatiM reconnue 
alors) pour avoir le droit officiel d'exister. mais sans appar-
tenir à la famille d'Angèle Merici. · 

3. Le mouvement d'union au 20e s iècle. -
Répondant à un besoin ressenti par les communautés, 
à une nécessité des temps ct à un désir de l'Église, mis 
en branle au 19• siècle, ce mouvement se développe 
au cours du 20e. 

1° UNIO~S. -:- L'Union Romaine (UR, 1 900) 
regroupe d anciens monastères autonomes, avec des 

constitutions qui empruntent à celles de Paris, de Bor
deaux, de Lyon et de Toulouse ; elle accueillera des 
Unions précédemment formées (Weltevreden en 
Indonésie, Rocrmond aux Pays-Bas, Union Polo
naise). L'UR a été fortement marquée par la person
nalité de sa 3c prieure générale, Marie de Saint-Jean 
Mari in (OS, t. 10, col. 705-07). En 1988 elle compte 
256 maisons et 3 835 religieuses. 

Union de Chatham: groupement de diverses 
maisons du Canada anglais autour du monastère de 
Chatham fondé en 1860 avec les constitutions de 
Paris. ))e droit diocésain avec gouvernement central 
en 1915, l'Union de Chatham fut reconnue de droit 
pontifical en 1952. En 1988 elle compte 28 maisons et 
256 religieuses. · 

Union Canadienne (UC), 1953: groupement de 
monastères issus de celui de Québec fondé par Marie 
de l'Incarnation Guyart et qui avaient d'abord formé 
des unions partielles diocésaines. En 1988 : 63 
maisons, 641 religieuses. 

Union Jrlandaisc. 1978 : extension de la première 
union qui groupait trois monastères à l'origine. En 
1988 : 16 maisons, 16 7 religieuses. 

Union Sainte Angèle Merici, 1973: elle regroupe les 
Ursulines françaises de la congrégation de Malet et 
celles. des monastères d'Ambert, Monistrol-sur-Loire 
et Samt-Chamond. En 1988 : 17 maisons 116 reli~ . ' gteuses. 

2° F~IJ~RATION DE LANGUE ALLEMANDE : une union de 
couvents autonomes constituée en 1907 se transforme 
en 1964 en fédérat ion. En 1980 elle comptait 28 
monastères autonomes ct une congrégation de droit 
pontifical : les Ursulines du Saint-Sauveur nées en 
1861 de la fusion des Ursulines de Düsseldorl' avec les 
Sœurs du Saint-Sauveur. Elle accueille à titre d 'invitée 
la congrégation des Ursulines de Calvarienberg. 

3° Mt)NASTtlRES AlffONOMES : Brescia (Italie), Cler- ~. 
mont~Ferrand (France), Sigüenza (Espagne). 

Dans certai~s pays de mission, les Ursulines (U.R.) 
<>nt fondé ou a1dé à la fondation de congrégations dio
cés~ines autochtones: Chine ( 1930), Alaska ( 1933), 
Afnquc du Sud ( 1954), Taiwan ( 1958). 

4. Diffusion dans le monde. - Elle est due à trois 
facteurs principaux, le troisième accompagnant tou
jours les deux autres: appel de l'Église, persécution, 
z~le apost.oli~ue. Ce mouvement d'expansion pro~ 
vtent auss1 b1en des monastères et des congrégations 
que des unions et de l'institut séculier. 

En Europe, les fondations se multiplient au cours 
du 1 qc siècle et au début du 20°. Ces fondations 
essaiment en terres de mission. Les Ursulines de 
Tildonk ont 43 maisons autonomes à la mort de leur 
fondateur en 1869 (Belgique, Hollande, Allemagne, 
Angleterre, Indes Néerlandaises) ; elles fonderont : 
1895, Tr~nsvaal ; 1903, Inde; 1914, Canada ; 1924, 
États-Ums ; 1955, Zaïre. - Les monastères se multi
plient en Italie (12 entre 1827 ct 1860) tandis que s'y 
Implantent les nouvelles congrégations d'Ursulines. -
L' Eglise appelle en Grèce et la Révolution française 
pousse les Ursulines en Espagne (3 fondations entre 
1807 ct 1887). - Le besoin d'éducation catholique en 
Irlande cause 4 fondations au 19e siècle· mission~ . ' natres, les sœurs partent fonder en Guyane anglaise 
(1847) ct au Kenya (1957). - Les 19c et 20• siècles 
voient 9 fondations en Angleterre, plus 8 fondations 
temporaires dues à la persécution de Combes en 
france. - Deux fondations en Russie ( 1907) et Mand~ 
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chou rie ( 1928) ne survivront pas aux événements 
politiques. - Danemark et Hnlande ont des missions 
des Ursulines du Ca:ur de Jésus Agonisant. 

En Amérique du Nord. Québec essaime sur place, 
puis fonde au Japon ( 1936) et au Pérou (1 961 ). - Au 
Canada anglais, des s<curs de France fondent 
Chatham ( 1860), des Ursulines d'Allemagl}e fondent 
Prclate et Bruno (1 910). - Celles des Etats-Unis, 
issues de France, d'Allemagne, du Canada, ont un 
développement rapide, diversifié et courageux. Mère 
Amédée Dunne (Toledo) est à J'origine des missions 
américaines du Montana (1884) et de l'Alaska 
(1905). 

En Amérique Latine, les communautés brésiliennes 
se multiplient après l'arrivée providentielle d'Ursu
lines chassées de France au début du 20" s. - Des Alle
mandes, chassées par le Nazisme, s'installent au Chili 
ct au Pérou. - Des Italiennes s'expatri ent en 
Argentine, en Bolivie, en Uruguay. - Les Ursulines du 
Mexique continuent leur apostolat et l'étendent de 
plus en plus aux « campesinos >>. 

En Extrême-Orient, l'appd de l'Église cause les fon
dations des Indes néerlandaises (1856), de l'Inde 
(1903), de Chine (1 92 1 ), de Thailande ( 1924). La per
sécution en Allemagne provoque Je départ de sœurs 
en Australie ( 1882) ct celle du communisme chinois 
permet l'implantation en Taïwan ( 1958) après des 
années d'exil. 

En Afrique, la mission de Guinée (1958) survit au 
Sénégal depuis 1963. - En Afrique du Sud. depuis 
1895, les Ursulines travaillent avec la population 
blanche ct avec la population de couleur dans leurs 
écoles de mission. - Celles du Congo, du Botswana, 
du Kenya, de l'Erythrée, de Madagascar, du Zaïre, et 
la communauté du \...ameroun, fondée en 1984, sont 
au service des autochtones. 

Archives: du Généralat des Ursulines de l'UR ; dl:s Pro
vinces de France-Nord, france-Sud, des communautés 
d'Amiens. Arras, Grenoble, Nantes, Quimperlé. 

F.P. Richaudeau, L "Apostolat de la jeune fille chrétienne. 
Manuel de l'Archiconfrérie d1! Ste Angèle ... , Blois, 1 !\64. - Le 
Formulaire de prières et Direction de piété ... , Blois, 1880. 

Mal'ie de Saint-Jean Martin. cf. DS, 1. 10, col. '/OS-07. -
Marie-Vianney Boschet, Les origines de l'Union R< ''~wlne ... , 
Rome, 19 51. 

V. ÉLÉMRNTS CONSTITUTIFS 
DE LA SPIRITUALITÉ URSULINE 

La spiritualité ursuline s'est développée au cours de 
quatre siècles et demi d'histoire à partir de celle 
d'Angèle Merici. Le passage à la vie monastique a 
greffé sur la spiritualité première des éléme.nts nou
veaux qui ne l'ont pas aiTaiblie mais qui ont, au 
contraire, actualisé certaines de ses virtualités pro
fondes. 

1. La spiritualité méricicnne se retrouve dans de 
nombreux passages des différentes constitutions 
monastiques ct dans les textes de l'Ordre. Quelques 
exemples seulement : 

<<Que tout l'extérieur de~ ~œurs, animé de l'esprit inté
rieur se ressente, en tout temps et en tout lieu, de la belle ct 
excellente qualité d'épouse du souverain monarque du ciel et 
dç la terre» (Constilut ions ct Règlements des premières 
Ursulines de Québec, ms 1647). 

<<Le Christ conduit son épouse de l'int imité de la contem· 
plation à la contemplation de l'action» (UC, R 2). 

<< Nous devons avoir rapport à l'esprit apostolique, selon 
notre voc.ation qui est de semer ct d'augmenter la foi par 
tout le monde, instruisant les âmes ct travaillant au salut du 
prochain. Qu'il Lui plaise nous sanctifier et nous rendre 
utiles dans notre ministère par l'infusion do cc double esprit 
de sainteté et de zèle» (Chr.O.U., 1re part., p. 151 ). 

2. La Règle de saint Augustin, adoptée par l' Ordre 
de Sainte-Ursule et si accordée à la pensée d 'Angèle 
Merici (même insistance sur l'amour de Dieu et du 
prochain, sur l'union et la concorde), a fortement 
marqué les Ursulines; les Confessions, les sermons ct 
homélies d'Augustin ont fait l'objet de leurs lectures. 
La cbarité fraternelle, tellement recommandée par 
Angèle et par Augustin, est le fondement de leur vie 
communautaire. 

« Fruit de l'alliance avec le Christ, l'union fraternelle des 
Ursulines grandit dans un dialogue ouvert, courageux et 
bienveillant. Là s'exerce la liberté de cœur opérée en chacune 
par la virginité» (UC 1984, a.38). 

« La règle de nous entr'aimer doit être puisée au Cœur de 
Notre-Seigtteur Jésus-Christ, qui nous a aimés en Dieu son 
l 'ère ct pour Dieu son Père et nous a désiré, mérité et 
pro~uré le bien infini de la grâce, afin que son Père régnât en 
nous et fût honoré par nous. A son exemple nous devons 
désirer et procurer le bien de la grâce à notre prochain>> (UR 
1956, a.l87). 

3. L'influence ignadenne est tout aussi évidente. 
«Soli Deo gloria», telle est la devise de « Paris». Les 
lectures de base, au début de la vie religieuse, se font 
dans « Rodriguez » et conduisent à une ascèse morale 
de type ignatien. Les directeurs spirituels des sœurs 
sont souvent des Jésuites. Certaines constitutions 
n'hésitent pas à proposer aux religieuses le 3e degré 
d 'humilité des Exercices: • 

« Il faut considérer ... combien il est nécessaire pOur pro
fiter en la vie spirituelle d'abhorrer et mépriser, du tout et 
non à demi, tout ce que le monde aime et d'embrasser el 
aimer de tout son cœur tout ce que notre Seigneur a 
embrassé ... de sorte que s'il se pouvait faire, sans offense, et 
,candale du prochain, elles voudraient sou!Trir toutes sortes 
1le mépris et opprohres ... pour se tendre conformes à Jésus· 
Christ ... Pour mieux parvenir à ce degré de si grande pcr· 
lection, [que] le plus grand soin et étude de chacune soit de 
eherchcr en notre Seigneur la plus grande abnégation de 
soi-même et une continuelle mortification en toutes choses» 
(C.Jlx t660, n. 4, repris en UR 1903, a. l81·82·83 ct UR 
1956, a.196-97). 

4. L'École française de spiritualité marque éga
lement les Ursulines du 17" siècle, parfois par l'inter
médiaire de« Jésuites bérulliens »comme Saint-Jure, 
parfois en raison de rapports directs avec des Orato
riens. D'où chez un bon nombre d'entre elles, une 
attitude habituelle d'adoration et d'anéantissement de 
soi-même devant les grandeurs et les perfections de 
Dieu, un besoin constant d'<< adhérer» à lui, une 
dévotion spéciale aux «mystères et états» de Jésus. 
Catherine Ranquet est l'une de ces Ursulines (OS, 
t. 1 3) : 

«Ordinairement je ne prie pas Dieu ; je ne fais que lui 
adhérer, et je me trouve dans une telle ignorance ct impuis
sance de lui exprimer ma soumission et ma dépendance 
totale ... que je suis réduite à m'expliquer par cc m.ot ' oui ' » 
(Lettre du 23 juin 1642, citée dans G. Gueudré, Ecrits spiri-
11/els ... , Paris, 195 1, p. 67). 
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5. La tradition monastique imprime son cachet sur 
la spiritualité ursuline: - Importance donnée à 
l'oraison, à laquelle chaque sœur consacre au moins 
1 h 1/2 par jour; à la pratique du silence, « repos de 
l'âme» (C.Bx) et «fidèle gardien de l'onction inté· 
rieure » (CP). - Importance donnéL· à la vie litur
gique: participation quotidienne et attentive à la 
Messe ; récitation quotidienne au chœur (parfois 
chant) de l'Office divin ; solennité des vêtures et pro
fessions, selon des cérémoniaux composés, édités et 
réédités avec soin par les Ursulines (4 éditions à Lyon 
par exemple en 13 ans: 1637, 1639, 164l. 1650). 

6. La dimension apostolique vient enrichir cette tra
dition monastique : - Importance donnée à la charité 
en action par l'éducation de la jeunesse féminine, vue 
comme l'exercice d'une maternité spirituelle 
découlant de la contemplation (DS, <Jrt. Ordres ensei
gnants, t. I l, col. 881 ). 

<<Afin que Dieu bénisse leur labeur et qu'elles travaillent 
fructueusement, elles doivent s'étudier d'acquérir une 
grande perfection, ct tâcher d'arriver à un haut degré 
d'oraison et à une grande union avec Dieu. Car tout ainsi 
que le charbon qui n'est que chaud n'alhmH:ra point un autre 
charbon comme celui qui est embrasé, dt: même, celles qui 
ne sont que peu échauffées en l'amour de Dieu, difficilement 
ct rarement échaufferont-elles les autres en J'amour divin : 
mais bien celles qui. comblées des dons parfaits qui viennent 
du Père des lumières, contemplant sa gr;tndcur, sont trans
fomlécs de clarté en clarté, comme par l'Esprit de Dieu ; 
icelles avec paroles efficaces qui sortent d'un cœur illuminé 
et embrasé de l'amour de Dieu, aident beaucoup le pro
chain)) (CP 1705, 1. ch. 2 ; article repns avec de légères 
variantes dans les constitutions successiv(~S jusqu'à Vatican 
11). 

Et importance donnée à l'union de la contem
plation et de l'action : 

«Tantôt chant.cr les louanges de Dieu ct tantôt s'ap
pliquer à la sanctification des créatures; s'élever au ciel par 
l'Office divin, et s'abaisser vers la terre p11 r l'éducation chré· 
tienne des enfants ; c'est imiter les Anges ... c'est ,watiquer la 
charité des saints dans le ciel ct celle des justes sur la terre; 
c'est participer aux deux ministères du sacerdoce de Jésus
Christ; c'est être enfin et ses épouses en publiant ~a gloire et 
ses victimes en se cor1sumant dans son amour. !.cs Pères de 
l'Église et les maîtres de la vie religieuse out cru que ces deux 
emplois n'étaient pas incompatibles et que leur union, 
conservée avec fidélité, ne pouvait être que très excellente ... 
Que les vierges, s'y occupant à suivre l'Époux, fassent 
retentir sur tous ses pas des hymnes à sa gloire; mais qu'elles 
se souviennent 4ue, si la seule pureté on~cignc çc cantique, 
c'est la charité seule qui le chante comme dit saint 
Augustin ... C'est l'esprit de l'Ordre de Sainte-Ur~ule; c'est la 
vocation parfaite de ses filles)) (Brblaire ti l'usage des Ursu
lines, Paris, 1685, Avertissement). 

Marie de l'Incarnation Guyart a magnifiquement 
vécu cette synthèse de la contemplation et de l'action 
(DS, t. 10, col. 503-04): 

((Notre union n'est jamais plus éminente que dans les 
travaux soufferts à l'imitation et pour l'amour de Jé~us
Cbrist, qui était dans le: temps de ses souffrances ct surtout 
au point de sa mort, dans le plus haut degré d'union et 
d'amour pour les hommes avec Dieu ~on Père. L'union 
douce et amoureuse est déjà la béatitudt· commencée dans 
une chair mortelle, et son mérite est dnns les actes de la 
charité envers Dieu ct le prochain, et des autres vertus théo
logales. Mais dans l'union dont je parle, ct qui est pourtant 
une suite de celle-là, il s'agit de donner sa vic dans une 

consommation de travaux qui portent à la ressemblance de 
Jésus-Christ Ah 1 certes il faut donner le prix à celle-ci, ct 
attendre à J'autre vie de connaître: son mérite et son excel
lence, car à présent nos discours sont trop bas pour en 
pouvoir· flarler comme il faut)) (Lettre du 30 août 1650). 

7. Le renouveau demandé par Vatican 11 a permis de 
mettre en valeur les éléments essentiels qui ont formé 
la spiritualité ursul ine ; les recherches faites pour 
reconstituer J'histoire des Ursulines et discerner leur 
charisme les ont amenées à découvrir les richesses 
communes à toutes les branches de la grande fami lle 
méricienne. Ainsi, l'unité profonde d'une vie centrée 
en Dieu «où prière et apostolat se compénètrcnt ct se 
vivifient réciproquement>> (UR 1984, a.l) demeure 
partout caractéristique de la spiritualité ursuline. 
L'article 5 des constitutions de l'Union Canadienne 
résun1e bien cette spiritualité : 

«Elles vivent leur alliance avec le Christ Seigneur dans 
une relation d'épouse qui nourrit leur contemplation, 
affermit la communion entre elles et les presse de travailler à 
la mission d'éducation dans J'!:glisc. En véritables mères spi
rituelles, elles se consacrent à l'éducation de la foi des jeunes 
et des adultes» (UC 1984). 

Et de même dans l'institut séculier: «Consacrée, elle s'ef
forcera en toutes circonstances de cultiver la vie cachée en 
Dieu avec le Christ. C'est de là Que son offrande pour le salut 
du monde et l'édification de l'Église tire son origine et reçoit 
son élan. A J'exemple de la Fondatrice qui, étant entrée dans 
le my~tère de la Rédemption, a offert tout son être pour 
réconcilier le monde entier avec Dieu, elle vivra la contem
plation jusque daus l'action la plus intense, demeurant 
attentive ct docile à la voix du Saint-Esprit)) (Const. Com
pagnie de Ste-Ursule, 1977, a.35). 

De fait, at tentives à la voix de l'Esprit selon la 
recommandation de sainte Angèle (Rg. 8) et dans la 
ligne de son enseign ement : <<Si ... il y avait de nou
velle~ dispositions à prendre ou quelque chose à ·· 
modifier, faites-le avec prudence et bon conseil... 
comme le Saint-Esprit, selon les temps et les circons
tances, vous le dictera» (Ts I l), les Ursulines ont 
répondu aux exigences de l'aggiornamento : assouplis
sement de certaines structures pour une meilleure 
évangélisation, <:réation de petites communautés, 
ouverture à des apostolats hors-communauté, etc. 

<<Notre insertion dans la pastorale de l'Église locale nous 
ouvrira d'autres secteurs éducatifs: activités paroissiales, 
mouvements de jeunes et d'adultes, organisations diverses à 
portée éducative. Nous participerons aussi, dans la mesure 
de nos ptlssibilités, à différentes formes d'éducation de base 
ct nous ~erons attentives aux attraits des sœurs qui veulent 
servir plus directement les pauvres)) (UR 1984, a.l 02). 

Les exemples vécus de la spiritualité ursuline ne 
manquent pas dans le passé, entre autres ceux de 
Marie de l' Incarnation Guyart (cf. DS) et de 
Catht~rine Ranquct (cf. DS). Ils ne manquent pas non 
plus à notre époque, ainsi par exemple, Blandine 
Merten ( 1883-1918), Ursuline de Calvarienberg béa
tifiée le 1er novembre 1987; ainsi les Ursulines mar
tyres des temps modernes : en 1945 deux Polonaises 
de l'Union Romaine; en 1961 une religieuse de Rou· 
manie, également de l'Union Romaine; Margaret 
Dreadley, Ursuline de Hasselt, tuée au Zaïre en 1964; 
et Dorothy Kazel, Ursuline de Cleveland, assassinée 
en 1980 au Salvador. Et toutes, toujours, poussées 
«par le seul amour de Dieu ct le seul zèle des âmes» 
(Ts 1 ). 
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Règles ct Constitut.inns non déjà citées: Rèkles et CntWi· 
tut ions de /'lnstillll des Ursulines, Rome, 1903 (U R]. -
Règles et Cnn.çtiflltions de l'Union Romaine de l'Ordre de Ste 
Ursule, Rome, 1956. - Uègles et Constitutions de l'Union 
Romaine de l'Ordre de Ste-Ur.,ltle, « Menez rme vi•' nou
velle JJ. Rome, 1984. - (( tll/iam.:P nouvelle J>, Constitllli(lnS el 
Règlcw1ents des Ursulines de l'Union Canadienne, Québec, 
1984. 

H. de Lubac, La spiritualité des Ursull!ws de l 'Union 
Romaine, Lyon, 1959. - M. da Eucaristia Daniellou. His
toria e espiritualidade das Ursulinas atravès dos sécu/os, Rio 
de Janeiro, 1969. 

Marie-Bénédicte R 1n. 

USERA Y ALARCÔN (JfR(JME MAKit:N), cistercien, 
puis prêtre, 1810-1891. - Jer6nimo Mariano Usera, 
né le 15 août 18 10 à Madrid, fit à 14 ans plus de 500 
km pour entrer chez les Ci:;terciens au monastère 
d'Osera. Il y reçut sa première formation monastique, 
puis étudia dans divers collèges de son Ordre (Villa
nueva de Oscos, Belmontc, Alcala de Henares, San 
Martfn de Castai\ed<!). Ordonné prêtre en 1834, 
l'exclaustration de 1835 le rejeta dans la vie cléricale. 
Il fut d'abord curé de Pedralba de la Pradcria, 
espérant voir se rétablir la vic monastique. Puis il alla 
prendre ses grades académiques à Madrid. 

Attiré cependant pur la vie apostolique, il partit 
pour la mission de l'actuelle Guinée équatoriale. 
Tombé bientôt gravement malade, il revint en 
Espagne où il guérit. Alors qu'il se préparait à repartir 
dans sa mission, la reine Isabel le nomma à la cathé
drale de Santiago de Cuba. où il devint pénitencier et 
administrateur du dim:èse jusqu'à l'arrivée du nouvel 
archevêque Antonio Maria Claret (18 51). 

En tant que responsable du diocèse, il avait fait des 
projets de réforme, en particulier de c.elle du séminaire qu'il 
voulut moderniser ( 1849) ; il écd vit des lettres pastorale~ et 
visita les paroisses ; il fonda l'« Obra de la Ensciiam·.a Cris
tiana», réorganisa la confrérie de saint Pierre Apôtre qui 
regroupait des prêtres, ct celle de la Virgen del Cobre, 
patronne de Cuba. 

En 1851, Claret l'envoya en Espagne pour régler des 
afl'aires administratives et financières, cc qu'il fit avec 
succès. li en profitt1 pour passer l'examen du doctorat en 
théologie (1852). 

Revenu à Cuha, Usera fut nommé doyen de Puerto Rico, 
charge dont il prit possession k 3 mars 1 H54 : une tâche 
énorme l'y attendait. du<: à l'ahandon spirituel ct à l'igno
rance dans lesquels sc trouvaient les habitants. JI fit de l'île. 
une terre de mission ct s'occupa en particulier d'instmire et 
d'éduquer la jeunesse; il fonda un collège pour tïlles 
pauvres. Son ceuvre prind pale fut peut-être la fondation de 
la congrégation des Sœurs de l'Amour de Dieu, vouées à 
l'éducation et à la charité (cf. DJP, t. 1, 1974, col. 536-37); 
elle~ prirent naissance en F.spa~,;ne, à Toro, avec l':•idc de 
l'évêque de Zamora cl de Maria Micaela del SS. Sacramento 
(OS, t. 10. col. 588-91 ). La congrégation reçut l'approbation 
diocésaine en 1864. 

Usera fut nommé doyen de la Havane le 6 avril 1863. Il y 
resta jusqu'à sa mort (l ï mai 1891), adonné à un mtcnsc 
upostolat et d'une chariti· telle qu'il ne laissait rien (terrière 
lui, pauvre comme s'il ét:lit resté moine. Son procès de béati
fi cation a été commencé. 

Usera n'est pas un auteur spiri tuel. Il a publié, outre ses 
lettres pastorales, une Oemostraciôn de la verdad de la 
ReligiOn Cristiana, Caro/Ica, Romana (Madrid, 184 3 ). Il a 
laissé sa marque dans les Ueglas, Can.çtituciones ct les lettres 
spirituelles adressées par lui aux Sœurs de l'Amour de Dieu. 

O. Y niiez Neira, El Siervo de Di os D.J.M. Usera y A larcon, 
dans Cistercium, t. 4, 1952, p. 130.37, 173-RO, 212-22.
F. L6pcz Romero, Misi~>neras por amor de Dios. Zamora, 

1953. - P. Romero L6pez, t:l P.J. Usera y sus Rel/glosas del 
Amor de Dios, Zamora, 1956. - P. de Zamayon, Pe~/il 
bla~r4./ico del P. J. U. y A., Burgos, 1966. - A. Garmcndla de 
Otaola, D. J.M. de U. y A .. Zamora, 1970. - Dicc. de 
Espaon, t. 4, 1975, p. 2680-81. - BS, Appendice 1, Rome, 
1987, col. 1401-02 (bibliogr.). 

Damian YAI'lez NmRA. 

UTHRED DE BOLDON, bénédictin, t 1397. - Né 
à 13oldon (North Durham) entre 1315 et 1325, Uthred 
prend l'habit monastique à l'abbaye de Durham en 
1341 et fait vraisemblablement prOfèssion l'année sui
vante. De 134 7 à 136 7, il réside au Collège de 
Durham à Oxford. Il acquiert en 1357, en cette uni
versité où il aurait déjà séjourné comme étudiant 
séculier en 1337-38, le grade de docteur en théologie. 
Il y enseigne également ct y rencontre Wyclif. Rappelé 
en son monastère en 136 7, il passe les trente dernières 
années de sa vie comme sous-prieur de Durham ou 
prieur du prieuré voisin de Finchale. Durant cette 
période il visite plusieurs monastères. Il participèra à 
des chapitres provinciaux et sera même envoyé en 
1373 à Avignon par le roi d'Angleterre pour y discuter 
des provisions et dotations papales. Il meurt le 
31 janvier 1397 (ou 28janv. 1396). 

On lui attribue trente-deux écrits dont la plupart 
sont connus, quoique en général inédits. 

JI y polémique maintes fois avec les Frères l'rëchcurs ou 
av1:c Wyclif et ses disciples. Deux ouvrages concernent parti
culièrement ses controverses avec les Prêcheurs. Dans une 
brève Quaestio il soutient que la mendicité est un empê
chement dans la prédication de la parole de Dieu. Dans son 
Conrra inil1stas quere/as fratrum, adrc~sé au dominicain 
Guillaume Jordan, il aborde des sujets plus théologiques 
comme la grâce et la j ustification. Il y expose sa théorie selon 
laquelle à chacun sont donnés au moment de la mort la 
cluire vision de Dieu ct le choix entre le bien ct I.e mal. De 
cette option dépend Je salut ou la damnation. 

Dans un autre groupe d'écrits nettement dirigés contre les 
Wyclili tcs, il traite des dotations ct des relations entre Église 
et État. Il souligne les avantages des dotations : une plus 
grande liberté pour s'adonner à la contemplation ct 1\ l'apos
tolal, la possibilité d'aider lr.:s pauvres, une plus grnnde force 
envers les adversaires, spécialement les hérétiques, la possi
hil ité de construire ou d'embellir des églises, un plus net 
respect. du laïcat envers le clergé. Dans son Contra garrulos 
ecc/esie dotath>nem impllgnantes, il s'en prend aux raux 
frères qui veulent inciter les seigneurs laïcs à châtier des 
ccdésinstiques et à confisquer leurs biens afin de les réduire 
à la pauvreté du Christ. Pour lui les biens ecclésiastiques ont 
été donnés une fois pour toutes à Dieu et à son Église. Ils ne 
peuvent plus être repris, meme aux mauvais pasteurs. 

Dans un troisième groupe d'écri ts, avant tout dans le De 
nal.umli et necessaria connexlone ac ordine saCIIrdotalis 
o.fflc/1 et regalis, Uthrcd défend la primauté du pouvoir 
sacerdotal sur le pouvoir royal. 

Les écrits d'Uthred sur la vie monastique sont très 
significatifs de sa spiritualité religieuse. Dans son De 
substancialibus regule monachalis, il prend la défense 
des vœux de religion et réfute Wyclif qui tenait les 
ordres monastiques pour des religions privées. En 
fai t, tous les hommes, en tant qu'êtres raisonnables, 
sont tenus à pratiquer à un certain niveau le contenu 
de ces trois vœux (cf. son De perfectione vivendi in 
religione). En un sens tous sont appelés à la vie 
monastique. Les règles monastiques n'ont fait que 
légaliser cette tendance profonde. Abordant le pro
blème des rapports entre la vie des séculiers et celle 
des réguliers, il rejoint l'enseignement traditionnel 
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selon lequel la perfection personnelle consiste dans 
des dispositions intérieures et non en des observances 
extériemes. Sa prétërence va certes vers une vie 
mixte, à la fois contemplative et active, tdle qu'elle a 
été pratiquée par le Christ et ses apôtres. Dans son 
éloge de la vie monastique, il s'inspire largement du 
De ecc/esiaslica hierarchia du Pseudo-Denys. Mais 
son traité le plus largement répandu est sans nul doute 
sa Meditatio Devota (éd. par H. Farmer), longue 
prière méditative sur la miséricorde divine et l'ingra
titude humaine. Uthred a puisé le meilleur de ses 
pensées dans les méditations de saint Anselme. On ne 
peut que regretter que son traité sur l'amour des 
ennemis soit perdu. Ainsi il n'apparalt pas uni
quement comme un controversiste parfois très violent 
mais aussl comme un religieux à la vie intérieure prO" 
fonde, comme un des plus beaux exemples des moines 
enseignants anglais du bas moyen âge, formé à l'école 
aristotélicienne. 

Les principaux mss des œuvres sont ceux de Durham 
Cathedral Library (MS.A. IV.33) c t de la Bodleian 
(MS.Bodley 859). - Pour la vic d 'Uthrcd. voir le ms du 
British Museum, Addit. MS. 6162. 

Outre les ouvrages bibliographiques de !laie, l'its et 
Tanner : U. Chevalier, Bio-Bibliogr. , col. 4612. - DNB, t. 20. 
1917. p. 17-18. - M.E. Marcett, Uthred of Ho/don, Friar 
William Jordan and Piers Plowman. New York. 1938. -
W .A. Pantin, Two Treatises of U. of lJ. on the Monastir: L(fè, 
dans Studies in Medieval Histor.v fi'I!SI!nled to Fr. M. 
Powicke, Oxford, 1948, p. 363-85 (uvee liste des écrits) ; The 
English Church in the Fuur/eentlt Century, Cambridge, 1955, 
p. 165-75. - O. Knowles, The Cens!ll'(!d Opinions of U. of B., 
dans Pruceedings of the British Academy, t. 37. 1951. 
p. 305-42. - H. Farmer, The Medilllciu d(n•u/11 of Utltrl!d .... 
coll. Studia Anselmiana XLIII (=Analecta Mon11stica V), 
Rome, 1958, p. 187-207.- NCE. t. 14, 1967, p. 503. 

Guibert M ICHIEts. 

UTOPIE (Les utopies chrétiennes à la Renais
sance). - Les métamorphoses de l'Utopie à travers 
l'histoire offrent un champ d'investigation immense. 
et. une bibliographie qui ne l'est pas moins. Nous nous 
bomerons ici à la présentation des utopies chrétiennes 
à la Renaissance. 

l'our élargir la perspective au-delà de notre propos on 
peut sc reporter à J. Scrvicr, Histoire de l'Utopie (Paris. coll. 
l d~cs, 1967) ct Fr. E. Manuel, Utopian Thouxht in the 
Western World (Oxford, 1982). 

De Thomas More en 151_6 à Cyrano de Bergerac 
avec l'Histoire comique des Etats et Empires de la lune 
publiée en J 656, il y a, en un siècle et demi, une flo
raison d'ouvrages qui proposent le voyage en Utopie. 
Raymond Trousson, dans son inventaire systéma
tique (Voyages au pays de nulle part. Histoire liuéraire 
de la pensée utopique, Bruxelles, 2c éd., 1979), a pu 
recenser plus de vingt titres qui, · pendant cette 
période, appartiennent clairement à ce genre. 

Mais pour que puissent fleurir les Utopies à la 
Renaissance, un certain nombre de facteurs devaient 
être réunis. Il a fallu en particulier la redécouverte des 
grands auteurs antiques païens et chrétiens, la pers
pective optimiste retrouvée en réaction aux tour
ments ct aux désolations du 15e siècle, et à partir de là 
le mouvement pédagogique qui sc sert de l'imaginaire 
et de l'humour pour frapper les esprits. On aura 
reconnu ainsi les grands traits de l'humanisme. Mais 

si l'on observe attentivement les deux pentes de l'hu
manisme au t6c siècle, celle qui est tentée par un 
certain néo-paganisme ou celle qui épouse l'inspi
ration chrétienne et entend la servir, il semble bien 
que la conception utopique s'enracine, au moins au 
départ, plutôt dans la seconde voie. Ce n'est certes pas 
directement le fait que les Utopies sont souvent 
rédigées par des ecclésiastiques qui fournit l'assurance 
d'une visée spirituelle. C'est plutôt la méditation par 
ces personnages de ce qui serait pour eux l'Utopie par 
excellence : I'Ëvangile. 

1. LEs souRcES. - On a certes pu avoir dès l'Anti
quité la conception de cités idéales en architecture 
(Hippodamos de Milet) ou au théâtre (Aristophane), 
mais le modèle fondateur œste Platon avec La Répu
blique, plus théorique et cohérente que Les Lois, elles
mêmes plus colorées et pratiques. Ces deux ouvrages 
fournlssellt aux Utopistes de la Renaissance bien des 
traits ct n1ême des détails. Avec sa rationalité lumi
neuse et dénatura.ntc, Platon nous fait entrevoir le 
danger mortel que représente une Utopie prise au 
sérieux qui cesse d'être parabole. Lorsque Platon 
choisit de déraciner la famille naturelle, même si c'est 
pour en étendre le modèle aux dimensions d'une ville, 
il en fait une fourmilière. «L'animal politique n'est 
pas l'homme, même grec, c'est la fourmi , l'abeille ou 
Je termite... le politique devient biologie : toute 
fourmi n'est que sa fonction ou son rang» (Gilles 
Lapouge, Utopie et civilisations, Paris. 1978, 
p. 38-39). Chez Platon, l'individu se volatilise, il cède 
au groupe la liberté contre l'égalité en commun. Le 
système réglé comme celui des astres implique en fait 
l'abolition de l'histoire. 

Il n'empêche que les utopies platoniciennes, avec 
celles des dialogues où est évoquée l'Atlantide (le 
Timée, le Critias), demeurent au t 6e siècle un des 
modèles de référence les plus explicites, même si c'est 
plutôt Lucien ct son dialogue Le Navire ou les sou
haits. qui sert de modèle littéraire. 

La deuxième source, mais sous-jaccntc, est La Cité 
de Dieu tic saint Augustin qui précisément inclut et 
interprète l'histoire sub specie aeternitatis à la lumière 
de la confrontation des deux cités, celle de la tet're et 
celle de Dieu, qu'on a eu le tort de considérer comme 
identifiahlcs à l'État, ou du moins à la cité ten1porelle, 
et à l'Église. dans leurs formes institutionnelles alors 
qu'il s'agit bien de deux cités mystiques qui séparent 
les réprouvés des élus, départagés par le combat fan
tastique du péché et de la grâce, dans une même 
moisson où coexistent jusqu'à la fin des temps l'ivraie 
et le bon grain (É. Gilson, Les métamorphoses de la 
Cité de m eu, Louvain-Paris, 1952, p. 73). 

Enfin, il y a comme un troisième modèle, celui de 
l'ère proprement chrétienne : le monastère. Dans sa 
Règle qui s'imposera en Occident, saint Benoît 
propose de constituer «une école où l'on apprenne à 
servir le Seigneur» (Prologue). Elle implique le retrait 
du monde pour rechercher le silence; la vie commune 
pour la conversion d1~s mœurs qui s'appuie sur l'ab
sence de propriété personnelle et sur J'obéissance ; le 
travail mnnuel et la prière. Lè chapitre 66 de la Règle 
souhaite la plus grande autarcie économique possible 
pour « é viter les prétextes de courir au
dehors>>. Dans la version cistercienne édifiée par 
saint Bernard de Clairvaux, la vie monastique est à la 
fois un coenobium et un désert (Sermon 1, sur la 
Dédicace 2, PL 183, 519c). Le cloitre est bâti sur le 
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carré, symbole du cosmos mais surtout image de la 
Jérusalem céleste (Apoc. 21,16), que reproduit par 
exemple le Temple ùu Graal. 11 inclut l'intégralité des 
occupations monastiques: réfectoire, dortoir, biblio
thèque et chapitre, et communique avec l'église, lieu 
où s'accomplit «l'œuvre de Dieu» à laquelle le moine 
est consacré. 

Qu'elle soit cité des Idées, ou Cité céleste, l'Utopie semble 
donc préexister à sa dénomination ct appartient dcjà à la 
première conscience humaniste. Une co'r'ncidence de dates I.e 
fera percevoir: à quelques mois près ( 1459-1460), Cosme de 
Médicis fonde l' AcaMmie platonicienne de Florence et Ber
nardo Rossellino consr ruit la ville idéale de Pienza pour Pic 
Il , le pape Piccolomini qui est aussi le poète humaniste 
Aeneas Silvius. A la même époque, après Léon Battista 
Alberti, Antonio Aval mo, dit Filan':te, élabore des modèles 
de cités idéales et radk~uscs; ruais déjà Sforzinda, qu'il dédie 
aux Sforza de Milan, s' inscrit dans un cercle, symhole de la 
plénitude. Les Utopistes de la Renaissance n'omettront 
jamais de décrire daus leurs textes J'urbanisme et l'archi
tecture pour exprimer l'harmonie dont ils rêvent. Mais ils 
avaient besoin d'abord d'un modèle littéraire fondateur. 

2. Lr; MoDeLe FONI!ATnuR: L'UTOPIE ou THoM,,s MoRe. 
- Parce Qu'il est un des textes les plus énig.r.natiques de 
la littérature européenne. 1" Utopie du magistrat huma
niste anglais Thomas More (1478-1535; OS, t. 15, 
col. 849-65), publiée en 15 16 à Louvain, a fni t l'objet 
de multiples interprétations politiques et écono
miques dans le sens naturaliste, rationaliste, et même 
marxiste lorsqu'elle fut récupérée pat· le révolution
naire allemand Kautsky (Stuttgart, 1888). Les lectures 
religieuses et spirituelles sont aussi évidemment nom
breuses ct les plus vraisemblables: en effet la destinée 
du saint martyr et ses écrits proprement religieux 
témoignent des orientations essentielles de Thomas 
More. La lettre-préface de Guillaume Budé publiée 
dans l'édition de Paris en 1517 met l'accent sur la 
dimension chrétierwe de l'ouvrage. 

Un explorateur des terres lointaines, Raphael Hy~hlodée 
s'entretient à Anvers avec Thomas More ct ne cesse de com
parer les mœurs pcrvt:rlies de l'Europe avec celles des habi
tants d'une île dont le nom d'Utopie (ou selon unL' première 
version Nusquama) manifcstt' bien qu'on la trouvera diffici
lcmcnl. sur la carte. Le prcmil~r livre de l'Utopie sc présente 
comme un pamphlcr sur l'Angleterre du 1 6< siècle et 
dénonce les propriétaires fonciers qui convertissent les terres 
de culture vivrière en pâturages plus lucratifs (« les moutons 
mangeurs d'hommes»). 

Le deuxième livre, écrit par More avant le premier, décrit 
les institutions, les coutumes ct les habitudes surprcnuntcs 
des indigènes de celte ile fortunée. C'est ici que nous 
trouvons le message rodé de l'humanisme chrétien dont on 
ne peut retenir ici que certains aspects. 

1° Vie et propriété communes. - Résumé en une 
formule dans le discours final d'Hythlodée: en 
Utopie, omnia omnium .vu nt (Utopie, p. 156, selon la 
pagination de l'éd. de Froben, Bâle, novembre 1518, 
reproduite par And ré Prévost, Paris, 1978), l'idéal de 
partage rappelle le genre de vie des Apôtres (Actes 4, 
32-35: « crant illis omnia communia») et la tradition 
monastique d'une propriété commune ct d'un partage 
des fruits de la terre. N'y a-t-il pas là une redoutable 
incitation à la paresse? Mais la conduite vertueuse 
des Utopicns les rend tous ardents au travail. En 
Utopie comme pour la Règle de saint Benoît (ch. 48), 
l'oisiveté est «l'en nemie de l'âme» selon l'avertis
sement de saint Paul aux Thessaloniciens : << si quel-

qu'un ne veut pas travailler, qu'il ne mange pas non 
plus>> {1 Tlzess. 3,l0). Vivre en Utopie implique une 
conversion morale qui élimine l'orgueil ct l'avarice 
car « la racine de tous les maux est la cupidité» ( 1 
Tim. 6, 1 0). C'est pourquoi l'argent n'existe en Utopie 
que pour les rapports internationaux et on peut ainsi 
échapper à sa corruption inévitable pour celui qui 
l'amasse (Jacq. 5,3). 

Comme le monastère bénédictin sous la conduite d'un 
Père (Abbas), l'Utopie forme «une seule et même 
famille» (Utopie, p. 94) que dirige un gouverneur élu 
à vie (Utopie, p. 78). Le Sygrophante, lui, préside te 
repas communautaire durant lequel on écoute une 
lecture édifiante comme dans le réfectoire monas
tique. On a bien sûr remarqué les nombreuses ressem
blances entre la vic en Utopie et celle des moines 
(Montgomery Carmichacl, The Utopia: lts doctrine of 
the Common Life, dans Dublin Review. t. 383, 1932, 
p. 173-87; Jean Séguy, Une sociologie des Utopies 
imaginées : monachisme et Utopie, dans Annales, t. 
26, 1971, p. 340 sv v). Mais elles sont à comprendre 
dans une même recherche du bonheur, le vrai, celui 
des Béatitudes, donné à qui, selon la R.èglc de Beno1t, 
se hâte vers la patrie céleste (ch. 73 et dernier). Pour 
lès Utopiens, notre nature est attirée par la vert.u 
elle-même vers le bonheur, «comme vers le bien 
suprême>> (Utopie, p. 1 04). Cette felicitas a pu être 
rapprochée à juste titre de la beatitudo de Thomas 
d'Aquin (Prévost, p. 51 7). Mais cette vertu incite à se 
tourner vers le prochain au nom même d'une com
mune «humanité», car «l'homme est pour l'homme 
salut ct consolation>>: «ct id laudandum humanitatis 
censeat, hominem homini sai us et solatio >> (Utopie, p. 
104). Quoi de plus éloigné de l'homo homini /upu.l' '! 
L'optimisme moral et métaphysique de l'humanisme 
chrétien s'atTtrme là en plein. 

. . 
2° Le r<mversement des valeurs. - Pour ne pas 

oublier la part de facétie de l'ouvrage, rappelons-nous 
l'étonnement des explorateurs, tel que le rapporte 
Hythlodéc, devant l'usage de l'or et de l'argent en 
Utopie. Ces métaux tenus pour vils sont utilisés pour 
les jouets des enfants ou pour les pots de chambre des
tinés aux usages les moins nobles ... C'est grande joie 
pour les petits Utopiens de voir les ambassadeurs 
européens ridiculement couverts de bijoux d'or 
(Utopie, p. 97-98). Au-delà de la dénonciation de la 
ruée vers l'or qu'amena la colonisation de t'Amérique 
espagnole, il y a là un exemple du renversement des 
valeurs sur lequel est fondé l'humour et le message de 
l'Utopie. Dans l'île bienheureuse on vit déjà sans le 
savoir les Béatitudes de l'Évangile qui expriment le 
sens des vraies hiérarchies : contre l'égoïsme, le 
partage ; contre la violence, la paix; contre le pouvoir, 
le service mutuel. Telle est la dialectique chrétienne 
de l'Éloge de la Folie d'Érasme dont l' Utopie est un 
commentaire et une réponse à l'invitation que son 
ami, son jumeau, lui avait lancée de composer un 
«Livre de sagesse» (Prévost, p. 67). Le texte 
d'Érasme est tout entier bâti sur un subtil ct érudit 
renversement des valeurs qui, partant de Lucien, 
aboutit à la gravité du message paulinien ( 1 Cor. 1,21 
et 25 sur la folie de la Croix). Or déjà dans son 
attitude devant la mort l'Utopien fait preuve de cette 
sagesse: quoi qu'il en soit de l'euthanasie, contrôlée 
par les prêtres et par l'État, en cas de douleurs insup
portables, il aspire de tout son être à la rencontre de la 
divinité, comme il le demande au cours de la prière 
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commune (Utopie, p. 155-56). Ainsi l'habitant 
d'Utopie peut déjà dire «Mourir m'est un gain» 
(Phil. 1,21), mais n'est pas encore en mesure d'ajouter 
«La vie, c'est le Christ ». 

Ici Thomas More, pénétré lui-même de la sage folie 
(G. Marc'hadour, Thomas More ou la sage joli<!, 
Paris, 1971 ), montre comment la raison h\1 maine de 
par elle-même peut arriver au seuil de la sagesse para
doxale du Christ, comment la société utopicnnc, nul
lement achevée dans une perfection figée, attend au 
contraire l'annonce de l'Évangile pour se trou ver plei
nement. Car More y voit sans doute une sorte de 
métaphore pour le Royaume de Dieu, pour la patrie 
spirituelle, pour la Cité de Dieu. 

3° L'Utopie et<< la Cité de Dieu». - ·rhomas More a 
été appelé à commenter en 1501 la Cité de Dieu de 
saint Augustin à la paroisse St Lawrence Jewry où son 
ami Grocyn était curé. Si aucune trace n'en a subsisté, 
il est indéniable que More est un familier de cc livre 
(Mart.in N. Raitiere, More's Utopia and the City of 
God, dans Studies in the Renaissance. t. 20, 1973, 
p. 144-68). 

Pour Augustin, la Cité de Dieu qu'il appelle Jérusa
lem ne se confond pas avec l'Église visible: elle se défi
nit par l'amour de Dieu. Elle est la cité des prédestinés 
à la vision divine, rassemblant ceux qui sont morts 
dans l'amitié de Dieu et ceux qui chenlinent encore en 
vivant selon la justice, même si c'est dans l'ignorance 
du vrai Dieu. L'Utopie, qui n'est « nulle part», ne sc 
laisse pas voir à l'œil (conune le Royaume en Luc 
17,20), mais existe cependant, pourrait donc être une 
image de la Cité de Dieu. C'est pourquoi More fait 
l'éloge de la religion naturelle d'Utopie avec ses 
croyances qui préparent à la réception du christia
nisme : l'immortalité de l'âme, le sens de la Providence 
divine, la rétribution ou le châtiment de la vie future 
(Utopie. p. 144). Bien plus, cettains Uropiens ont déjà 
le sens aigu de la solidarité avec les morts, en une sorte 
de communion des saints (Utopie, p. 146). A l'inverse, 
Hythlodée termine son récit par la condamnat ion de la 
cité terrestre qui refuse l'enseignement du Christ, en 
raison de sa superbia, de son orgueil, de ~on « amour 
de soi >> (Utopie, p. 160). 

Les Utopiens ont, si l'on peut dire, um: âme natura/iler 
c'l'angelica: ouverte à la transcendance et à l'amour· de Dieu . 
et des autres par l'oubli de soi. Ils sont donc réceptifs à l'an
nonce de l'Évangile: «après qu'ils eurent appris de nous le 
nom du Christ, sa doctrine, sa vie, ses miracles, ct la cons· 
tance non moins admirable de si nombreu\ martyrs ... vous 
ne pouvez im~rginer avec quel élun ct quelles dispositions 1) 
leur tour ils se porteront verS elle, soit que d'unç manière 
asse:t. mystérieuse l'inspiration de Dieu les y engageât, soit 
qu'elle leur parfit toute proche de la croyance qui est prédo
minante chez eux>). Mais les Utopicns se rallient aussi au 
signe de crédibili té qui leur est le plus familier ; « le Christ a 
conseillé à ses disciples hi vie en commun et ce genre de vie 
est toujours en vigueur dans les ('!lus authentiques commu
nautés chrétiennes)) (Utopie, p. 142). 

Ainsi l'Utopie n'est pas seulement un modèle d'une 
société arrivant à la sagesse par la seule raison et 
qu'en ce sens les chrétiens, munis de la Révélation, 
feraient bien d'imiter (comme le dit une glose mar
ginale de 1518, Utopie, p. 94, attribuée à Pierre Gilles 
et Thomas Lupset): elle suggère da van tage. Guil
laume Budé dans sa p1·éfaee à l'Utopie l'appelle 
Hagnopolis, «cité de l'innocence qui mène d'une cer
taine façon une vie céleste» ( Utopü•. p. 8 ), et pas 

encore Hagiopo/is, la Cité sainte d'Apocalypse 21. qui 
est la Cité de Dieu dans son achèvement. More, d'ail
leurs, sous le pseudonyme d'Anemolius (construit sur 
J'anemos grec qui signifie vent, inspiration ... ), 
dénomme ultimement sa Cité, non plus Utopie mais 
Eutopie (Utopie, p. Il), la Cité heureuse, celle qui 
permet au moins de rechercher la béatitude. 

Les interprétations récentes de l'Utopie mettent plutôt 
l'accent sur des aspects complémentaires. Alors que la nôtre 
élargit celle de Prévost, on trouve chez E.L. Surtz (The Praise 
of Wisdom. A Commentary on Lhe Re/igious and Moral Pro
blems and Backgrourrdf o.f St Thomas More's Vtopia, 
Chicago, 1957) d'une part la position classique d'une simple 
préparation de la raison et de la sagesse humaine (spécia
lement celle de l'Antiquité) à la gnke (« Human nature, even 
in Utol>ia is a fallcn nature, but if it folJows the guidance of 
reason, it can enter a lar1d of sweetness and light preparatory 
to being called into the Kingdom of God », p. 308). D'autre 
part, il met l'accent sur le modèle a for1iori que i'Utopie 
représente pour les chrétiens: «If the Utopian, by the light 
of reason alone, could keep even a natural religion on a high 
plane, how rouch more, wit.h the help of revelation and 
grace, ~hould Western Christianity, head and membcrs, ins
titutc :1 rcfo.rm )) (p. 213). Alistair Fox (Thomas More. 
lfistory and Providence, Oxford, 1982) estime que l'Utopie 
rer>résente un essai de synthèse par More de sa propre pensée 
comme individu et comme citoyen. « Utopia emerges as the 
next, logical step in Morc's continuing effort to resolve the 
contradictions in his own dividcd impulses ... he cnvisioned 
a polity embodying the virtues of the cloister· at the same 
time as it acknowledged the social and political hopes of 
eontemporary humanists )) (p. 50-51). 

3. LA rASCINATION çcH>ERNICIENNE DE L'UTOPIE EN h ALlE. 

-Nulle part plus que dans l'Italie politiquement mor
celée des 16c et 1 7c siècles, la pensée ne s'est faite 
audacieuse en dépit des dangers que faisait courir aux 
esprits forts l'Inquisition romaine. Le cadre utopique 
fourn it un biais commode pour les élucubrations et 
les hypothèses hardies. On peut penser à Ludovico 
Agosti ni ( 1536-1612) et à ses dialogues sur l'Infini 
(1583-1590), dont une partie a été publiée sous Le titre 
de La Republica lmmaginaria (éd. L. Firpo, Turin, 
1957), ou à l'étrange Anton Francesco Doni 1' 1574, 
l'autet•r plutôt matérialiste de 1 Mondi (1552) (P.F. 
Grundler, Utopia in Renaissance ltaly : Doni's New 
World, dans Jc>urnal (~(the History of Jdeas, t. 26, 
1965, p. 4 79-94). 

Toutefois c'est surtout le dominicain Thomas Cam
panella ( 1568-1639) qui reprend le genre inauguré par 
Thomas More. S'appuyant sur des maîtres, son com
patriote Bemardino Telesio t 1588 et le néoplato
nicien Francesco Patrizi 1' 1597 avec La Città felice 
(1553), Campanella va incorporer la nouvelle cosmo
logie copernicienne dans un essai de réconciliation 
universelle, qui n'a pas besoin de bouleverser la méta
physique traditionnelle comme le fait Giordano Bruno. 

C'est déjà un projet d'unification de la terre sous la 
foi chrétienne que le jeune dominicain de Cosenza 
emporte avec lui dans sa fuite vers Florence, et qu'à la 
fin de sa vie il présentera dans sa Monarchie du 
Messie. Toutefois, cet aventurier de l'esprit est 
surtout connu par le chef-d'œuvre de la littérature 
utopique qu'à l'ombre de sa prison napolitaine il 
écrivit en 1602: La Città del Sole. Rédigé en italien 
puis tl'aduit par son auteur en latin en 1615 avec le 
sous-titre: « Idea reipublicae philosophicae », le texte 
n'est publié qu'en 1623 à Francfort, puis en 1637 à 
Paris. 

•• 1 
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Un mal'in gênois y .ntit à un Hospital ier, chevalier de 
Malte, le récit d'un voyage à l'île de Taprobanc où vivent les 
Solariens. La capitale, la Cité du Soleil (cf. !s. 19,18), esl 
divisée sur le plan de sept grands cercles concentriques 
portant le norn des planètes et écartelée par quatre routes en 
forme. de croix. Elle est gouvernée par un prêtre souverain 
« Soletl »qu'on peut nommer« Métaphysicien>) (La Cité du 
Soleil, éd. L. Firpo, trlld. française, Genève, 1972, p. 6) cl 
qui régit de m11nii:re absolue ce régime « philosophique c l 
communautaire)) où chacun reçoit selon ses hesoins. Après 
la description des mœurs. du gouvernement et de l'éducation 
des Solariens, qui doit beaucoup à Platon et à More mais 
aussi aux relations de voyages au Mexique et au Pérou, le 
dialogue en vient ù la religion de cette théocratie. 

Au contraire de Campanella lui-même qui écrivit 
une Apologie pour Galilée en 1622, les Solariens 
rejettent à la fois les explications de Ptolémée et de 
Copernic. Leur piété est de type astrologique ; 
cependant ils n'adorent pas le soleil mais Dieu sous 
l'emblème du soleil d'où provient la lumière, la 
chaleur ct toutes les aut res choses (p. 52). Pensant que 
la corruption qu'on constate dans le monde ne peut 
venir que d'unç puissance inférieure avec la per
mission de Dieu (p. 57), ils mettent tout leur soin à la 
génération et à l'éducation de leurs enfants, car ils 
croient au libre arbitre. En fait ils attendent la révé
lation complète. L'Hospitalier commente en eiTet : si 
ces Solariens (( se trouvent si proches du christia
nisme, lequel n'ajoute à la loi naturelle que les sacre
ments, j'en dédu irai que la loi véritable est la loi chré
tienne ct qu'elle régnera sur le monde le jour où on 
l'aura délivrée de ses abus>> (p. 59). 

Pour en comprendre le message spirituel, La Cité 
du Soleil doit être interprétée à partir des constantes 
de la pensée de Campanella et non de ses d ivagations 
les plus extrêmes. Or, le dominicain n'a pas cessé de 
lutter pour l' uuité et l'universalité. Unité d'abord 
avec les protestants dont il voudra encore organiser la 
conversion dans ses dernières années passées en 
France, mais surtout une volonté de rassembler sous 
la bannière du Christ et - ille rappelle souvent - du 
Pape, toutes les nations de la terre. On trouve ce plan 
dans son Quod reminiscentur (cf. Ps. 21 ,28) qui a été 
composé vers 1606. 11 est repris dans d'autres textes 
écrits ent re 1610 et 16 18, donc toujours durant sa 
captivité. Une dédicace à Paul v suggère déjà 
l'érection d'un l:Ollège missionnaire quelques années 
avant la création de la Congrégation de Propaganda 
Fi de (R. Amerio, L 'opera teologico-missùmaria del 
Campanella nei primordi di Propaganda Fide, AFP, 
t. 5, 1935, p. 174-93). 

Ce rêve uni versaliste politique et religieux, cette 
<< monarchie des chrétiens >) ressemble aux plans de réunion 
œcuménique d'un Guillaume Postel et manifeste chez Cam
panella une hantist: presque obsédante du salut des infidèles. 
L'accent mis par lui sur le libre arbitre lui fait choisir Je 
camp de la catholicité, mais le rôle accordé à la raison et à la 
création a pu le f~irc qualifier de déiste. Pour lui, le Soleil. 
qu'il nomme dans une fameuse hymne <(Père de la nature, 
vénérable visage du Dieu véritable», tient une (( merveil
leuse école à la première Sagesse » (p. XLII). Au sein d'un<: 
pensée plutôt chaotique. émerge cependant , quoi qu'on 
pense de son onhodoxic, <( une utopie religieuse où la Cité 
du soleil est la forme secrètement entrevue et passionnément 
attendue du Royaume de.: Dieu)) (Roland Crahay, D'Érasme 
à Campanella, Bruxelles, 1985, p, 118). 

4. L'uTOI'œ ALL t;MANOF D'INSPIRATION PROTESTANl"f .. - La 
t roisième lignée utopique a une source bien diiTé-

rente : les principes de la Réforme luthérienne. 
Certes, certaines catégories sociales, comme les cheva
liers et les paysans, ont tout de suite vu les implica
tions politiques de la «foi nouvelle>> dont Luther 
s'est fai t le prophète puis Je porte-parole. Et dans l'his
toire des débuts du protestantisme les programmes de 
gouvernement chrétien n'ont pas manqué : le plus 
célèbre est celui que Martin Bucer t 1551, ayant dû 
quitter Strasbourg pour l'Angleterre, propose au jeune 
Edouard v1: le De Regno Christi publié en 1550, 
bientôt traduit en français et en allemand mais para
doxa.lement pas en anglais. Ce sont surtout les auteurs 
allemands qui ont utilisé le genre utopique, pour 
décrire leur idéal d'une cité chrétienne réformée. 

Le premier exemple en est la Wo/jària de Johann 
Eberlin von Günzburg ( 1460 ?-1533). Cet ancien 
Franciscain de l'Observance, qui avait rejoint Luther 
et réformé la ville d'Ulm, possédait un talent remar
quable de pamphlétaire. Un premier recueil de ses 
libelles où il cite le Réformateur de Wittenberg mais 
aussi Érasme et Hutten, date de 152 1 (Der Erst XV 
Bundtgenotz, chez P. Gengenbach à Bâle). Les 
dixième et onzième «Confédérés >> décrivent une 
Utopie agraire, économique, politique ct religieuse 
fondée sur le principe de l'élection généralisée, même 
pour les prêtres. Dans le premier de ces textes, qui 
concerne le domaine du spirituel, il s'agit d 'un court 
programme très inspiré par les écri ts réformateurs de 
Luther en 1520. Wo({aria (Wohlfahrt) est même une 
anti-utopie dans la mesure où on y propose une 
réduction drastique de la vie monastique, à laquelle 
on doit confier des écoles. Les règles du jeûne, de la 
prière comme le refus de la philosophie et des décré
tales (p. 118), des indulgences, du pèlerinage à Rome, 
des images et du célibat des prêtres, incorporent les 
principales innovations de la réforme luthérienne. 
Mais Ebcrlin propose «cinq sacrements» (p. 11 5) : 
« le baptême, le corps et le sang du Christ, l'abso
lution, la prière et la médiation de la parole de Dieu ». 
Les enfants doivent tous apprendre le latin, le grec et 
l'hébreu (p. 119). 

Le vigoureux libelle d'Ebert in a servi de courroie de trans
mission entre Luther et l'opinion populaire allemande. On 
trouvera des échos de la Wo/faria dans les Articles des 
Paysans de 1524, rnême si Eberlin s'en est dérendu. Le texte 
de Wo(faria se trouve dans deux pamphlets, Der X. Bunds
genoss et Der Xl . Bundsgcmoss édités par Ludwig Endcrs 
dans Neudruck e deutscher Literatunverke des X VI u. XV li 
.lahrlwndert, p. 139-41, coll. Flugschriften aus der Reforma
tionszeit Xl, « Johann Eberlin von Gilnzburg, Ausgewlilte 
Schriften », t. 1, Halle, 1896, p. 107-31. Pour une analyse, cf. 
Susan Groag Oeil, Johan J::berlin von G(Jnzbuq(r Wolfaria. 
The First Protestant Utopia, dans Church History, t. 36, 
1967, p . 122-39. 

L. Firpo a redécouvert une Utopie irénique et éras
mienne due à Kaspar Stiblin ( 1526-1562 ?), laïc, pro
fesseur de latin à Sélestat à partir de 1553. Il y 
composa son De Eudaemonensium republica (Bâle, 
Oporin, 1555; réimpression par L. Firpo, Turin, 
1959). Cette «brève description de l'Etat d'Eu
demoné, cité du pays de Macaria » dans l'Océan 
Indien, met l'accent sur la vertu, J'austéri té des mœurs 
et des lois ct reflète l'aspiration de Stiblin à une 
réforme morale en profondeur. On ne s'étonnera pas 
que ce professeur des studia humanitatis consacre des 
développements à l'éducation orientée vers les 
auteurs antiques et les langues bibliques. 
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Les Eudemoniens puisent à h1 pure source de l'É~angile et 
par là ont réussi à dépasser les divergences confcsswnnelles 
et doct.rinales : un éloge marqué de Mélanchthon el de 
Gilbert. Cousin t 1567, l'ancien « famuluP> d'Érasme, 
montre l'orientation irénique de Stiblin. Mais plus signifi
cative encore est l'édition, dans le même volume que son 
Utopie d'un programme de réforme des monastères, 
fémini~s en particulier: la Coropa.edia. On ~ trou v~ une 
défense de celle vie monastique punfiéc et vnumcnt p1cuse. 
C'est aussi l'occasion d'une dénonciation de lu sensibilité 
qu'on trouve encore trop d.an~ les ~l~îtres. Nous voyons. par 
cette édition comment Sllbhn utthse le modèle utop1qu~ 
d'une cité religie~sc réformée et ~elu i ~·un .m,onas~èr~ a 
purifier comme s1 les deux se tenatetlt : 11 prcctse amst le 
modèle proposé par Thomas More. 

Il n'en va pas de même de la Christ.ianopolis du 
wurtembourgeois Johann V;tlentin Andrcae (1586-
1654), inventeur des Rose-Croix à partir d'une pro
bable mystification. Ce petit-fils d~~ Jacques Andrcae 
't 1590, chancelier de l'université de Tubingue, qui 
s'ingénia à réconcilier les tendances opposées. d~ pro
testantisme allemand, entend proposer un tdeal de 
société chrétienne et se sert de la forme littéraire de 
l'Utopie sans référence au monachisme. En .1612, .il 
écrit la De christiani Cosmoxeni genitum, puts pubhe 
en 1619 à Strasbourg, la « Christianopolis » (Reipu
blicae christianopolitanae descriptio). La dédicace à 
Johannes Arndt t 1621, le maître luthérien et mê~e 
mélanchtonien de la vie intérieure, annonce déJà 
l'orientation mystique du livre: «Cette colo~ie a sa 
source dans cette Jérusalem que tu as constrUite avec 
ton esprit puissant ». Il s'agit des Vier Rücher vom 
wahren Christentum qu'Arndt avait publiés en 1606. 
L'Utopie allemande se greffait sur une somme de 
théologie spirituelle. 

Après un naufrage, qui sera comparé à un baptême, 
le héros du livre débarque dans une île ct découvre 
une ville dont les habitants lui font subir un sévère 
examen: sur son attachement à l'Église, sur sa 
connaissance de l'Écriture sainte, sur« cc qu'il sait du 
royaume des Cieux, de l'école de l'Esprit, de la fra
ternité du Christ, de la demeure de Dieu» (n. 6). Une 
fois admis, on lui fait découvrir la cité où tout est 
ordonné en fonction de l'Évangile. 

Non seulement des prières communes s'y déroulent 
trois fois par jour (p. 14), mais toute l'organisation de 
l'administration et de la vie quotidienne y est imbibée 
d 'exigence chrétienne. Par exemple, le.s dél!bérations 
des organes de gouvernement. ne sont jamms secrètes 
«puisque tout y est référé à J?ieu » (n. 21 ). Ainsi l'!ns
truction des enfants a un tnple but: «adorer Oteu, 
travailler à acquérir une morale, cultiver l'esprit>> (n. 
54). On y enseignera la «théosophie», les nomb~es 
mystiques, l'histoire de l'Église (pour ne pas oubher 
l'horreur de l'hérésie), et en morale ln pauvreté chré
tienne, qui n'a rien à voir avec les erreurs des francis
cains! 

La liturgie du Temple de la cité est décrite en détail avec 
ses sacrements « institués par Je Christ ct selon les rites de 
l'Église primitive» (n. 82). La confession individuelle s'el~ 
fectue auprès d'un ami. L'organisation de la rdigion esllon
guemcnt décrite dans le livre: elle esl d irigée par un grand 
prêtre, qui n'est pas le Pontife romain «mais un chrétien» 
serviteur de Dieu et père spirituel de la cité (n. 30). Il est 
marié, ce qui permet à l'auteur de faire. un beau port:ait de la 
fem me cluétienne tout inspiré de I'Écnturc. Les habtlànts de 
Christianopolis doivent adhérer il une double labie, la pre
mière contient une longue confession de fi·,; en douze 

artidcs, dont Je sixième incorpore la justificat.ion par ~a . foi, 
cl la seconde une liste de dix commandements quot1d1e~ls 
qui pn)uvent au voyageur« qu'ici vivait un peuple du Chnst 
dont la religion s'accordait. avec celle des Apôtres et le gou· 
vernement avec la loi de Dieu» (n. 29). 

Le texte est en traduction anglaise dans Felix Hcld, Chris
tianopolis. An !deal State of the Seventeenth Century, New 
York, Oxford University Press, 1916. 

d /" .,. 5. L'Urot•lt: À LA FRANÇAISE: e evange tSme au pro-
testantisme. - L'Utopie de More n'est pas traduite en 
français avant le milieu du 16• ~iècle (en 1550 p~r 
Jean Le Blond et 1559 par Barthelemy Ancau), mats 
elle est connue bien avant. Rabelais fait de Pantagruel 
le roi d'Utopie et le fait prier ainsi : <<Par toutes 
contrées tant de ce pays de Utopie que d'ailleurs où 
je auray puissance et a~ctorité ... je feray prescher 
l'Évangile purement, stmplement, entièrement» 
(Pantagruel, ch. 13). Mais la mention n'apparaît guère 
après 1532. 

Pourtant dans les « Utopies de la bonne humeur», 
selon l'expression de V.L. Saulnier, on peut reven
diquer la place de Thélème (Gargantua, ch. 50-56). 
Cette abbaye est «une utopie qui combine ensemble 
le rêve de la Renaissance des humanistes de restaurer 
l'Académie de Platon et l'effort des Évangélistes 
français pour rétormer la vie monastique >> (H.D. 
Safl'rey, « Gy n'entrez pas, hypocrites», ... Thélème une 
nou1•e/le Académie?, RSPT, t. 55, 1971, p. 593-614). 

La devise de Thélème (the/erna - volonté) « fais ce 
que vouldras )) est à com~rendre comme décisio~ 
d'accomplir la volonté de D1eu : <<que ta volonté so1t 
faite ». Thélème est le lieu où par le libre arbitre et la 
synergie, la volonté de l'homme rejoint celle de Dieu 
par l'amour de charité : «Am a et [ac: quod vts » 
(Michael A. Scrc~ch, Rabelf!-iS, Londres, 197_9). En ce 
sens la « Coméd1e bumamste » de RabelaiS accède 
vraiment au spirituel. Car l'Utopie de Rabelais,_,. 
propose J'idéal d'un Évangile de bonheur, de plé- · 
nitude et de liberté. L' humour n'est pas absent de la 
description et relève du renversement des valeurs cher 
à Thomas More. 

On trouvera une même approche souriante et énig
matique chez Montaigne si on considère que son cha
pitre« Des cannibales>> (Essais, livre 1, ch. 31) ress<;>rt 
du genre utopique- mais plus du tout dans le premier 
texte français faisant explicitement référence à Mor~: 
[J'histoire du grand et admirable Royaume d'Antangrl, 
signée I.D.M.G.T. et imprimée à Saumur en 1616. 

Dans ce cas c'est J'auteur qui demeure une énigme, mais 
non l'Utopie. Frunçais, protestant, vraise~tblablement mili
taire, en relation avec les Pays-Bas, l'mventeur de cet. 
Antangil, dont on peut trouver le nom quelque part su~ une 
carle de Madagascar, reste, malgré quelques supputall~ns, 
inconnu (Alexandre Ciorancscu, Le Royaume d'Antangtl ~~ 
son auteur dans Swdi t'rances!, t. 28, 1963, p. 17-25). Mats 
c'est dair~mcnt la dèscriplion d'un idéal de chrétienté 
réformée. 

A Java J'auteur rencontre l'ambassadeur d'un pays 
t • • • 

très anciennement «réduit au chnsttamsme » par un 
« Bracquemane (Brahmane) très seavant nom~é 
Byrachil, disciple de S. Thomas» (éd. par frédénc 
Lachèvre Paris, 1933, p. 11 8). Après quatre livres sur 
la géographie, la «police» civile et militaire, et sur 
l'éducation de la jeunesse, le livre v traite de «la 
religion de ce peuple». Le récit de l'évangélisation par 
Byrachil et de ln destruction des idoles évoque évi
demment avec une certaine finesse le passage à la 

• 
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Réforme. Puis on en vient à l'organisation et à la vie 
de l'Église. Il y a des évêques dont aucun ne se dit 
supérieur aux autres (p. 141 ), des curés, mariés mais 
chastes, et des anciens. La vie de ces ecclésiastiques 
d'An tang il et surtout leurs devoirs de prière, sont 
décrits avec minutie. mais. chose étonnante et qui 
rompt avec l'idéal calviniste, l'auteur se félicite de 
leurs habits soignés, même pompeux (soutanes de 
couleur, surplis, chapeaux, croix de tissus). 

Pour la théologie, si seulement deux sacrements 
sont reconnus en Antangil, si le purgatoire e:;;t tenu 
pour une « chimère ». si le culte des images et des 
saints est banni, si la Cène est tenue pour simple 
«figure du vrai pain céleste» (p. 134), du moins y 
prescrit-on des jeiines et abstinences aux veilles de 
certaines tètes et surtout y réaffirme-t-on avec l'igueur 
la nécessité des (Cuvres, en se démarquant ainsi de la 
justification par la foi seule. 

« Ils croient que sâns les œuvres nul ne peut estrc sauvé et 
qu'i l les raut nécessairement raire qui veut parvenir à la vie 
éternelle, d'autant que hien que ce soit la miséricMde de 
Dieu qui soit la cause efficiente du salut, estant mise en 
liberté par le lavement uu Baptcsme, si est-ce qu'il requiert 
les bonnes œuvres, comme estant. signe et marque n<~ccssaire 
de la vraie foi, laquelle t:ommç dit saine! Jacques opère par 
bonnes œuvres (lacq. 2,22), promettant rémunérer j usque à 
un verre d'cau» (ML 1 0,42) (p. 132). 

Nous avons donc ici une Utopie sans grand relief littéraire 
mais assez indépendante de la théologie réformée. Si la pré
dication et le chant des l'saumc~ sont bien présents, l'accent 
est mis sur les bonnes œuvres qui contribuent en effet à l'har
monie utopique, grâce au partage du superflu cl du néces
saire, aux soins donnés dans les hôpitaux :« qu'il n'y a point 
de pauvres dans ce pays». L'auteur inconnu ne se fait pas 
faute de rappeler que sur cc point cet idéal (( utopique '> est 
déjà contenu dans l'Ancienne Loi. 

CoNc.wsJoN. - L'Utopie chrétienne est un phé
nomène européen aux 16e et t7• siècles. Il nous aurait 
fallu évoquer la tradition anglaise, au-delà de Shakes
peare, de Joseph Hall t 1656, l'évêque d'Exeter, avec 
son Mundus alter et idem ( 1 604) très anti-romain, de 
Robert Burton avec sa cou rte utopie anti-égalitaire 
dans l'An.atomy of Mt!lancholy (1621), de Francis Bacon 
t 1626 (Nova Atlantis parue en 1627) et même de Sir 
Philip Sidney t 1586 et son Arçadie (publiée en 1 590), 
mais ces utopies sont plus tournées vers le poétique 
ou vers le politique, comme chez Jean Bodin t 1596. 

Il convient donc d'opérer des distinctions. Toute 
description d'une République imaginaire n'est pas 
une Utopie chrétienne, mais au t6c et au début du 17c 
siècle un certain nombre de textes peuvent être 
regroupés comme présentant un idéal de sagesse 
chrétien et évangélique. Tous se présentent pour pro
mouvoir ct défendre une réfonne, de type humaniste, 
évangélique ou protestant. Les auteurs de la Réforme 
tridentine et post-tridentine n'ont pas utilisé cc genre 
littéraire qui présuppose une distance ou qui peut 
servir de masque et de précaution. Mais tous ces 
textes ont en commun le regard porté vers la vraie 
patrie, la patrie spiri tuelle. 

I) Regarder vers la patrie spirituelle. - Les Utopies 
chrétiennes sont une expression imagée de l'idéal de 
réforme ecclésiale qui est au centre des préoccupa
tions humanistes au t6e siècle. La preuve en est l'im· 
portance accordée par toutes ces œuvres à un pro
gramme ou à un modèle pédagogique chargé de 
reprendre à la base une nouvelle génération et dont 

l'État a le soin. D'Érasme dans toute son œuvre à 
Rabelais dans la célèbre lettre de Gargantua à Panta
grucl, de Stiblin à Andreae, on insiste sur la nécessité 
des langues, anciennes et bibliques, sur le rôle du 
sport, de la musique, de la morale. En Antangil, le 
Maître doit lire et interpréter chaque matin «quelque 
chose du catéchisme ou des commandements de 
Dieu », entre deux prédications et quelques Psaumes. 
Car cet humanisme est chrétien et croit à un retour 
aux sources - et d'abord à l'Évangile et aux Actes des 
Apôtres. 

2) Retour à l'Église primitive. - Profondément 
enraciné dans la conviction de l'âge d'or de l'Église 
des premiers temps, l'idéal de chrétienté des Utopies 
est celui des <<sommaires» des Actes des Apôtres 
(2,42-47; 4,32-35 ; 5,12-16). Tout est mis en commun 
et tout est distribué «à chacun selon ses besoins» : cc 
communisme utopique fait donc fi de l'or et de 
l'argent (Actes 3,6), même si ce point si cher à Thomas 
More n'est pas toujours repris. 

La prière y est simple, sincère, régulière et surtout 
unanime. N'acceptant pas d'autre autorité que celle 
des interprètes les plus antiques et les plus saints, 
comme les Utopies protestantes le soulignent le plus 
volontiers, il ne s'y présente nul dissentiment dans la 
foi tandis que tous sont stimulés par les exemples de 
vertu, de tempérance et de simplicité du clergé. En 
Antangil on suit encore, seize sjècles après, l'ordre 
institué par le disciple de l'apôtre Thomas. Donc 
l'imitation des Apôtres, qui a été la devise de tous les 
renouveaux de la vie religieuse, est aussi celle des 
Utopies. 

Mais elles ont plus profondément encore Je désir 
d'un retour à l'Église invisible. En effet, les Utopies 
chrétiennes de la Renaissance doivent être avant tout 
considérées comme une vision de l'Église des élus. La 
lecture de saint Augustin, la désolati0n de voir la 
chrétienté divisée par une Réforme jugée nécessaire 
par tous mais interprétée de façon radicalement diffé
rente, et enfin l'interrogation sur le salut des infidèles 
rencontrés au cours des voyages de découverte ct de 
colonisation obligent comme jamais auparavant à 
imaginer une Église réconciliatrice et réconciliée, 
enfin vertueuse et sage, évangélique et attirante. 
Chacun des Utopistes chrétiens à sa manière voudra 
la présenter purifiée, rayonnante, capable de devenir 
un modèle, déjà existante chez les élus et pouvant 
s'adjoindre «ceux qui seraient sauvés» (Actes 2,4 7). 
Les plus protestants insistent sur l'Église invisible 
comme avait fait Calvin. Les autres comme Campa· 
nella, sur la réconciliation d'un œcuménisme uni
versel où l'on trouve l'héritage de Nicolas de Cuse. 

Paraboles, visions de paix et d'unité, descriptions 
du Royaume spirituel advenu et à venir, les Utopies 
chrétiennes vont pour le meilleur et pour le pire 
parfois être pratiquées: il y eut la tentative consciente 
de transposer l'Utopie en Amérique latine, comme fit 
Vasco de Quiroga dans les années 1530 (Silvio 
Zavala, L'Ulopie réalisée: Thomas More au Mexiqut!, 
dans Annales, t. 3, 1948, p. 1-8; Sir Thomas More in 
New Spain. A Utopian Adventure of the Renaissance, 
Londres, 1953), qui est une annonce des Réductions 
jésuites du Paragua~. Et il y eut aussi les sectes hutte
rites émigrées aux Etats-Unis. 

Ces réalisations constituent une tentative fasci· 
nante et toujours présente de vouloir construire le 
Royaume de Dieu sur la terre, mais en même temps 



113 UTOPIE - UYT DEN HOVE 114 

un contre-sens de la pensée utopiljuc chrétienne qui 
voulait seulement rappeler qu'il faut aussi regarder 
vers la Jérusalem d'en-haut, la Cité sainte, notre mère 
et notre patrie spirituelle. 

On a indiqué chemin faisant les mc.illeures éditions des 
textes retenus. Signalons pour l'Utopie l'édition critique dans 
"J'he Complete Works ofSt Thomas More, t. 4, éd. E. Surt7. ct 
J.H. Hexter, Newhaven ct Londres, Yale University Press, 
1965 ; voir aussi André Prévost, L 'Utc>pie de Thomas More, 
présentation, texte original, traduction ct notes. Paris, 1978, 
et L'Utopie ou Le traité de la meilleure forme de gouver· 
nemem, texte édité et traduit par Mane Delcourt, Genève, 
1983. 

Les Utopies à la Renaissance, Colloque international 
1961, Bruxelles-Paris, 1963 ; voir lts études de Pierre 
Mesnard sur Robert Burton, p. 73-78: de Luigi firpo sur 
Stiblin, p. 107-33 ; de V.L. Saulnier sur le~ ((mythologies 
panlagméliqucs », p. 137-62; de Robert Kkin, sur .l'urba
nisme utopique, p. 209-30. - Ha••ry Lev in. The Myth 1~( the 
Golden Age in the Renais.wncc, Bloomington-Londres, 
Indiana University Press, 1969.- J.C. Davis, Utopia and the 
Ideal Society. A Study of English Utvpian Writing, 1516-
1700, Cambridge, 1981 (plus large que le sous-titre ne le 
laisse prévoir). 

Voir aussi l'art. llumanisme et Sfliritualiff!, DS, t. 7, 
surtout col. 1001-28. 

Guy-Thomas BmmiELLE. 

UYT DEN HOVE (UYTilNHOVT'., IZX CliRIA ; J EAN), 
dominicain, t 1489. - Né à Gand. d'une famille de 
chevaliers, Jean Uyt den Hove prit l'habit chez les 
Prêcheurs de sa ville natale vers 1430. On est porté à 
l'identifier à «Johannes ex Curia. Tornacensis dio
cesis » qui fut immatriculé à l'uni versité de Louvain 
en 1437 et y obtint le grade de bacmlaurcus artium le 
4 février 1440. Après son ordination sacerdotale, en 
1441 , il termina ses études à Paris par la licence de 
théologie le 4 janvier 1452. Élu prieur du couvent de 
Gand en 1456, il réussit à y introduire la réforme, 
c'est-à-dire le retour à la vic ré·guJière stricte en 
conformité avec la législation ct la tradition domini
caines. En 1459 le chapitre général de Nimègue le 
nomma premier vicaire général de tous les couvents 
réformés en territoire bourguignon, groupés dans la 
Congregatio Hollandiae érigée en 1457 par Je maître 
de l'Ordre Martial Auribelli. Sa fonction gagna en 
influence lorsque, en 1464, les maisons réformées 
furent détachées juridiquement de leurs provinces 
respectives et placées sous la seule autorité du vicaire 
général sans intervention des prov1nciaux. 

Dans sa lettre du 2 septembre 14 71 le duc de Bour
gogne, Charles)e Téméraire, désireux de voir les reU
gieux de ses Etats mener une vie exemplaire, avait 
demandé des renseignements sur la réforme chez les 
Dominicains. Le 12 octobre Uyt den Hove fit par
venir au duc son traité }Jro rej(mnatione. C'est un 
exposé clair, bien charpenté, d'allure presque scolas· 
tique, muni de nombreuses citations d'auteurs chré
tiens et profanes. La vie religieuse, ét.ant un état 
orienté vers la perfection chrétienne. exige une 
manière de vivre conforme aux va.:ux, aux directives 
des constitutions et aux obligations et usages 
consacrés par la tradition (les statut a cerernonialia ou 
observances régulières). Les observants sont fidèles à 
leurs obligations et sont prêts à subir les peines en cas 
de manquement. Les non-observants sont ceux qui 
rejettent une partie des obligations émanant de la 
règle et des constitutions ou les transgressent d'une 

manière délibérée et habituelle. La responsabilité de 
la réforme qui s'impose incombe en premier lieu, par 
devoir de justice, aux supérieurs de l'Ordre, mais 
aussi, par devoir de charité, aux évêques, au pape et 
aux princes territoriaux. L'auteur insiste spécialement 
sur le droit et l'obligation du duc en matière de 
réforme disciplinaire. 

Puisque certains prieurs provmc1aux s'opposaient à la 
réfomu:, il était nécessaire de soustraire les couvents 
réformés à leur juridiction et de les rassembler dans une 
congrégation spéciale â l'instar d'une province. Cette mesure 
ne porte nullement aUcintc à l'unité ou à la structure de 
l'Ordre, puisqu'elle vise la pratique intégrale de la même 
règle ct des mêmes constitutions sous l'autorité des organes 
suprêmes, le ma·itre de l'Ordre et le chapitre général. Cette 
J'éf'ol'me ne peut être imposée à tous les couvents simulta
nément, mais progressivement avec prudence cl discrétion. 
A l<t fin de son traité, l'auteur expose et réfute une longue 
série d'objections formulées par les adversaires. 

La reformatio promue par Uyt den Hove et les 
autorités de J'Ordre n'est pas une réforme dans le sens 
d'une modification ou adaptation des structures et 
des usages de la vie régulière. C'est plutôt une «res
tauration», un retour à la rigueur primitive de la vie 
communautaire. Après la rédaction de son traité, Uyt 
den Hove a continué avec succès ses efforts pour pro
mouvoir la réforme. La Congrégation de Hollande 
réussit à étendre son influence sur des dizaines de 
couvents situés pour la plupart dans les Pays-Bas 
actuels, mais aussi en Flandre, Bretagne, AIJemagne 
du Nord et les pays scandinaves. L'action de Uyt den 
Hove, soutenue par les maîtres généraux, ne fut pas 
accueillie favorablement par tous les religieux de 
l'Ordre et sc heurta parfois à des oppositions 
farouches. Le chapitre général de Bâle, en 1473, 
s'opposa à la divulgation du traité Pro rejôrmaJionc: 
aussi longtemps que Je texte n'aurait pas été révisé. En 
1477 Uyl den Hove résigna sa fonction de vicaire 
général de la Congregatio Hollandiae et fut nommé, 
en 14 78, vicaire substitut des maisons réformées de la 
natio Flandriae. Il mourut le 5 juillet 1489 au couvent 
de Gand. 

Le traité Pro reformatione est conservé dans une dizaine 
de manuscrits, dont neuf du 15• et un du !6• siècle. Les deux 
prcrnières éditions datent du J5< siècle (Milan, 1488 ; Lyon, 
1495). La dernière est çelle de R.M. Martin, / ,e (( Tracta/US 
pro rejormatione JJ ou Lettre de Jean Vyt den Hove, O. P .. à 
Charles-le· Tbnéraire {12 octobre 1471), extrait des Analecta 
Ordinis Praedicatorum, t. 16, 1923, p. 46-48, 279-304. 

B. Oc Jonghe, Belgium Dominicanum, Bruxelles, 1719, 
p. 65·66.- Quétif-Échard, t. 1, p. 870-71.- J. Arts, De Pre
dikhrere.n te Gent 1228-1854, Gand, 1913, p. 108-22. - R.M. 
Morlin, Un réji>rmaleur avant /,uther: le dominiL•ain Jean 
Uylt!lllwve de Gand. Notes sur la r~fimne des Frères
Prêcheurs dans les provinces du Nord, dans Analectes pour 
servir à l'histoire ecclésiastique de la Belgique, 3• série, t. 10, 
Louvuin, 1914, p. 33-55.- B. Kruitwagcn,/ohannes Uyt den 
Hot·r (Ex Curla), O. P. Tractaws 11 De retormatione rell
~tionum JJ saeL'ulo XV bis typis vulr:a1u1·, dans Analecta O. P., 
t. 17, 1925·1926, p. 254-60.- A. De Meyer, La Congrégation 
de Hollande ou la réforme dominicaine en territoire bour· 
gui~: non, 1465-1515, Liège, 1946, p. XXXI-LXVI, CIV, 
CXIV, 321-23, 333-49, 352. - St. Axters, Bibliotheca Domi
nicana Neerlandh:a manuscrip/a 1224-1500, Louvain, J 970, 
p. 56-57. - Th. Klippeli, Scriptores Ordinis Praedicatonun 
Met/il Aevi, t. 2, Rome, 1975, p. 417.- DS, t. 5, col. J 504. 

Antonin-Henri THoMAs. 
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VACI-fET (JEAN-ANTOINE), prêtre, 1603-1681. Voir 

LE VACHE-r, OS, t. 9, col. 732-33. 

VACUITÉ. Voir VIDE. 

VAGHISTELLA (AuGUSTIN), carme, t 1605.- Né à 
Sienne, Agostino Vaghistella appartint à la province 
toscane de l'Ordre des Carmes. JI est déjà maître en 
théologie quand en 1565 il est incorporé à l'université 
de Florence. Il assuma de nombreuses charges dans 
l'Ordre : provincial de Toscane ( 1564-1569), commis
saire et vicaire général au couvent de Naples (1569), 
prieur du couvent de Roecastrada (Grosseto) du 
4 novembre 1569 au 20 juin 1587. De là il passa à 
Rome, où il fut nommé procureur général de l'Ordre ; 
comme tel, il prêcha devant Sixte Quint le 4• 
dimanche de l'avent. En raison de son grand âge et de 
sa mauvaise santé, il renonça bientôt à sa charge, le 
7 mars 1588. Retiré à Sienne, il y mourut le 7 sep
tembre 1605. 

Vaghistella intéresse l'histoire de la spiritualité 
parce qu'il a laissé l'exemple d'un religieux adonné à 
la prière continuelle, en particulier à la méditation ; 
celle-ci était encore alors d'un usage privé dans 
l'Ordre en Italie. Vaghistella a contribué par son 
exemple à la faire déclarer obligatoire. Parmi les 
contemporains qui font mention de lui, signalons 
surtout Cristoforo Silvestrani Brenzone (Ritratto spi
rituale ... , 2• éd., Ravenne, 1585, p. 63; cf. sa notice, 
DS, t. 14, col. 861-62). 

Al'clt. Gén. des Carmes, Rome; D. Provuna, Nolitiae 
diariae, f. 21 v; li C.O. Il 7, f. 28r. - Ac:lll c:apiwlorum gen. 
Ord. fratrum B. V. Mariae de munte Carmelo, éd. O. Wessels, 
t. 1, Rome, 1912. p. 448, 540-42, 572. - Regesta J.B. Rubei 
(Rossi) .... éd. B. Zimmerman, Rome, 1936, p. 78, 95, 100, 
102. 205. 

C. Catena, ~a meditazimu: in comune nell'urdine Carme
/llano: orif:ine e svi/uppo, dans Carme/us, t. 2, Rome, 1955, 
p. 326. - J. Smet, 'J'he ümnelites, t. 2, Darien (Ill.), 1976, 
p. 240. 

Emanuele BoAGA. 

V ALDERRAMA (PIERRE DE), osa, 1550-1611. - Né 
à Séville en 15 50, Pedro de Valderrama fit ses pre
mières études au collège jésuite de sa ville natale. A 
dix-huit ans il entra dans l'ordre des Augustins au 
couvent de Séville et y fit sa profession religieuse le 
27 août 1569. Il ti t ses études de philosophie et de 
théologie à l'université de Salamanque ct y acquit la 
maîtrise en théologie. Par la suite, Valderrama fut un 
grand prédicateur, y compris à la Cour; il fut le prieur 
de plusieurs couvents (deux fois à celui de Séville, 
1598-1601 et 1611) et provincial d'Andalousie (1607-
1610); dans ces charges il eut à cœur d'embellir les 

couvents de quelques constructions, comme à 
Malaga, Grenade et Séville. Les douze dernières 
années de sa vie furent marquées par la rédaction et la 
public•ttion de ses écrits, essentiellement tirés de ses 
prédications. Il mourut le 25 septembre 1611 à 
Séville. 

Voici ses publications. Après une oraison funèbre 
de Diego L6pez de Haro (Cordoue, 1599), Val
dcrrama donna au public: 1) son ouvrage principal, 
Exercicios espirituales para todos los dias de la Qua
reslna, du mercredi des cendres au dimanche in a/bis 
(3 vol., Séville, 1602-1603, 15+621+650+393 p. 
+ tables). 

L'ouvr·age fut réédité à Séville dès 1603, Barcelone, Sara
gosst:, Lisbonne, Salamanque ct Madrid (dernière éd. à Sala· 
manque, 1611); trad. italienne parE. Gottardi da }{irnini 
(Ven ise. 1609 ct 1614) ; trad. franç. par G. Chappuys (2 vol., 
Paris, 1610; cf. DS, t. 2, col. 495). Quétif-Échard mentionne 
aussi des «Sermons sur tout le Carême ct féries de Pâques» 
(Paris, P. Chevalier, 1609, 2 vol. in-8° de 976+1021 p.) de 
Valderrama traduits par le dominic-ain Antoine Siméon, 
dont nous reparlerons plus bas. 

2) Primera ... , Secunda .... Tercera Parte de los exer
cicios espiritualt~s para todas las festividades de los r; 

Sanctos, qui comportent un avent (3 vol. 
736+608+480 p. + tables, Barcelone, 1607 ; rééd. 
Madrid, 1608-16 11 ). - 3) Exercicios espirituales para 
los tres Domingos de Septuagessima, Sexagessima y 
Quinquagessima (Barcelone, 1608, 172 p.). - 4) 
Sermon pour la béatification d'Ignace de Loyola 
(Séville, 1610) ; trad. franç. par fr. Solier sj (Trois 
tres-excellentes predications ... , Poitiers, 1611) ; trad. 
latine (Poitiers, 1611 ). La Sorbonne condamna l'ou
vrage (cf. Sommervogel, t. 7, col. 1363-64). 

5) Teatro de las Religiones (Séville, 1612, 1616 ; 
Barcelone, 1615 ; trad. franç. , Paris, 1618) : 34 ser
mons sur divers saints, comme Augustin, Monique, 
Basile, Benoît, Bernard, François d'Assise, Domi
nique ct Thomas d'Aquin, Nicolas de Tolentino, etc. 
S'y ajoutent six sermons pour les défunts. 

6) La B.N. de Paris conserve une Histoire générale du 
monde el de la nature, ou Traictez théologiques de la 
.fhbrilfiW, composition et conduicte générale de l'univers, 
d/viSI'z en trois livres ... , «le tout illustré d'un grand nombre 
d'histoires ct doctt.'S exemples, composé en espagnol par le 
R.f>. P. Valdcrrama ... et traduit sur le manuscrit espagnol en 
nostrc l<mgue française par le Sr de la Richardière» (2" éd., 2 
vol., Paris, 1. Mesnier, 1619). On s'interroge sur l'authen
ticité de cet ouvrage, qui n'a laissé aucune trace en Espagne, 
à not re connaissance. 

Le dominicain A. Siméon, outre la trad. franç. du n. 1 
citée plus haut, a publié d'autres trad. de Valderrama: 
Sermons sur les j'estes et féries du S. Sacrement de I'Eucha
rislil' (Paris, 1609, 161 1) ; Sermons sur toutes les festes de 
Nostre Dame (Paris, 1609, 1612), Sermons sur IouleS les 
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festes des sai nets de l'année (1. 1, Paris, 1612); ces trad. sont 
à la B.N. de Paris ou à la Bibl. des Jésuites de Chantilly. 

Comme l'a remarqué l. Monasterio, le seul auteur 
qui présente- trop brièvement- le genre des écrits de 
Valderrama, les ouvrages qu' il intitule « Exercicios 
espirituales » sont plutôt des lectures spirituelles que 
des exercices proprement dits ct, en tout cas, nous 
sommes loin de la prédication orale. Le lecteur se 
trouve devant de longs textes (celui pour le prernier 
dimanche comporte plus de 60 pages aux peti ts carac
tères serrés, quasi sans paragraphes) dont la structure 
est difficilement décelable. Les textes bibliques et les 
images de la nature abondent, utilisés avec une 
absence quasi totale de sens critique, mais ils rour
nissent surtout des histoires, des exemples, des types. 
Il semble difficile de trouver dans cette massl~ de 
textes quelques lignes majeures qui pourraient des
siner une orientation spirituelle~ Valderrama puise 
dans la doctrine commune de l'Eglise et la présente 
aux hommes de son Lemps avec un baroquisme 
évident. Il a eu du succès, mais ce succès ne dura pas : 
six ans après sa mort, les rééditions cessent. 

Outre le~ anciens bibliographes comme N. Antonio et 
Lantcri, voir· surtout : 1. Monastcritl, Misticos aguslino.l' espa· 
1io/es, L 1, Escorial, 1929, p. 396-40 1. - G. de Santiago Vela 
Ensaya de ww bil>limeca iberCJ-americana de lu Orden de S. 
ARustln, t. 8, Escorial, 1931, p. 55·68. - Dicc. de Espu iia, t. 
4, 1975, p. 2684. - Repertoria de historia de las cienc:ia.1· ede· 
siastic:as en Espmîa, t. 6, Salamanque, 1977, p. 234 et 246.
OS, t. 4, col. 993. 1012, 1132. 

André DERVII.LE. 

1. VALDÉS (FERNANt> or:), évêque, 1483-1568. 
1. Vie. - 2. Activité au sein du Saint-O.ffice. - 3. Lit
térature spirituelle et interdiction de livres. - 4. f.z~tte 
contre l'infiltration protestante. 

1. VIE. - Né à Salas. petite ville des Asturic:;, en 
1483, Fernando de Valdés est mort à Madrid, le 
10 décembre 1568, après une brillante carrière poli
tique et ecclésiastique qui en fait une des grandes 
ligures du siècle d'or espagnol. Licencié en droit de 
l'université de Salamanque ( 1512- 1516), il servit 
ensuite auprès du cardinal de Cisneros jusqu'à la mort 
de ce dernier. 

En 1520 il lit un voyagL' dans i(!s Flandt·es en compagnie 
de l'humaniste Juan de Vcrgara et assista à ln diète de 
Worms. Il semble que les doctrines d'Érasme et de Luther 
qu'il put ainsi conna'itrc de près, rl'~urcntaucun impact sur 
lui. En 1523, chargé par Charles Qumt de vrstter le royaume 
de Navarre, il édicta des ordonnances pour le gouvernement 
de cc royaume annexé à la Castille. L'année suivante. rin
quisiteur général Alonso Manriquc le nomma membre de la 
Suprema (conseil suprêm~: de 1'1nquisit ion espagnole), l'in
troduisant ainsi dans l'activité par laquelle il devait passer à 
l'histoire. 

Nommé évêque d'Elna en 1529, d'Orense en 1530 
et d'Oviedo en 1532, i l assuma ces charges j usqu'en 
1535, date à laquelle il fu t nommé président de la 
Chancellerie royale de Valladolid, et le resta jusflu'en 
1539. Dès lors ses nominations ecclésiastiques se 
fi rent en fonction de ses charges politi ques, 
auxquelles elles furent en quelque sorte subordonnées. 
Ainsi en 1539, il fut transféré au siège de Le6n ct de là 
à celui de Sigilenza, où il présida le conseil royal tenu 
alors à l'occasion de la guerre contre la France. 

En 1547 alors qu'il est archevêque de Séville 
depuis l'an~ée précédente, Paul 111, sur la proposition 
de Charles Quint, le nomma inquisiteur général ; il 
garda ce titre j usqu'à sa mort, quoique en 1566 il ait 
dfl céder la fonction à Diego de Espinosa, nommé par 
Pie v inquisiteur coadjuteur avec droit de succession. 
Par l'exercice de sa charge, Valdés exerça une grande 
influence sur la vie religieuse espagnole, non pas tant 
par sa participation à certains projets de réforme 
ecclésiastique que par l'influence des mesures inquisi
toriales. 

2. Acr1v1Tt AU SEIN oe I..'INQIHSITION. - Durant le 
temps où Valdés fut conseiller de la Suprema, curent 
lieu la Congregacion de Valladolid sur la doctrine 
d'Érasme (1 527), l'édit (1525) ct les procès (1529-
1539) contre les alumbrados. Dans certains de ces cas, 
il intervint comme juge et non comme expert. 

Bien que la première sc soit terminée sans aucune réso
lution spéciale, l'attitude de l'Inquisition espagnole face à 
l'éro~mismc se durcit au point d'inclure dans l'Index de 1559 
cinq titres du philosophe de Rotterd.am. Juan de Verga rn. fut 
condamné en 1535 comme érasmrste et crypto-luthénen, 
parce que durant son voyage dans les Flandrcs il était entré 
en contact avec Érasme. Les procès contre les alumbrados 
laissèrent dan~ l'âme de V11ldés une impression confuse d'af
finité entre ce courant ct le luthéranisme, ce qui empêcha 
l'Inquisition d'avoir une juste compréhension du phé
nomène: luthérien lorsqu' il s'infiltra en Espagne. Durant ces 
procès, afin de ne pas s'y voir impliqué à cause de la J?llbli
calion du Dialogo de la Lengua, son homonyme ct, drt-on, 
parent, Juan de Valdés, sc réfugia en Italie (vers 1531), où il 
exerça une influence doctrinalcment ambigu~ dans les 
cercles !!pi rituels de Naples et de Rome. Cf. sa notrce, m.fra. 

3. LIITt':KATUR.E SPIRITUELLE ET INl'ERDICfiON DE LIV RES. -
En découvrant en Espagne les premiers symptômes 
d'une infiltration protestante, Valdés, en sa qualité 
d'inquisiteur général, essaya d'y faire face par la 
censure des livres et par des procès intentés aux per
sonnes suspectées. 

La censure se cristallise dans les Index des livres 
interdits de 155 1 et 1559, et dans la censure des 
Bibles (1554), qui eurent une incidence particulière 
sur la spiritualité espagnole. L'Index de 1551 était une 
réimpression, pour l'Espagne, de celui que l'université 
de Louvain avait publié l'année précédente, sur les 
instances de Charles Quint. A sa liste il ajouta 
quelque quatre-vingts titres antérieurement interdits 
par la Suprema ou par des tribunaux de districts où 
l'Inquisition espagnole opérait. 

Ces titres correspondaient surtout à des Bibles et à des 
livres liturgiques ou de dévotion populaire. La censure des 
Ribles de 1554 provint du grand nombre d'exemplaires des 
deux Testaments entreposés dans les locaux de l'Inquisition 
après que les inquisi teurs, suivant les normes de l'Index, 
commencèrent à séquestrer les ouvrages interdits ou tenus 
pour suspects. La censure intc:rdit 73 Bibles, presque toutes 
publiées hors d'Espagne, ct sign~la 1 ~0 p~ssages dtr tex~e 
sacré auxquels les prote$tnnts ava1cnt 1 habitude de recourtr 
pour prouver leurs doctrines. 

Ces procédés limitaient la liherté d'inH:rprétation des 
théologiens et des spirituels qui traitaient de thèmes tels que 
la justification, le mérite, le libre arbitre, 1~ c.ulte de~ ~ainls, 
l'enïcacité des sncr·ements comme l'cucharJstre, la pcrutence 
et le mariage. 

L'Index appelé à pas:lcr à l'histoire à cause de son 
incidence sur la spiritualité de l'époque fut celui édité 
à Valladolid au mois d'août 1559 ; il se signale par 
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J'abondance de son contenu, mais aussi à cause des 
circonstances qui accompagnèrent son édition : 
découverte de foyers luthériens en Castille et en 
Andalousie ( 1557), sévérité des lois sur l'imprimerie 
(1558) et apparition à Rome (1559) de l'Index de Paul 
1v. L'Index espagnol de 1559 cont~~nait d~s ouvrages 
d'auteurs très connus, comme Jean d'Avi1a (Aviso ... 
sobre a quel verso ... « Audi, }ilia»), Louis de Grenade 
(De la oracion. ... y gula de pecadores), et François de 
Borgia (Las obras del cristiana). Bien que l'inter
diction semblât viser non le contenu doctrinal, mais 
l'inopportunité de faire circuler de tels livres en 
langue vulgaire, il ne fut pas possible d'obtenir, 
jusqu'à l'Index de 1583, que l'Inquisition revienne sur 
ces interdictions. Bien plus, certaines clausules furent 
urgées; il fallait remettre à l'Inquisition les manus
crits écrits en castillan qui traitaient de questions 
théologiques, sous prétexte que certains auteurs 
détruiraient une partie de leurs écrits (comme Jean 
d'Avila) ou que certaines des œuvres prohibées pou
vaient se perdre définitivement (ainsi une copie des 
Exercices spirituels d'lgnace de Loyola q\te les Jésuites 
gardaient à Séville). 

Une autre influence de cet Index concerne la lecture 
des auteurs étrangers aussi répandus que Ludolphe le 
Chartreux, Tauler, Séraphin de Fermo, Herp et Savo
narole en Espagne. Un chapitre à part dans l'histoire 
de la composition et de l'application de l'Index de 
Valdés concerne le Catecismo Cristiano de Bartolomé 
Carranza, nommé peu avant arch~.:vêque de Tolède 
( 1557). Le fait que son œuvre ait été publiée hors de la 
péninsule, la note d'alumbradismo et de luthéranisme 
que certains censeurs y décelèrent, enfin les suspi
cions suscitées par les luthériens de Valladolid, sont à 
la base du fameux procès de Carranza, procès com
mencé en Espagne en 1558 et terminé à Rome, 17 ans 
plus tard, avec une sentence qui le condamnait: Vehe
menter suspectus de haeresi. On a écrit que la jalousie 
et l'inimitié de Valdés ont été la cause de cc procès; 
cela n'est pas contirmé par les sources. 

4. LA LUTTE CONTRE L'INFILTRATION PROTESTANTE. - Bien 
qu'elle ait eu moins d'incidence dirt~cte dans l'histoire 
de la spiritualité espagnole, on ne peut oublier la 
répression des foyers protestants de Valladolid et de 
Séville, répression qui culmina dans les autodafés de 
1559 à 1561 avec une dizaine de condamnations à 
mort. Dans les rares écrits des accusés parvenus 
jusqu'à nous, il n'est pas facile de découvrir une 
hérésie formelle ; mais leurs déclarations devant les 
juges font quelque peu connaître la doctrine spiri
tuelle de ces groupes. Ainsi, certains semblent 
connaître assez précisément la doctrine italienne du 
Bene.fi.cio de Cristo; d'autres avaient entendu parler 
dans des sermons ou conversations privées de la suffi
sance et de la surabondance des mérites du Christ. 
Ces idées produisaient en eux une intense expérience 
spirituelle et rejetaient dans l'ombre certains articles 
de la doctrine catholique, comme le purgatoire. Quant 
aux sacrements, ils niaient la présence permanente du 
Seigneur dans l'eucharistie, et donc refusaient les rites 
d'adoration en dehors de la célébratiOn de la messe. Si 
l'on prend en considération que les cryplo-luthériens 
s'organisaient en groupes et avaient des adeptes dans 
d'importants couvents, surtout de moniales, on ne 
peut nier qu'ils aient fini par introduire dans certains 
secteurs du peuple chrétien une religiosité de ten
dance protestante, qu'ils exprimaient aussi dans la 

célébration eucharistique très abrégée et dans la com
munion sous les deux espèces. 

A cause de la vigilance que l'Inquisition espagnole 
exerça dans ces conjonctures, Fernando de Valdés, 
son président, entra dans l'histoire de la Réforme 
catholique comme la figure clé de l'Espagne exempte 
de l'hérésie. L'histoire contemporaine le rend bien 
plus responsable de l'isolement culturel de l'Espagne 
au temps de Philippe 11 et de l'imperméabilité du 
royaume aux courants spirituels influencés par la 
Réforme. 

J .1. Tcllechca ldigoras, Fray Bartolomé Carranza, t. 1 : 
Dommentos hlstôricos. Recusadon de.llnqui.i'idor General F. 
de Valdés, Madrid, 1962; Felipe li y ellnquisidor General D. 
Femando de Valdés. Documentos inéditos, dans Salmanti· 
censis, t. 16, 1969, p. 329-72.- J.L. Gonzalez Novalin, El 
lnquisidor General Femando de Valdés (1483-1568), t. 1 ; Su 
Vida y su obra, Oviedo, 1968 ; t. 2 ; Cartas y documentas, 
1970: El ddm de Oviedo don Alvaro de Valdés. Gestiones de 
la /nquisicion Espat1oia contra JJ. Carranza en la corte de 
Paule IV, dans Archiv11m Historlae Pont(ficiae, t. 7, 1969, 
p. 287-327. - J.M. Martfnez de Bujanda, Index des livres 
interdits, t. 5, Index de l'Inquisition Espagnole, 155/, 1554, 
1559, Genève, 1984. - Simposio «Valdés Salas» ... D. Fer
namlo de Valdés (1483-1568). Su per.wna/idad. Su obra. Su 
tie.mpo, Oviedo, 1968. 

DS, t. 4, col. 1132, 1165 ; t. 5, col. 1024. 1362, 1489 ; 
t. Il, col. 971. 

José-Luis GoNzALEZ NovALfN. 

2. VALDÉS (JEAN DE), vers 1500-1541.- l. Vie.-
2. Œuvres. - 3. Doctrine spirituelle. 

1. VJE. - Jean de Valdés est né à Cuenca, en 
Espagne, vers 1500 ; il est mort à Naples en 1541. Ses 
ascendants étaient des convertis, surtout du côté de sa 
mère. Son père était maire de Cuenca. Un de ses 
frères, Alfonso, fut secrétaire de Charles Quint et '· 
l'auteur de deux Düilogos qui furent bien accueillis 
dans les cercles érasmiens. 

En 1523, Valdés se trouve à Escalona, au palais du 
mar'quis de Villena, Diego L6pez Pacheco. Escalona et sa 
voisine Tolède étaient parmi les centres de l'effervescence 
religieuse que l'Espagne vivait en ces années-là. En 1524, 
J>cdro Ruiz de Alcaraz, prédicateur spirituel laïque au 
service du marquis, est. détenu par l'Inquisition, accusé 
comme alumbrado. A son procès, Valdés est cité comme un 
des plus assidus à ses prédications. 

En 1527, on rencontre Valdés à l'université 
d' Alcala, où il se lie d'amitié avec des érasmistes. Il 
continue à s'intéresser au problème religieux, 
s'adonnant à la lecture de la Bible, surtout de saint 
Paul, de livres spirituels classiques et modernes; 
parmi ces derniers, des œuvres d'Erasme et des écrits 
de Luther. En janvier 1529, Valdés publie à Alcala 
son premier livre: Di4/ogo de Doctrina. Ille dédie au 
marqllis.de ViUena, Don Diego, auquel en 1527 Fran
cisco de Osuna, «maestro del recogimiento >>, avait 
déd1é son Tercer Abecedario espiritua/. 

En 1531, Valdés part pour l'Italie. Il vit d'abord à 
Rome où il occupe le poste d'agent impérial ; il réside 
à la cour papale avec le titre de camerlingue du pape. 
En 1532-1533, il passe quelques mois à la cour impé
riale, d'abord à Mantoue puis à Bologne ; il fait aussi 
quelques séjours à Naples. 

Après la mort du pape Clément vu, en septembre 
1534, il part pour Naples et s'y fixe définitivement. Il 
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est toujours agent impérial, ce qui le maintient en 
contact avec les problèmes politiques et religieux de 
l'époque. En 1537 il est nommé« veedor de los cas
tillos » (inspecteur des châteaux) de Naples. Tl aide 
Giulia Gonzaga dans les questions de droit. En même 
temps, Valdés consacre de plus en plus de temps à des 
écrits littéraires et religieux. En littérature, il écril un 
Diâlogo de la Lenf?Ua ( 1535). Divers écrits sont le 
fruit de ses préoccupations religieuses, la plupart 
dédiés à Giulia Gonzaga. Parmi ces écrits on note 
surtout l'A /plzabeto christiano, les Celllo e dieci divine 
Consiclerazioni et des traductions et commentaires de 
divers livres de la Bihle. Ces écrits répondent à des 
préoccupations religieuses que Valdés lui-même ct 
des amis éprouvent avec un intérêt vital. Trois de ces 
personnes entretiennent une relation spirituelle 
intime avec Valdés: Œulia Gonzaga (depuis 1535), 
l'humaniste Marco Antonio Flaminio (de 1539 à mai 
154 1), l'ex-protonotai re du pape Clément vn, Pedro 
Carnesecchi di Medici (de 1540 à mai 1541). Deux 
prédicateurs très populaires, Pedro Martir V(~rmigli 
(cf. sa notice, injra), chanoine régulier, et surtout Ber
nardino Ochino (DS, t. Il . col. 57 5-71 ), général des 
Capucins, ont des contacts avec lui à l'occasion de ses 
prédications. Avec moins d'assiduité, on rencontre 
encore d'autres personnes, parmi lcsqueiJes l'arche
vêque d'Otrante, Pietranlonio de Capoue. C'csl 
assisté de ce dernier que Valdés meurt entre le 16 et le 
20 juillet 1541. 

2. ŒuvRI!S. - Un seul livre, le Diâlogo, a été publié 
duranl la vie de l'auteur. Les autres commencèrent à 
paraître quelques années ap•·ès sa mort. La majeure 
partie de ses écrits religieux furent publiés une pre
mière foi s en version italienne, l'original en castillan 
ayant été perdu. 

J)ù11o!IO de doctrina christiana nuevamente comprwsto par 
1111 reli!lioso, Alcah!. de Henares, 1529, 108 f. Reproduction 
er1 facsimile, Coimbra, 1 925, avec introduction de M. Da
taillon, elle-même réédil.ée, Paris, 1981. Version <mglaise, 
1981. - Alphabeto christiano. Che iiiSt>!lna la vera 1·ia d'ac
quistare il /ume dello Spiritu Santo, Venise, 1545; en 
11ppendicc, un bref écrit ; ln dw maniera il cristiana ha de 
studiare md suo proprio /ibro. Écrit vers 1536 et traduit en 
italien p11r M.A. Magno. Réimpression, Bari, 1938. Versions 
anglaise, 1861, et espagnole, Buenos Aires, 1948. 

Le cento e diecl divine Considerazioni del S. Giovanni 
Valdesso: ne/le ctua/i si ragiona delle cose phi 111/li. pi li 
nec:essarie, et plri petfette della Christiana professione, 
Bdle, 1550. Écrit en 1539-1541. ce livre est édité par Celio 
S. Curione. Un texte en espagnol (ms Vatican, Lat. 1292 1, 
f. 216-340) est édité par J. I. Tellechealdlgoras, L(J\· âtmto 
y diez dil'inas considl'radones, Salamanque, 1975. Un 
autre l'a été parE. Boehm er. Trataditos de J. de V., Bonn, 
1880. Réimpression en 1944 par E. Cionc. Vel'sions fran 
çaise (Lyon, 1558, etc.), an~laise (Oxford, 1638), hollan
daise ( 1865), allcman,le ( 11!70), castillane ( 18 55) par 
Usoz, dans la collection << Rcformistas antiguvs espa
i\olcs ». - Qua/ maniera si dovrebbe te nere a l1!/imnare 
lnslno da fandul/ezza i flgl frmli dei christian/ d1·lle case 
della re/igione (Rome'!. 154 5 '!). Appelé aussi Latte spirl
tuale (Bâle, 1549), c'est un petit traité de catéchèse. Il a été 
traduit en huit langues. 

Comentarlo ô declcmzdort fn·eve y compendiosa wbre la 
epistofa de S. Paulo A[Jiisto/ a los Rornanos. muy salue/able 
para todo Cristiano. Compuesto por Juan Valdesio ... 
(Venise, 1556). - Come/Ilario <~ dec/araciôn familiar y com
pendiosa sobre fa pritriC'ra epistola de San Paulo a los Corin
thios. muy util para todos los amadores de La piedad cris
tiana. Compuesto pur Juan VV. (Venise, 1557). Ces 
commentaires ont été écrits vers 1531!-1539. Le lieu d'im-

pression est faux; ils ont dO être imprimés à Genève, par 
Jean Crespin. En 1856, Usoz a réimprimé les deux commen
taires. Version an~laise (1883). 

Sul principio della dottrina cristiana. Cinque trattatelli (éd. 
romaine, 1545). Rééd. par E. Boehmcr ( 1870), qui les pré
sente comme étant de Valdés; il n'est pas sor que les cinq 
traités soient de Valdés. - Dialogo de la Umgua (Madrid, 
1737). Éd. critique par J.F. Montesinos (1 928). Version 
anglaise ( 1 927). -El salterio traducido del hebreo en romance 
castella no par Juan de Valdés, ahora por primera vez impreso 
(éd. E. Boehmer, Bonn, 1880). - Comentario a los Salmos, 
écrit vers 1537 ; éd. E. Jloehmer dans Revista cristiana 
(Madrid, 1882-1884) ; éd. M. Carrasco (Madrid, 1885). 
Version anglaise (1894). - El Evangello segu11 S. Mateo 
dec/arado por Juan de Valdés. Ahora por primera vez 
publkado (éd. E. Boehmer, Madrid, 1880). C'est un des der
niers écrits de Valdés. Version anglaise ( 1882). - Tratadltos 
(éd. E. Boehmer, Bonn, 1880), rassemblent 39 Considera
clones dans le texte original castillan et 7 lettres ou petits 
traités. Version anglaise (1 882). - Cartas inéditas de Jua11 de 
Valdés al Cardena/ Gonzaga (éd. José F. Montesinos, 
Madrid, 1931 ). - Lettere irtedite di Juan de Valdés al segre
ta rio di Stato Cobos (Bari, 1938), éd. par B. Croce comme 
2c appendice à I'A/fabeto. - Nuevos ({?Stos vafdesianos 
(Vitoria, 1967), éd. par J .L. Tellcchea Jdlgoras. 

~erits perdus: d'après Camcsccchi dans le Procès inquisi
torial, Valdés écrivit des commentaires sur toutes les ~pitres 
de saint Paul, excepté Hébreux. 

3. Dcx-nuNE SPIRITUELLE. -Nous présentons les idées 
et les attitudes centrales et caractéristiques de la 
pensée religieuse de Valdés et de son comportement 
spirituel. Certaines apparaissent déjà clairement dans 
son premier livre, le Dialogo de doctrina cristiana. 

1" Le chrétien et son «vœu» d'imiter le Christ et 
d 'être parfait. - Valdés se présente comme un chrétien 
soucieux de vivre et d'enseigner un christianisme 
authentique, intérieur, imprégné de la liberté évangé
lique, avec une aspiration continuelle à la perfection. 
A cette perfection, nous sommes tenus par notre 
baptême, par lequel nous faisons vœu d'imiter le 
Christ et promettons d'« être parfaits dans l'Ordre de 
Jésus Christ>> (Diâ/ogo, 7). Même les vœux religieux 
sont soumis à oe vœu baptismal (ibid.; Alfabeto, 35). 
Cette perfection est décrite avec des exigences radi
cales. Elle n'implique pas seulement des comporte
ments moraux extérieurs - « vivre en chrétiens>> -, 
mais aussi et surtout des attitudes et des mouvements 
de l' homme intérieur (Aljàbeto, 53-53 ; Ditilogo, 21 ). 
Celui qui atteint ce but est « homme spirituel», il 
goûte et sent les choses spirituelles ; il se délecte ct se 
repose en elles, et ne fait aucun cas des choses corpo
relles et extérieures (Gal. 5; Rom. 10), au contraire il 
les méprise comme inférieures ; enfin il met en Dieu 
tout son amour et le maintient vivant, il conserve la 
grâce de l'Esprit Saint, qu'il soit célibataire, marié, 
clerc ou religieux (Diâ/ogo, 33). 

2° La Loi et le« beneficia>> du Christ.- Valdés sou
ligne que l'homme est incapable d'acquérir la régéné
ration et la perfection chrétiennes par ses propres 
forces à cause de sa dépravation naturelle et acquise 
après avoir perdu l'image de Dieu d'après laquelle il 
fut créé (Diâ/ogo, 9 ; 1 Cons., 2). Prendre conscience 
de cette incapacité et de cette misère est le premier 
pas sur la voie de la justification. C'est là le « rôle de 
la Loi». Elle montre le bien qu' il faut faire. Et bien 
qu'elle ne donne pas les forces pour l'exécuter, elle 
nous donne de connaître notre misère, notre péché el 
nos mauvaises inclinations, nous portant ainsi à l'bu
milité et surtout nous encourageant à nous confier 
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entièrement dans la miséricorde du Seigneur ct en sa 
faveur et grâce (Diéllogo, 36-37; 19; Aljàbeto, 22; 
8 Cons., 22 ; Romains, 46 ; Psaumes, 16). 

Tous les attributs de Dieu sont pour Valdés les fon
dements de la confiance du chrétien, mais par-dessus 
tout celui-ci la base sur l'œuvre du Christ, sa Passion 
et sa Rédemption (Diâlogo, 21). Le concept avec 
lequel Valdés exprime souvent la réali té de la 
rédemption dans les écrits de la période italienne, est 
celui de bene.ficio. C'est une idée centrale dans sa doc
trine : il faut croire, accepter, reconnaître le « bene
ficia de Christo» (A/fabeto, 65 ; Consideracivnes 13 ; 
38; 109). 

3° Just({tcation et régenération par la foi vive. - La 
justification radicale de l'humanité par le Christ est 
appropriée pour le chrétien par sa con version person
nelle, en un processus dans lequel, réconcilié avec 
Dieu par le Christ, de fils de la colère il renaît fils de 
Dieu ( 106 Cons., 417), avec le droit de recevoir la vie 
éternelle dont il hérite par grâce (34 Cons., 1 06), étant 
régénéré par l'action et sous la conduite de l'Esprit 
Saint (3 Cons., 5; 97 Cons., 356). 

Trois attitudes de l'homme intérieur, celles de 
croire, espérer, aimer, le font participer à J'œuvre du 
Christ et l'unissent à Dieu. Les trois vertus théolo
gales sont le véritable pivot de la vie chrétienne 
(Dù'llogo, 51) ; en elles consiste le negot:io f.'ristiano 
(17 Cons., 49). Les trois sont sœurs et unies de telle 
manière que « el que perfectamente tu viera la un a, las 
tendra todas tres» (DiéJ.Iogo, 52 ; 1 Cor. 251 ). 

L'union de ces vertus vient de la vitalité de la foi 
(Dùl/ogo, 55). Non de la foi simple croyance, qui est 
une foi morte parce qu'elle est sans t:harité: foi des 
mauvais chrétiens et des démons (DiéJ:Logo, 54 ; 
A/fabeto, 49, 79), mais de la foi qui croit avec 
confiance. Celle-ci est appelée foi vive dans le Dia/ogo 
et l'A(tàbeto, signalant ainsi son impulsion vivifiante 
et inspirée, connotant sa source, l'Esprit Saint 
(48 Cons., 53,160). Dans le Diâlogo, la vitalité de la 
foi est soulignée par rapport à la sanctifïcation ; dans 
le reste des écrits, eJie est mise en relation avec la jus
tification et le salut, en conformité avec le problème 
qui, à cette époque, occupait les esprits dans plusieurs 
milieux religieux en Italie. 

La justification par la foi, sur laquelle il insiste. cela veut 
dire accepter dans la foi que notre justification soit la juslice 
du Christ. Il nous est difficile de l'accepter, alors qu'<< en 
nous vit Moïse, c'est-à-dire l'intention de nous justifier par 
nos propres œuvres» (Psaumes, 63). Les œuvres de l'homme 
ne comptent ni comme mérite ni comme condition du Salut. 
Sont-elles inutiles? Valdés répond que la (t,lÎ «inspirée», la 
foi qui justifie, est nécessairement accompa~;néc des œuvres; 
la foi sans les œuvres «no es inspirada ni revelada si no 
ensenada y rclatada », ct c'est. pourquoi elle n'est pas justi· 
liante (1 10 Cons., 425; Matthieu, 137, 145. 375; Rom. 81). 
Il déclare au sujet de la lecture de la Bible : « Ainsi est dange
reuse la lecture , des évangiles mal compris, en sorte qu'un 
homme prétende être juste et ainsi arriver ou salut cl à la vie 
éternelle par ses œuvres, en négligeant la foi ; de même est 
dangereuse la lecture des épîtres (de saint Paul) mal com
prises qui fait Qu'un autre homme prétend être juste et ainsi 
obtenir le salut et la vie éternelle par la foi, négiigeant les 
œuvres bonnes>> (Matthieu, 3). 

Valdés affirme qu'il existe une pareille relation 
entre les œuvres et la vie éternelle. Si l'on sc place au 
point de vue du mérite, le Christ l'a déjà méritée ; 
cependant on peut dire, à l'exemple de la Sainte 

Écriture, qu'elle est donnée comme récompense et 
rémunération des œuvres bonnes, qui naissent de la 
filiation reçue gratuitement par ceux qui sont régé
nérés (98 Cons., 360; Cor. 56). Celle-ci crée une 
atmosphère spirituelle dans la vie du régénéré : celle 
d'un amour toujours plus pur et d'un optimisme 
certain, au lieu de la peur (A((abeto, 123-125; 98 
Cons, 363). Ainsi on parvient à la liberté des enfants 
de Dieu : «nous sommes beaucoup plus soumis et 
plus obéissants à Dieu, non comme des esclaves, mais 
comme des hommes libres, non comme des merce
naires. mais comme des fils, et c'est en cela que 
consiste la liberté chrétienne» (A((abeto, 123 ; 36 
Cons., 112). 

4° L'Esprit Saint et la vie chrétienne comme expé
rience de la foi. - L'action de l'Esprit Saint occupe 
une place centrale dans la doctrine de Valdés 
(54 Cons., 186; 97 Cons., 356). L'Esprit est lumière 
qui illumine. La philosophie humaine, la prudence 
humaine, la raison naturelle qui dans l'état présent est 
blessée par le péché, ne suffisent pas pour donner une 
connaissance de salut (106 Cons., 392; passim). Il y 
faut l'illumination de l'Esprit. Il en est de même de 
l'Écriture Sainte; pour que sa lecture soit la voie 
d'une connaissance de Dieu en Christ, cette illumi
nation est nécessaire (Cons. 33-35, passim). 

Nous avons ici une des caractéristiques de Valdés: 
l'illumination intérieure est source de nouvelles 
lumières et de nouveaux sentiments (Rom. , xvn). 
Marcher spirituellement avec la seule lumière natu
relle, c'est aller à l'aveuglette ; avec la seule lumière de 
l'Écriture, c'est aller comme avec une chandelle; en 
étant illuminé par l'Esprit de Dieu, c'est marcher sous 
le soleil (46 Cons., 146-149; 63 Cons., 210-216). Le 
chrétil~n doit étudier en «su propio libro », en son 
intérieur, là où est l'Esprit Saint (cf. Cons. 12 ; 54; 
58). Sa foi, la foi vive, sera fondée dans ces illumina
tions ct expériences (Matthit.'U, 90). D'autre part, 
Valdés ne conçoit pas que les «inspirations inté
rieures » de ce maître intérieur qu'est l'Esprit de Dieu 
puissent aller contre l'Écriture ; il est persuadé que 
«ceux qui sont pieux se servent de l'Écriture pour 
comparer avec elle ce que l'Esprit Saint leur 
enseigne» (Psaumes, Ill). C'est la pierre de touche 
pour authentifier conceptions religieuses et comporte
ments spirituels. 

L'Esrril Saint est en même temps la force qui transforme 
et gouverne l'âme (Aijabeto, 96), Se laisser gouverner et 
diriger r>ar l'Esprit est la marque des enfants de Dieu (Rom., 
VIII ; 7 Cons., 20). Ceux qui ne sont pas sous l'influx du 
Saint Esprit sont sans expérience des choses spirituelles el 
divines; ils ont seulement une connaissance des choses de 
Dieu, acquise par la seule Écriture (Cons., 58). Valdés répète 
souvenl que la vic chrétienne «ne consiste pas en science 
mais eu expérience» (Psaumes, 7; 55 Cons., 191). L'expé
rience produit la certitude, qui donne fermeté ct constance à 
la vie de foi (67 Cons., 223; 102 Cons., 375). On a une expé
rience des réalités de la foi quand on les possède vérita
blement ct vitalemcnt, et non quand on les connaît seu· 
Jement ( 1 10 Cons., 419-425). On 1~-s possède vitalcmcnt 
lorsque leurs e.fl"ets appuraissenl dans la personne. La paix, 
par exernple, est l'expérience du pardon du Christ (99 Cons., 
367). Elle est le fruit de l'Esprit. C'est l'Espl'it Saint qui est le 
principt~ de l'expérience de foi. 

5() Contre les superstitieux, Les cérémonieux et les 
intolérants. - Ce n'est que dans le Dialogo et I'Al
fabeto que Valdés parle ex professo des· éléments 
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visibles de la pratiq\le de la foi ; il le fait avec une cer
taine parcimonie. Dans le premier ouvrage il dénonce 
la superstition et la superficialité qui peuvent sc 
cacher sous les pratiques extérieures de la religion ; 
dans le deuxième, il signale la manière fructueuse de 
recevoir les sacrements. On devine, dans les écrits sui
vants, son peu d'attrait pour les cérémonies. Elles 
mcltent la di~corde entre les chrétiens, quoique, 
ajoute Valdés, <<la faute ne doit pas être imputée à la 
mauvaise qualité des cérémonies, mais plutôt à ceux 
qui se vantent d'elks >> (Cor., 12). 11 refuse aussi bien 
l'intolérance que le prosélytisme. Il n'impose jamais 
sa pensée, pas même à sa disciple préférée, Giulia 
Gonzaga (A/fabeto, 4-6). On ne doit jamais se pas
sionner pour les choses de la religion, «je veux dire 
défendre une chose et attaquer une autre avec 
passion, afin de ne pas être aveuglé>> (105 Cons., 
254). 

Valdés condamne toute pcr~écution «au nom du service 
de Dieu>>: «mi debbo guardar·e come dai fuoco. di perse
guitare alcun uomo di qualsivoglia maniera, prctendcndo 
servi re a Dio in ci6 » (76 Co11s .. 266). Est égalemçnl erroné 
l'efTort passionné pOur convertir à la religion chrC:ticnne ou 
porter· quelqu'un à « vivir cspiritual »,sans se sout:ier que le 
plus intime de l'âme soit converti: ((Y aqui en1iendo con 
cuanto miramiento dcbcn andar los hombl'e~ cuando 
apartan a uno de una rdigitSn a otra. o del vivir supcrsticioso 
al vivir espiritual » (Mauhieu, 432-433). Tout cela donne 
au~t Comiderazionl ct aux écrits de Valdés t:c ton de 
modernité, de tolémnce ct tk compréhension, très attirant 
pour certains humanistes préoccupés de religion. 

6" Sources et injluence. - 1) En Espagne, Valdés 
s'est ouvert à difféJents courants de pensée religieuse 
et spirituelle plus ou moins traditionnels ou dissi
dents. Il s'est senti en harmonie avec les a spi rations 
des afumbrados, sous la forme des dejados de Pedro 
Ruiz de Alcaraz, il les a compris et en un certain sens 
il a été initié à leur style de religiosité. C'c!>t cc que 
laissent entendre deux témoins du procès inquisitorial 
qui s'ouvre contre Alcaraz en J 525: le prêtre Fran
cisco de Acevcdo ct la fem me d'Alcaraz (cf. OS, t. 4, 
col. 1161-62). Dans sa doctrine, il y a aussi des affi
nités avec un autre courant d'alumbrados qui, assidu 
à la lecture de saint Paul, insistait sur le christianisme 
«intérieur)} ; une de ses interprètes était Maria de 
Cazalla, dans la maison dl· laquelle on lisait avec goût 
le Dialogo. 

Valdés doit aussi beaucoup à Érasme. Son influence 
est très nette dans le Dialogo, qui s'inspire de l'Enchi
rldion et de 1'/nquisitio de}idt!, mais elle est beaucoup 
moins évidente dans les écrits de la période ita
lienne. 

Des pamllèlcs cntn: des textes du Didlogo, et des passages 
de Luther provenant de ses Decem praecepea ( 1 5 1!!) et de 
son Explanalio dnminicae oralionis (1520) monttent l'in
lluencc de Luther sur la pensée et les formulations doctri
nales de Valdés, ct surtout elles invalident la thèse que le val
désianisme serait un mouvement réformiste espagnol 
autonome, issu de Valdés (ct d'Aicarnz). 

Passant en Italie, Valdés y trouve une cffcl'vescence 
religieuse caractéri$ée par des aspirations de réforme, 
le désir de participer aux mérites du Christ par la jus
tification, par la foi et par la participation au << benc
ficio de Cristo». Il est certain que l'influence J'ut réci
proque: Valdés fut stimulé dans son évolution 

doctrinale et spirituelle par les idées et les préoccupa~ 
tions de «spirituels » comme M. Flaminio, dont le 
cheminement évangélique était en lien avec des 
groupes de Vérone et de V eni se. Et dans certains cas 
Valdés a eu aussi une influence sur ces groupes. 

Valdés a assimilé ces influences et d'autres encore 
d'une manière personnelle. Il y fut aidé par l'étude 
assidue de l'Écriture, surtout saint Paul, la réflexion 
personnelle et sa conviction que les idées et opinions 
qu'on lit dans les livres ou sont proposées par d'autres 
doivent passer par le filtre de la « propria expe
riencia ». Même lorsqu'il utilise des formules d'autres 
auteurs - ou les traduit en castillan -pour exprimer ses 
idées, ille fait avec beaucoup de liberté, se permettant 
de petites additions ou omissions qui sont significa
tives ; elles expriment une modalité personnelle de sa 
position ou, en certains cas, servent à prendre de la dis
tance par rapport à des points de vue qui peuvent 
paraître hétérodoxes. Il faut se rappeler que Valdés a 
suivi et vécu les problèmes religieux durant vingt ans 
( 1521-1 541), dans un temps où bien des personnes en 
vue dans l'Église catholique ne considéraient pas 
comme hérétique Je fait de lire des écrits des « réfor
mateurs >> et, par exemple dans la polémique sur la jus
tification, conseillaient de se montrer prudent en 
rejetant des conclusions fausses de Luther, afin de ne 
pas nier leur part de vérité. Ccci explique que Valdés, 
qui apparemment vivait une vie normale de chrétien et 
ne s'excusait même pas d'écouter de vains prédicateurs 
(A/fabeto, l 06), n'ait pas donné durant sa vie l'occasion 
d'être suspecté sur son orthodoxie. JI n'existe pas de 
preuves pour affirmer que ceci ait été dO à une attitude 
de prudente soumission. Ses amis spirituels les plus 
intimes ne le jugeaient pas ainsi. D'un autre côté, .l'at
titude décidément anti-réformiste de Rome, qui 
obligea plus tard certains à choisir entre l'exil et le 
nicodemismo (la clandestinité), ne <tevint évidente 
qu'après la mort de Valdés. 

2) En Espagne, l'influence de Valdés fut très 
modérée. Les suspicions que provoqua le Dialogo 
dans les cercles proches de J'Inquisition et le fait que 
son nom ait paru dans les procès contre des alum
brados et contre les érasmiens furent des obstacles à sa 
diffusion. Très probablement, il fut utilisé par Cons
tantino Ponce de Le6n (DS, t. 12, col. 191 4-1 5) dans 
ses livres qui eurent une certaine diffusion, avant la 
dure intervention de l' Inquisition en 1557-1559. Les 
écrits italiens parvinrent à un petit nombre de per
sonnes, et leur diffusion fut empêchée par l'action 
inquisitoriale. 

En Italie, l'influence de Valdés parait indubitable 
en certains domaines de ce qu'on appelle l'évangé
lisme italien prétridentin. Son enseignement direct a 
influencé des personnes comme Flaminio et Carne
secchi, qui furent parmi les animateurs du cercle de . 
Viterbe réuni autour de Reginald Pole (1 541-1542). 
L'influence de Valdés paraît certaine dans Il Benejicio 
de Cristo. écrit par Benedetto di Mantova vers 1540 
(cf. DS, t. 7, col. 2239). Après sa publication en 1543, 
cet opuscule fut le véhicule de la spiritualité du bene
jicio de Cristo et de la justification par la foi. On peut 
le considérer comme exprimant la doctrine valdé
sienne, au moins sur ces points-là. On trouve des réso
nances de cette spiritualité dans les interventions de 
différents Pères du concile de Trente, lors les sessions 
consacrées au péché originel et à la justification, en 
1546-1547. 
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L'intérêt que suscita la publication, en 1543-1546, 
de I'AI/abeto et d'autres petits traités, chez des per
sonnes sincères portées à adopter la doctrine de la jus
tification par la foi, comme aussi à demeurer dans 
l'Église catholique, a fait penser à certains chercheurs 
qu'un secteur de l'évangélisme italien voyait dans les 
écrits de Valdés une possibilité de rencontre entre les 
thèses ct attitudes catholiques ct luthériennes, et par 
là une proposition valide pour éviter la rupture. 
Quelle que fut l'espérance ou l'utopie ùe ce sentiment, 
elle se dissipa vite. Comme théologie, la doctrine val
désienne dans ses lignes essentielles trouve son terme, 
dans les cercles catholiques, avec le Décret tridentin 
sur la justification du 13 janvier 1547. 

L'influence de Valdés à travers ses amis, Flaminio mort 
en 1550 et Giulia Gonzagu en 1561, tous t1eux catholiques, 
fut bmtalement arrêtée avec la mort, ordonnée par l'Inqui
sition le 1 cr octobre 1567, de son disciple PJctro Carnesecchl. 
Celui-ci confessa être disciple de Valdés, affirmant en même 
temps que Valdés n'avait pas défendu la thèse de la «justifi
cation par la foi seule», dans le sens que les juges lui attri
buaient. Cette défense de l'orthodoxie de Valdés ne sauva 
pas son fidèle ami d'une condamnation pour hérésie et 
confirma l'idée que Valdés aurait été un maître d'hérésie. 
Cette conviction se réaffirmera lorsque certains le rendront 
responsable de l'hérésie et de la fuite d'Ochino et de Vcr
migli (cf. DS, t. I l, col. 576). 

Quant aux livres imprimés, l'A((abeto et deux petits 
traités circulent librement en Italie de 1545 à 1549, 
jusqu'à ce qu'ils apparaissent dans l'Index publié par 
G. della Casa. Les autres écrits sont publiés à partir de 
1550 à Genève, par des personnes qui s'y étaient réfu
giées par crainte de l'Inquisition. Ccci accélérera le 
processus de condamnation de tous les écrits de 
Valdés comme hérétiques, et fermera la porte à son 
influence chez les catholiques; de fait. le nom de Juan 
de Valdés paraît parmi ceux des auteurs dont tous les 
livres sont interdits dans les Index de Paul 1v (1 559), 
Pie IV ( .1564) et Sixte v ( 1 590). C'était une interdiction 
logique selon les critères qui dirigeaient alors la 
confection de l'Index. Le nom ct les écrits de Valdés 
disparaissent de l'Index de Clément v111. 

Les écrits publiés à Genève par des réformés furent 
favorablement accueillis par ceux flUi venaient de 
l'évangélisme italien. Par ailleurs, la réponse de 
Calvin, et partiellement celle de Th. de Bèze, furent 
négatives: ils condamnèrent les Consùierazioni. 

Bibliographie s~lective. - La plus récente et la meilleure 
bibliographie sur les œuvres éditées cL manuscrites de 
Valdés, sur les textes contemporains c.:t su•· les études le 
concernant, est celle de la Bibliotheca dissidl'lltium. t. 9, 
Baden-Baden ct Bouxwiller, 1988, p. 11 1·95. 

B.B. WitTen, Life and Writings of Juan de Valdés. 
otherwise. Valde.vso, Spanlsh Reformer in the Sixu:enth 
Century, Londres, 1865. - E. Stern, A!fonso el Juan de 
Valdés, Strasbourg, 1 869. - Estratlo dai Processo di Pietro 
Carnesecchi, éd. G. Manzoni, dans Miscelfanea di storia ita· 
lia na, t. 10, 1870, p. 187-573. - M. Carrasco A(fonso et Juan 
de Va/dé~·. leur vie et leurs ~crits religieu:x. Etude historique, 
Genève, 1880. - E. Boehmer, The lives oj the Twin Brothers 
Juan and Alfonso de Vald~s. Londres, 1882. - A. Agostini, 
Pietro Camesecchl e il movimento valdesiano. Florence, 
1899. - M. Serrano y Sanz, Pedro Ruiz de Alcaraz, 1/u
minado alcareflo del siglo XVI dans Rn•ista de Arch/vos, 
Bibliotecas y m11seos, t. 7, 1903, p. 1-16, 126-37. - J. Heep, 
Juan de Valdés, seine Religion, sein Werden, seine 
Bedeutun~. Leipzig, 1909. - M. Bataillon, 1!1/roduclion au 
Dic'llogo de doctrina cristiana, Coimbra, 1925 (r~éd. Paris, 

1981). - E. Cione, Juan de Valdés, la sua vita et il suo pen· 
siero religioso con una completa bibliografla delle opere del 
Valdés e rlegli a/tri scrilti intorno a lui, Bari, 1938; 2• éd. 
Naples, 1963 (bibliographie abondante). 

J. Lnnghurst, Erasmus and the Spanish Inquisition: The 
Case of J11an de Vald~s. Albuquerque, 1950. - Domingo de 
Santa Teresa, Juan de Valdés (1 498?-154 1). Su pensamiento 
religioso y las corrientes espirituales de su tiempo, Rome, 
1957 (bibl. abondante). - D. Ricart, Juan de Valdés .Y el pen
samiento religioso europeo en los si~los XVI y XVII, Mexico, 
1958. - M. Bataillon, Erasmo y Espmïa. Estudio sobre la his
toria espirllual del siglo XVI, 2• éd. Mexico-Buenos Aires, 
1966. - J.J. Tellechca Jdfgoras, Las « Divinas Considera· 
ciones •> de J11an de Valdés. Un manuscrito desconocido y 
nuevos textos va/desianos, dans Scriptorium Victoriense, 
196 7, p. 302-44. - J .N. Bakhuizen van den Brink, Juan de 
Valdés. réformateur en Espagne et en italie (1529- 154 1), 
Genève, 1967.- J.C. Nieto, Juan de Vald~s and the origin of 
the Spo.nish and ltalian Reformation, Genève, 1970. - Bene· 
detto da Mantova, Il beneficia de Cristo, con le versioni del 
secolo XVI. documenti e testimonianze. Florence, 1972. -
T. Bo:aa. Nuovi studi sulla Rljorma in Jtalia. /. Il (< Bene· 
jlclo di Cristo», Rome, 1976; Seri/ti pseudovaldesiani, dans 
Crftica Star/ca, t. 18, 1981, p. 360-418. 

D. Cantimori, Eretlâ italiani dei Clnquecell/o. Ricerche 
storiche, 3° éd., Florence, 1978.- J.C. Nieto, Juan de Valdés 
y los origenes de le reforma en Espafla y /talla, Mexico, 1979 
(traduction de la publication anglaise de 1970, avec de nom· 
breuses additions et cinq études en appendice; biblio~r. 
abondante). - A. M<irquez, Los alumbrados. 2• éd., Madnd, 
1980. - A. Pastore, Marcalltonio Flaminio. Fortune e 
sjortune di un chlerico neii'Italia del Cinquecelllo, Milan, 
1981. - C. Gonnet, Case vecchie e cose llUOve: il « Benejlcio 
di Cristo» tra Valdesianismo. Luteranfsmo. Calvlnismo. 
Pelagianeslmo e Nicode.mismo. dans Ri vista di Storia e Lelle· 
ra/lira religiosa, t. 17, 1981, p . 461-78. - C. Gilly, Juan dt' 
Valdés. Obersetzer und Bearbeiter von Luthers Schriften in 
selnem « Dialogo de doctrina », dans Arclllv fiir Reforma
tlonsgeschichte, t- 73, 1983, p. 257·305 (développement de 
l'article publié en espagnol dans Mlsce/IJ.nea de Estudios 
flispanicos, Montserrat, 1982, p. 85-1 06). 

A.M. Melquiade:;, !.os alumbrados de Toledo .l'egûn el 
procew de Maria de Cazalla (1532-1534), dans C11adernos de 
lnvestigacion Historica, t. 8, 1984, p. 63-81 . - M. Firpa, 
Juan de Valdés e l'evangelismo italiano. Appunti e prob/emi 
di ww ricerca in corso, dans Studi Storici. t. 26, 1985, 
p. 257-305. - C. Ossola, Introduzione storica a Juan de 
Valdés. dans l'éd. de l'Evangelio dl San Mateo, Rome, 1985, 
p. 11-93. - C. Firpo, Valdesianlsmo ed evangelismo ita· 
llano : alle orlg/ni dell'« eccles/a Viterbiensis » ( 1 54 1), dans 
Schifanoia, 1986, t. 1, p. 152-68.- A. Aubert, Valdesianismo 
ed evangelismo italiano. Alcuni studi recenli. dans Rlvista di 
Storia della Chiesa ln !tatia, t. 41, 1987, p. 152-75. -
O. Wolfgang, Juan de Valdés und die Reformation in 
Spanù·n im 16. Jahrlwndert, Francfort, 1988. - A. Pérez
Romero, Juan de Valdés and Sixteenth-Century Spannish 
Re/iglous Thought as Expressed in the Re/iglous Litera/ure in 
Castilian, Thèse, Toronto, 1988. - M. Firpo, 1'ra alumbra
dismo e spirituali. Studi su Juan de Valdés e il valdesia· 
nesimo ne/la crisl religiosa del Cinquecento itallano, Flo
rence, Olschki (à paraître). 

Domingo Angel F ERNANDEl.. 

VALDIVIA (Dmoo P~REZ DE), prêtre, t 1589. Voir 
Pe1œ< Dli V ALDI V tA, DS, t. t 2, col. 1068-72. 

VALDMELSO (JosEPH ou), prêtre, 1560-1638. -
Poète et auteur dramatique, José de Valdivielso est 
l'une des principales figures de la littérature baroque 
espagnole; plus que sa fécondité, ce qui nous inté
resse ici s'est le caractère religieux de son œuvre. Sa 
vic n'a pas fait l'objet d'études suffisantes, ni son 
œuvre d'une édition complète. 
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A l'aide de ses écrits, des approbations et censures de ses 
contemporains, on peut reconstruire un schéma de son exis· 
tence. Né à Tolède vers 1560, il s'engagea dans la cléricature 
et ses études furent couronnées par un doctorat ; lui-même et 
ses amis l'appellent Maestro. Mais on ignore les dates ct les 
lieux de son cursus académique. En tout cas, son œuvre 
montre une saine théologie, une bonne connaissance de la 
Bible, une érudition patrist ique et littéraire qui supposent la 
fréquentation de l'université et le souci de continuer à se 
cultiver. 

De ses ministères sacerdotaux on ne connaît que 
ceux-ci : il est curé de la paroisse de San Torcaz à 
Madrid, puis en 1597 il devient chapelain à la cathé· 
draie de Tolède. A partir de 1604 (peut-être aupa· 
ravant), il entre au service de Bernardo de Rojas y 
Sandoval, archevêque de Tolède, comme chapelain ; 
en 1618 il continue le même office auprès du suc
cesseur de l'archevêque, Je cardinal infant Fernando 
d'Autriche. Dans les premières années du 17• siècle, 
certainement à partir de 1612. il partage ses activités 
entre Tolède et Madrid; dans cette dernière ville il 
s'occupe en particulier de l'édition de ses œuvres; en 
1635 il assiste Lope de Vega à son lit de mort ; il fait 
son testament le 27 avril 1636, faisant du libraire 
Andrés Pérez son exécuteur testamentaire. Valdi
vielso mourut à Madrid le 12 juin 1638 et fut enterré 
dans l'église paroissiale de San Sebastian. 

Les relations littéraire~ de nOLI'e auteur sont les grflnds 
noms de la littérature espagnole du temps: les frères 
Argensola, Calder6n de la Barca, Gabriel Bocangcl, Cee
vantes, Vicente Espinel, Pedro de Medina, Bartolomé E. de 
Mcdinilla, Pérez Montll lbân ct surtout Lope de Vega. 
Notons qu'il donna son npprobat ion à la seconde partie du 
Don Quijote en 1615. 

Parmi ses nombreuses œu vres, nous nous arrêtons 
aux principales par k: volume et l'intérêt. - 1604 : 
Vida, excelencias y muerte del Glorioso Patriarca y 
Esposo de Nuestra Seliora San José (Tolède); - 161 2: 
première partie du Romancero espiritual, repris et 
enrichi en 1648 sous le titre de Romancero espiritua/ 
en gracia de los Escfavos del Santfsimo Sacramento 
para cantar cuando se muestra descubierlo (Madrid) ; 
on y trouve de nombreux poèmes sur l'Eucharistie, 
Marie et Joseph; de nombreuses éditions au 17° siècle 
prouvent le succès de l'ouvrage. 

1616 : à l'occasion de l'inauguration, le 30 octobre, 
de la chapelle de la « Virgcn del Sagrario », Valdi
vielso compose Sagrario de Toledo, Poema heroyco. et 
deux «autos sacramentales ».Auto de la descensi6n de 
Nuestra Seflora del Sa~rario. después de haber estado 
escondida, Auto de la descensi6n de Nuestra Sc·fiora a 
dar la casulla a San Ildefonso. 

1622 : Doce autos sacramentales y dos comedias 
divinaJ·. Parmi les titres de ces œuvres, certains sont 
très proches de ceux d'œuvres d'autres auteurs ; ainsi 
El vi/lano en su rincém. identique à un titre de 
comédie de Lope de Vega ; ou .El nacimientn de lo 
mejor qui paraphrase La Madre de lo mejor, autre 
pièce du même auteur ; Psiquis y Cupido est un ti tre 
de Calder6n ; etc. - 1623: Exposidon parafrâstic:a del 
Psalterio y de los Canticos del Breviario ; - 1 630: 
Elogios al Santlsimo Sacramento, a la Cruz Sanlisima 
y a la Purfsima Virgen Marra. Madre Nuestra. 

Valdiviclso est, en son temps, un bel exemple de la 
symbiose que la littérature baroque espagnole réalise 
entre la vie de l'homme et le culte chrétien; il a écrit 

dans différents genres, la poésie des romances, la 
poésie épique (la Vida y excelencias de San .!osé, qui 
est la plus étendue de ses œuvres : 24 chants, plus de 
dix-huit mille vers), la comédie et les «autos sacra
mentales». Il écrit à une époque où les formes évo
luent. L'archaïsme des jeux médiévaux arrive à 
maturité avec les« autos sacramentales »de Calder6n 
et les siens qui montrent variété et imagination dans 
le choix des allégories, richesse et profondeur des sen· 
timents, une intense piété. Valdivielso revient 
cependant, avec une fréquence étonnante, sur les 
mêmes thèmes: l'immaculée conception, saJnt Joseph 
(sur la fortune littéraire de saint Joseph avant et après 
Valdivielso, voir l'étude, citée infra, de LM. 
1-lernin). 

Valdivielso n'est pas un auteur spirituel au sens 
précis de l'expression ; c'est un auteur qui est habité 
par les questions religieuses de l'homme de son temps 
dans J'Espagne d'alors et qui apporte les réponses 
données telles qu'il les reçoit : l'appel constant à la 
conversion personnelle, la pratique des vertus chré
tiennes comme moyen pour y atteindre ou pour 
obtenir le salut; celui-ci apporte avec la conversion 
vraie un savoir supérieur et sans pareil ; celui qui ne 
sc sauve pas ne connaît rien. Mais la sécurité risque 
d'être illusoire; elle est toujours menacée par le scep
ticisme et le relâchement. 

En particulier dans les <<autos sacramentales », le 
recours à l'allégorie donne un corps aux symboles, 
non sans tomber dans le défaut de gommer les carac· 
tères personnels. Ainsi l'homme n'est qu'un pèlerin 
pécheur en constant combat contre ses passions et le 
mal ; la liste des personnages tend à devenir 
immuable: la Vérité, l'Amitié, l'Innocence et les 
autres vertus, les vices capitaux, le démon, le plaisir ... 
Quoi qu'il en soit, VaJdivielso fut un auteur très reli
gieux à la piété profonde ; il suffit pour s'en persuader 
de lire comment il dépeint l'âme épouse du Christ 
dans la scène 23 de son Hospital de los locos (éd. dans 
BAE, t. 29, p. 622). 

C. Pérez Pastor, La imprenta en Toledo. Madrid, 1887 ; 
Bil>lîogr~/la madriletïa, Madrid, 1907. 

Éd. partielle des œuvres dans Bibfloteca de Autores espa· 
fioles • BAE, t. 29, 1854, ct t. 58, 1864 (on y trouve la Vida ... 
de San Joseph ct une sélection des «autos sneramen
tales '' ). 

.T . Hurtado y Gonzâlcz Palencia, Historia de la Litera tura 
esparïola, Madrid, 1953. - F. Pierce, La poesfa épieu del siglo 
de Oro, Madrid, 1960. - F. Ram6n, Historia del teatro 
espaflol desde sus or/genes hasta mil novecientos. Madrid, 
1966. - L.M. Hernin, t:l rr Maestro JJ J. de V. y su poe ma 
« Vida. excelencias y muerte del ... San Josef)), dans Estudios 
Josejinos, t. 35, 1981. p. 421 -88. 

Dicc. de Espafia, col. 2686-87.- DS, t. 4, col. 11 30; t. 1 S, 
col. 375· 76 {an. ThéfJtre, en Espagne). 

Alberto P ACIIO. 

VALDORY (Cl.-\UDE), jésuite, 160 1-1681. - Né à 
Rouen le 2 aofit 1601, Cl. Valdory entra dans la Corn· 
pagnie de Jésus en 1620 et enseigna d'abord les huma
nités. Pendant une vingtaine d'années il poursuivit 
une carrière féconde dans les missions intérieures, 
avec Pontoise comme centre de rayonnement. Mais 
son apostolat pouvait s'étendre au loin, comme lors
qu'en 1654, lors d'une campagne avec les armées du 
Roi, à la Bassée (Flandre), il convertit vingt héré
tiques. Directeur de la confrérie de la Bonne mort 
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qu'il avait fondée à Pontoise, il publia La sainte mort 
du chrétien (Paris, 16 72, 149 p.), qui fut traduite en 
italien ct en allemand en 1675. Il mourut à Pontoise le 
4 juillet 1681. 

Son ou v rage qui ~ntércsse la spi~ituaUté est. Le saint 
e.w:lavage de la Crozx de Jésus (Pans, 1657 ; 2< éd. aug
mentée, 1688, 44 7 p. L'addition est la reprise, p. 
429-40, d'un opuscule publié par Valdory en 1656: 
La manière d'adorer la Croix chaque vendredi. à 
l'exemple de saint Louis). 

Citant en exergue de la préface Phil. 2,8 («Il s'est 
anéanti en prenant la forme d'un esclave>>), mais sans 
sc référer directement à Rom. 6. 17-22, Valdory 
affirme d'emblée que «l'esclave de !tt sainte Croix de 
Jésus est esclave ct libre tout ensemble>> ... « L'es
clavage de la Croix de Jésus est une divine franchise. 
Au contraire, la libeJté prétendue des pécheurs qui 
fuient les chaînes de la très sainte Croix est une hon
teuse servitude». 

L'ouvrage est divisé en trois parties. La première 
traite de la Solidité de la dévotion à Jésus-Christ cru
cifié (p. 1-24 1 ). « Cc mot d'esclavage signifie une plus 
grande perfection que la seule soumi ssion aux 
volontés de Dieu... un ardent désir d'accomplir la 
volonté de Dieu dans les choses les plus humiliantes 
et les plus contraires à l'amour propre ... pour nous 
rendre parfaitement semblables à Jésus-Christ cru
cifié» (p. 16-18). On est proche du « troisième degré 
d'humilité» de saint Ignace. 

Les chapitres suivfmt~ s'efforcent de démontrer que «l'es
clavage de la Croix, c'est le Royaume de Dieu>>, des trois 
Personnes divines (p. 22-56), et que c'est aussi ((la marque la 
plus certaine de notre prédestination». Eusuite, après avoir 
évoqué les exemples de Jésus crucifié, de sa mèrt! Marie: ct 
des saints, Vuldory expose (p. 196-221), clans une synthèse: 
suggestive qui s'inspire de la finale de Rom. 8, la profondeur 
(humilité), la largeur (générosité), la longueur (patience) et la 
hauteur (zèle de la gloire de Dieu) de la (( Croix intérieure>> 
des vrais disciples du Christ. Enfin, sans les nommer, il 
transpose les ((trois degrés d'humilité>> des EXt!rcices :spiri
wels. sous le titre: ((Trois degrés de J'esclavage de la sainte 
Croix» : garder tous lcs commandements. ne commettre 
aucune offense vénielle, accomplir toutes k s saintes 
volontés, même de conseil, à l'exemple de Jésus cnu.:ifié (p. 
222-241 ). 

La 2• partie donne un Exercice de trois jours pour 
entrer dans l'esclavage de la sainte Croix (p. 242-352). 
La table des matières suffït à montrer que Valdory, 
sans s'y référer, suit le schéma des E"'Cercices : mort, 
jugement, enfer, paradis, «deux éternités )) (transpo
sition des << Deux étendards)>), salut par l'amour du 
Christ, sa Passion qui nous fait «entrer dans l'es
clavage de la sainte Croix». En conclusion, il invite à 
« s'offrir et consacrer à Jésus crucitïé )>, par une 
oraison qu'on prononcerait tout en prenant et baisant 
un petit crucifix qu'on portera désormais sur soi. 

La 3° partie expose les Devoirs dc•s esclaves de la sainte
Croix (p. 353-428): les actes d'honneur ct d'amour dOs à 
Jésus crucifié, et l'imitation de Jésus crucifié. Entïn, après 
avoir repris l'opuscule sur La manière d'adorer la croix ... 
(supra), Valdory conclut par ((Les Heure~ de la Passion>> 
pour le bréviaire. 

Cet ouvrage,, d'une composition pédagogique et 
d'un style chaleureux, mérite d'être tiré de l'oubli : 
parmi les livres traitant de l'esclavage ou la servitude, 
il manifeste une réelle originalité. François tic Sales 

ne mentionne qu'en passant l'esclavage envers Dieu; 
l'esclavage marial a son orientation bien marquée, de 
même que le vœu de servitude bérullien et ce qu'il a 
in spi ré à de nombreux auteurs spirituels jusqu 'à 
Grignion de Montfort (cf. art. Servitude, DS, t. 15, 
col. 730-45). Quant à «l'esclavage de la croix)>, les 
expressions en semblent assez rares aux 16" ct 
17° siècles; citons cependant Thérèse d'A vila: «Il 
faut sc faire esclave de Dieu et, comme tel, porter la 
marque de sa croix>> (Moradas vu, c. 4). Valdory 
semble ètre le premier à consacrer un ouvrage entier à 
l'esclttvage à la croix de Jésus. 

Signe de son indépendance à l'égard de l'esclavage 
marini, il n'y fait aucune allusion lorsqu'il propose 
l'exemple de l'obéissance de Marie envers Dieu 
(p. 112-1 6). Quant au maître-livre du dominicain L. 
Chardon, La Croix de Jésus (Paris, 164 7), il semble 
bien ll'employer nulle part les mots de servitude ou 
d'esclavage; son optique est très différente, tout 
comme celle de L'Ouverture intérieure du Royaume de 
l'Agneau occis dans nos cœurs (Paris, 1660), de Jean 
Aumont , le vigneron de Montmorency. 

Quant à la doctrine, elle est fort équilibrée et 
semble assez proche de celle de Fr. Nepveu (t 1704 ; 
DS, t. Il, col. 11 8-2 1). L'insistance de Valdory dans 
sa préface sur la liberté intérieure du véritable esclave 
sc situe dans une ligne très sOre: Comme le dit 
Bossuet, (( La vraie liberté consiste à dépendre de 
Dieu » (2e Sermon pour la Purification, t•r point) ; 
récemment Jean-Paul 11 affirmait: «Ne pas être libre 
par amour ... devient une affirmation de liberté inté
rieure ... En ce sens l'esclavage exprime la plénitude de 
la liberté» (Homélie au sanctuaire de Jasna Gora, 
4 juin 1 979). Valdory sait transposer avec aisance les 
thèmes des Exercices spirituels d'Ignace de Loyola et, 
sans parler de vœu, se contente d'inviter au culte el à 
l'imitation de Jésus Crucifié avec une ferveur qui ne 
dégénère pas en sentimentalisme. 

Sommcrvogel, l. 8, col. 382-83. - !.es 4tabllssements de:; 
Jésuites t'Il France, éd. par H. Delattre, Enghien, t. 4, 1956, 
coL 209. 

Paul Ducws. 

1. V ALENSIN (ALBERT), jésuite, 1873-1 944. - 1. 
Vie. - 2. Œuvres. 

l. vm. - Né le 21 octobre 1873, à Marseille, de 
Félix, juif italien émigré en l'rance, naturalisé seu
lement en 1894, ct de Claire Jouve, Albert Valensin, 
enfant «violent, entêté, ingouvernable, un peu 
paresseux de surcroît et médiocrement pieux », 
devient, grâce aux prières de sa mère, un garçon de 
sept ans subitement docile, puis, à dix ans, lors de sa 
première communion, d'une ferveur si étonnante 
qu'on le surnomme (<le saint)) (La vie intérieure d'un 
jésuite ... , p. 10-1 1 ; sur le mode de référence à l'ou
vrage, cf. bibliographie). De ces <(conversions», la 
part de l'effort personnel n'est pas absente; dans les 
Exercices spirituel1· de saint Ignace qu'il lit dès 1888, 
les règles de tempérance, les trois puissances, le tan
tum-quanwm du Fondement, significativement l'im
pressionnent (Journal spirituel, p. 40). «Ouragan 
domestiqué» (La vie intérieure. p. 23), ses choix 
obéissent à la grâce : en 1887, une (( vision », où iJ 
entend la Vierge l'appeler par son nom, le conduit au 
vœu de chasteté, puis, le 4 septembre 1890, au 
novicint jésuite à Saint-Léonards, près de Hastings 

< 
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(Grande-Bretagne) ; « la Compagnie ... aura un saint 
de plus» (du provincial au P . Rosette, maître des 
novices, cité ibidem, p. 17). Après ses premiers vœux, 
durant son juvénat à Ghazir (Liban) de 1892 à 1893, 
il ajoute au «je veux être un saint>> de 1888 (Journal 
spirituel, p. 40) «je veux devenir un savant» (ibidem, 
p. 51); et la décision, loin de dispenser de l'autre, lui 
inspire le vœu du plus parfait. 

Professeur de troisième à Beyrouth, puis d'humanité à 
Mongré, la régence est une époque douloureuse : convaincu 
que plus de liberté irnpos(: plus de rigueur, il sc lient sur ses 
gardes, se renferm(! pour· rnîeux sc protéger, s'attire une 
réputation de fiertt ; à trop se singulariser, CHI indispose 
autrui (Lu 1•ie intérieure, p. 57-58). Et ses supérieurs le 
ramènent fermement à la sa.inteté de la vie commune. 

Après la philosophie ( 1900-1903) à Falkcnburg (Pays
Bas), il aborde, à C'11ntorhéry, les études de théologie qui 
l'« attirent infiniment parce qu'elles parlent» de Dieu 
(Journal spirituel, p. 78). Sa vic spirituelle, à l'époque, est 
sous le signe de l'humilité, voire d'une «recherche avide de 
l'humiliation» (La vie intérieure, p. 85): réponse probable 
au caractère alors (( t:x traorclinaire » de son oraison (Journal 
spiriltœl, 1905, p. 8?). Ordonné prêtre le 24 ttoOt 1905, il 
accomplit sa troisième année de probation à Cantorbéry; de 
sa confession générale, l'obéissance ((de jugement >> ressort 
comme la pierre d':tchoppcment (La vie intérieure. p. 92) ; 
mais l'année se signale par une ((absence pn:sque totale 
des grâces spéciales d'oraison» (Journal spintwd, 1907, 
p. 102). 

A Ore-Place, près de Hastings, il prépare ensuite un 
bicnnium ( 1907-191 0) tout en enseignant le Dt• gralia et Je 
De ecclesia. Le 15 septembre 1910, il reçoit la chaire de théo
logie aux Facultés catholiques de Lyon ; les lutte~ intellec
tuelles contre un int<~grisme enhardi par la con da rn nation de 
1907 se déroulent pourtant sur fond d'un ((sentiment 
profond de (la) diviue présence» retrouvé (.fournalspiriiUel, 
1913, p. 114 ; cf. p. 114-18). Un autre adversaire, plus 
tenace, lui réserve une blessure plus intime: le nationalisme, 
exacerbé par I'Aclillrr Françuüe, mobilisé ensuite par la 
Grande Ouerre, ct qui n'épargne pas la Comp~gnie, heurte 
son sens de la catholicité nourri par son ministère d'au
mônier des prisonniers, sa fidélité littérale aux appels du 
Pape ct de son Général (cf. Journal spiriluel. p. 118-23). 

A l'enseignement de la théologie retrouvé en 1919, 
il ajoute bientôt le ministère des retraites sacerdo
tales, la participation aux Sema ines Sociales, à 
l'Action catholique, à l'Œuvre pour l'l.Jnité chré
tienne, l'étude assidue des Exercices spirituels: évi
dente dispersion! En 1930, un choix s' impose, qui se 
fait en deux temps: une retraite d'élection l'amène à 
se prononcer« contre le choix exclusif des ministères 
sacerdotaux» (Journal spirituel, p. 142 ; cf. p. 
141-42), puis pour l'abandon de l'enseignement, dans 
l'humble souci d~! céder la place aux plus jeunes. Sa 
génération, déchirée entre la Tradition qui «a des 
dmits certains>> ct le Magistère qui «a des devoirs 
non moins certains», est devenue incapable, «sous le 
régime de terreur où vit la science catholique, ... de 
comprendre toute solution libératrice, fOt-elle 
orthodoxe. Je vois des générations se juxtaposer et qui 
sont étrangères l'une à l'autre. Je vois pour demain de 
grands conflits éclater» (Journal spirituel, p. 144-45 ; 
cf. en 1927 déjà, son jugement positif sur la jeune 
génération). En juillet 1930, il donne sa démission de 
professeur aux Facultés pour sc consacrer au 
ministère des retraites, au Châtelard, près de Lyon 
(mars 193 1 ). 

L'orientation lui offre enfin la perspective mission
naire qu'il souhaile depuis le noviciat el sollicite régu-

lièrement ; le 21 novembre 1907, il demandait son 
envoi au Japon (Journal spirituel, p. 109). Le 
ministère des Exercices, qui lui a fait parcourir la 
France, l'Algérie, la Suisse, le conduit en Extrême
Orient ( 13 novembre 1936) : Birmanie, Malaisie, 
Siam, Indochine, Japon, Corée, Mandchourie, Chine, 
«missionnaire des missionnaires» (Pie x1). Son 
journal de route de 1939 à 1944, entremêlé d'une 
relation sur les Exercices. a été conservé (Archives sj, 
Vanves). Bloqué en Syrie par la guerre, directeur de la 
nouvelle maison de retraites de Beyrouth, il sc 
consacre aux communautés religieuses de Palestine et 
de Syrie. Il meurt subitement à Beyrouth, le 6 avril 
1944. 

2. Œ uvRES. - L'élection de 1930 suggère de dis
tinguer ta phase professorale et la phase spirituelle. 

1° Le professeur. - Extérieurement « très calme, très 
imposant, un peu olympien, mais à la fois souriant et 
grave» (L. Cristiani, dans Ecclesia, p. 56), «on peut 
dire que, humainement, il a vécu, à l'insu de la 
plupart, au-dessus de ses moyens» : intrépide, auda
cieux, sans toujours en avoir le talcnt, «n'ayant 
aucune cra.inte parce qu'il n'avait a ucun amour
propre» (La vie intérieure, p. 24). 

1) Œuvres de piété. - Une lime sacerdotale. Le Père Louis 
Rivel s.j. tombé pour la France à Neuville-Saint-Vaast, le 
9 mai 1915 (Lyon-Paris, 1917) ; Lu vie myslique dans les 
tranchées, l.-ucien Cha bord, novice de la Compagnie de Jé.ws 
(polycopié, 1917 ; éd. Loos-lez-Lille, 1917 ; Paris, 1918). -
Témoignages d'amitié (Ri v et, professeur de droit canonique, 
fut son collègue au sc{)lasticat d'Ore-Pince) plus que d'un 
patriotisme qu'il ne partageait guère (cf . . wpra), ces mono
graphies dégagent, ici et là, de sources contemporaines et 
d'écrits personnels, une spiritualité un peu stéréotypée, sur 
fond d'une certaine apologétique. 

2) Œuvre philosophique et tMologiquc. - A en juger par 
leur canevas (exemplaire ronéoté, Bibljothèque sj, Chan
tilly), le De gratia (St. Beunos·Collègc, 19 octobre 1908, 
32 p.) ct I.e De ecc/esia (Ore-Place, 24 septembre - 19 
octobre 1909, 32 p.) développent une théologie bonnement 
traditionnelle, dense ct sobre, avec des échappées sur des 
pointS d'actualité (la tolérance, l'Église ct le progrès), à partir 
de références, alors neuves, même si elles apparaissent 
aujourd'hui surannées. 

L'article Immanence (Dictionnaire Apologétique, t. 2, col. 
569-7?, Doctrine; col. 593-612, Examen) suscite aussitôt, 
pour son inspiration blondélienne, la suspicion et sa propre: 
protestation : l'honneur des Facultés où il enseigne est en 
cause (cf. son mémoire de juin 1914 au cardinal Scvin, dans 
Auguste Valensin, Textes et Documents Inédits, Paris, 1961 , 
p. 95-99), la réputation de son frère également (cf. notice sui· 
vante) ; lui-même accepte de voir sa contribution en partie 
supprimée et récrite par le P. de Tonquédcc. S'il évite la 
condamnation, sa souffrance cachée est profonde (La vie 
lmérieure, p. 26-27; cf. Journal spirituel, 1919, p. 124). - I.e 
Christ de la nouvelle lhéosophie (Études. t. 136, 1913, 
p. 603-619) critique l'école de Steiner et Schuré. 

L'Évangile selon Saint Luc (coll. Verbum salutis, en 
collaboration avec J. Huby, Paris, 1927, 1929; nou
velle éd. revue par J. Huby, 1941 ). Le commentaire 
suivi veut «unir une critique avertie à une exégèse 
traditionnelle» (éd. 1927, p. V). La critique est celle 
de l'école de Jérusalem du P. Lagrange, souvent cité 
textuellement, et, moins continue, celle de l'école alle· 
mande (de Vogt, Heer, F. Dunkel, Knabenbauer, 
Strack-Billerbeek ... ); elle porte la marque du 
renouveau biblique dans le catholicisme d'après Pas
cendi. Traditionnelle, l'exégèse, d'une écriture élé
gante, révèle une érudition de bon aloi, recourant 
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avec justesse aux Pères (Ambroise, privilégié dans les 
premiers chapitres, Origène, Justin. Grégoire, Ter
tullien, Augustin, Chrysostome, Cyrille de Jérusalem) 
et à la Tradition (surtout Thomas d'Aquin ct Mal
donat). 

Sauf exceptions (ainsi, à propos de la gl!néalogie du Christ 
en 3,23-38, s'appuyant sur 1,32, il opte pour l'origine davi
diquc: de la Vierge et sa parenté avec Joseph, p. 65 et note 3 ; 
â propos des disciples d'Emmaüs en 24.30. il refuse de voir 
dans le pain rompu «un renouvellement de la cène», p. 
437), il expose, sans trancher, les diverses opinions. L'inter
prétation, ailleurs, est mesurée: le détachement chrétien de 
12,33-35 n'est pas imprévoyance ni angélisme au plan ter
restre, mais attitude du cœur face aux réalités (:élestes (p. 
242-45) ; mais sans faux-fuyants: les « st:rviteurs inutiles >> 
de 17,10 ne sont p11s des« bons à rien», mais des disciples 
qui ne considèrent pas leurs actions comme des prouesses 
personnelles (p. 310-11 ). Elle ne se replie pas sur le seul 
texte: la sequela Jesu. comparée en 9,61-62 au laboureur qui 
trace droit son sillon, est celle que Phil. 3,12-14 rapporte 
<<au coureur qui sc porte droit liU but» (p. 192; cf. 
p. 189-92). Mais elle tient compte du contexte : «le 
Royaume de Dieu est au milieu de vous>} de 17,21 rejette la 
ll'aduction «en vous», puisque les Pharisiens à qui s'adresse 
le propos rejettent précisément le Roya\lmc, ct adopte « à 
votre portée» ou, on suivant Lagrange, « au-dedans de 
vous» collectif. « au milieu de la nation juive» (p. 315-16) ... 
Le plan général suit la montée vers la Passion et la Résur
rection ; et l'approche annonce celle de ln Bible de Jéru· 
saJem. Plus morale que spirituelle. elle s'attache à présenter 
Luc comme l'évangile qui «éclaire ... , d'une manil:re particu
lièrement vive, les idée~ cssentic:llc:s de la civilisation chré
tienne>), spécialement <<ln révélation... de l'unité chré
tienne» (p. V, Xli). 

Précisément, les contacts avec les étudiants chinois el 
les émigrés russes après la Guerre (Journal spirituel, 
1926, p. 136) l'ont sensibilisé à l'unite: c'est l'occasion 
de son Saint Irénée de tyon, Docteur de l'unitë catho
lique (dans Études religieuses, n. 41 , Rruxellcs, 1921). 

3) Œuvres de circonstances. - 1920-1930: de l'ac· 
livité dispersée, deux séries conduisent de la socio
logie et du droit à l'humanisme chrétien. 

a) Nul doute que la Ouerre (cf. L'évolution de l'idée de 
chrétienté, dans Revue des Institutions et du Droit, 1916) nit 
contribué à intéresser Valensin aux problèmes de société. 
Après un essai dans les Études sur Le principe d'autorité et 
les exi~rences sociales du œmps présent (t. 163. 1920, p. 
513·36; sa collaboration à la revue cesse l'année suivante, cf. 
Catalogues sj, Province de Lyon, 1920), il fait presque 
chaque année, de 1921 à 1939. un exposé aux Semaines 
Sociales, où il siège, de: 1928 à 1936, à la Cor!lmission 
générale : occasion de rappeler l'enseignement de l'Eglise, les 
déclarations pontificales récentes et les principes d'un tho· 
misme convaincu (cf. Joumal spiriwel, :1 octobre 1921, p. 
125). Ses interventions ne ménagent pas les SU5C{~ptibi lités: 
le<< néo-patriotisme ... n'est qu'une sorte d'orgueil collectif» 
(Les doctrines cie la jbn·e, dans Semaine.~ Sociales. 1922, p. 
190) ; son internationalisme « passionné>), sa sensibilité 
républicaine et démocratique soulèvent la colère entretenue 
de l'Action Française (cf. Journal spirituel. 1926, p. 127). U.-s 
thèmes abordés ne: suggèrent guère la théologie qu'il enseigne 
alors aux Facultés, où il dit avoir montré «la solution de 
l'antinomie» entre la Tradition et le magistère (Journal spi
rituel. 1930, p. 144), tandis qu'ici l'une ct l'autre sont sim· 
plement juxtaposés. Relèverait davantage de la spiritualité, 
p11r son thème plus que par le: développement qui est social 
et <<politique», l ,e christianisme et la femme (dans 
Semaines Sociales, 1927, p. 147-66), qui reprend ct amplifie 
l'exégèse de l'Évan~rile selon Sai/Il Luc de la même époque, 
où le rôle de la femme dans le Royaume est nettement sou
ligné (p. XII-Xlii). 

Des cours aux étudiants de licence en Philosophie ct en 
Droit aboutissent, élargis au public averti, alarmé par les 
crises (cf. Préface). au Traité de droit naturel (2 vol., Paris, 
Les Principes, 1922 ; L'ordre humain, 1925), un des premiers 
du genre au 20e siècle, qui met à jour l~'Esssai théorique de 
droit naturel de Taparelli. Deux interventions aux Semaines 
Sociale,\· (t. 2, p. 274-98,359-404) y sont textuellement 
reprises : L 'inju~tice dans les relations dérivant du travail 
(Semaines Sociales, Toulouse, 1921. p. 135-53), Les doc
trines de la force (Semaines Sociales, Strasbourg, 1922, p. 
169-99). Entre les deux volumes, une étude sur Tertll/lien. 
I'Apolog1ste du Droit chrétien (dans Études religieuses, n. 74, 
Bruxelles, 1923) donne le ton : dans l'opposition entre la loi 
et le Jroit (p. 12), nulle contrainte ne tient devant la Vérité, 
signe du droit de Dieu (p. 33-37). 

b) Prappé par « la faiblesse intellectuelle de tant de reli· 
gieux, de prêtres, de croyants>) (Joumal spirituel. 1930, p. 
144), Valensin est de tous les débats: Jés11s-Christ et l'étude 
comparée des religions (J>aris, 1912 ; 2" éd., 1937) reprend 
cinq çonfércnces dt: janvier-mars 19 11 aux Facultés; l'œuvre 
gard(~ le ton didiiCtique de l'exposé ; le tond, classique, n'est 
guère neuf. 

Le devoir intellectuel du sacerdoce (dans Recrutement 
sacerdotal, t. 13, janvier 1913, p. 20-37), conférence au 
grand séminaire de Lyon-Francheville, dégage de ln docilité 
à la vérité (p. 22-28) une méthode de pensée probe (p. 29), 
attentive (p. 33), respectueuse de la tradition dans la liberté 
de l'esprit (p. 35). 

2° f.c: spirituel. - La spiritualité de Valensin est 
t issée de contraintes, voire de contrariétés: doté de 
grâces d'exception, il aurait montré de l'exubérance si 
la Compagnie ne l'avait pas fait «rentrer dans l'ali
gnement» (La vie intérieure, p. 30). Contemplatif par 
attrait, l'action fut son obéissance tiraillée et sans 
cesse relancée (cf. Journal spirituel, 1919, p. 123 ; 2 
mars 1929, p. 1 39): « contemplatif j usque dans 
l'action», ainsi rend-il le mot de Nada! sur saint 
Ignace, in actione contemplativus (Aux sources de la ~ 
vie intérieure ... , t. 4, p . 259, cf. p . 252-60). De même, 
s'il a bénéficié, dans sa vie religieuse, de grâces extra
ordinaires, ce ne fut qu'au prix de mille et une morti
fications (Journal spirituel, p. 116-18, et passim): 
prier <<à genoux et sans appui », «coucher sur la 
dure>>. Sa vie durant, il maintint la fidélité à la 
méthode ignatienne des «additions>>, quitte à laisser 
agir l'Esprit dans l'oraison elle-même, «non dis
cursive, faite de silence savoureux, nourrie de senti
ments plus que d 'idées» (La vie intérieure, p. 23-24); 
et, dans la désolation, il occupait sa prière« comme si 
elle <l itait se passer méthodiquement» (Journal spi
rituel. 1923, p. 130; cf. p. 129-30). De cette spiri
tuali té, quelques rares traces se laissent voir dans ses 
écrits ; le plus souvent, discrétion ou inaptitude, 
l'hon1me et l'œuvre se cachent l'un à l'autre; et le 
maître l'emporte sur le confident. 

1) Autour des Excercices spirituels. - Sévère pour 
les retraites pastorales «dont l'organisation est juri
dique plutôt que vivante» (Journal spirituel. 1930, p. 
141 ), c t pour les Exercices donnés, durant les 
vacances, « par manière de récréation » (Journal spi
rituel. 1927, p. 138), Valensin n'a de cesse qu'il n'en 
renouvelle l'usage. 

Organisateur ct unimatcur de la Semaine des Exercices. â 
Versailles du 2 au 5 avril 1929, pour «mettre en lumière 
l'actualité des Exercices ... (et) créer un mouvement vers les 
retraites fermées» (Les grandes Directives de la retraite 
fermée, Paris, 1930, p. 18), il s'y réserve la Contemplatio ad 
amorem (p. 260-73) qu'il reconstruit sur deux fronts: c'est 
<< équi valemment » l'imitation de Dieu ; il donne, donnons; 

• 
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il est présent, recueillons-nous; il agi t, laissons-nous faire; 
puis au-delà l'udmirntion de Dieu dans ses créatures, dans 
l'hu1~1anité d~ Christ, dans l'action de l'Esp~it. Sous. l '~llure 
emphatique qui lui est habituelle dans Je d1scour~ . 11 mter
prètc Je texte comme c.ond~isa~t «au seuil du .my~tère ~e 
Dieu)) (p. 260) ct, sur une cttauon de Thérès~ d Avtl~ (Vte, 
ch. 27), comme une entrée dans la contemplatiOn llt:Qu1se (p. 
271-73). . 

Repris dans l'Initiation uux Exercices spiriwe/., (vote d.e 
l'amour, p. 56 7·83. cf. Ù!(ra), puis dans Ara sot~rce.~ de lu Vl.e 
illlérieure ... (t. 4. p. 151-159), le texte se dépou1llc prugressr: 
vement mais non pa~ totalement. La leçon demeure, qu1 
appelle;ait de« développer un chapitre important de la théo
logie de la prière» (Initiation .... p. 582; cf. Ll'J grandes 
directives .... p. 272). 

Une certaine théologie de la prière est pourtant 
esquissée, dans le prolongement de la Semaine. des 
Exercices, en avril 1929 (Un aspect de la thénlogte de 
la prière, NRT, t. 56, 1929, p. 300·11; repris dan~ 
Cathedra Petri, Les Exercices spirituels. Textes ponll
ficaux, Paris, 1935, p. 113-28). ~ pri~rc «est ac~e de 
l'esprit. .. Elle interprète un déstr qut ... élève 1 âm.e 
vers Dieu » (p. 115 : « desiderium est causa pctcndt, 
cum pctitio sît quodammodo desiderii interprcs », 
Summa thëol. 28 2"e, q. 83, a.l). «Œuvre surnatu
relle», qui «révèle un intime con~":le~cc entre 
l'homme et D.ieu » (p. 118), elle est tnnttat re: nous 
sommes invités à «prier dans l'Esprit-Saint. au nom 
de Jésus, Je Père» (p. 126) ; «Dès lors, la. prièr? entre 
pour ainsi dire dans la circulation de la vte dtvmc. Et 
la Sainte Trinité, de qui elle tient la grâce d'être une 
ascension, la dispose à devenir une béatitude» 
(p. 128). 

Le renouvellement des F::œrcices passe par la retraite 
fermée, sorte de cloître momentané; ici et là, les fruits et les 
conditions du progrès spirituel sc ressemblent. Telle est la 
leçon de l'encyclique Mens nostra (20 décembre 1929 ; Les 
directives de /'F:ncyclique << Mf'nS nostra », NRT, t. 57, 1930, 
p. 177·90; à part, Toulouse, 1931). Le montre également 
l'expérience des retraites sacerdotales de 1919 à 1932 (!.es 
.t:xerc:lc:es dans le clergé. Esquisse d'un apostolat, Toulouse, 
19:12, 32 p.). 

2) Les l.!..'xercices spirilttt•!s. - Fruit de sa pratique et 
de ses ministères, Aux sources de fa vie intérieure. Une 
grande R<?traite (4 vol., Beyro~th, 1940-.194 1) dé.ve
loppent une retraite de trente JOurs, à ratson de .cmq 
exercices quotidiens: une «grande retrat te )) 
copieuse, débordante ; développements plus qu'indi
cations, discours plus que canevas. 

Trois lignes de force structurent le con.t~nu : le 
souci d'enraciner les Exercices dans la trad1t1on des 
courants spirituels les plus variés; les citations 
abondent souvent judicieuses. D'autre part, parce 
que la r~traite s'adresse aux prêtres (t. 1, A vaut
Propos, p. vu), l'cndta1nement manifeste souplesse et 
liberté : certaines notes ( vg t. 1, p. 6 1, not e 1) ren
voient aux exercices suivants qui éclairent ct mettent 
en relief l'exercice en cours; l'indifférence du Fon
dement est présentée comme un ~< dési~ positif de c~ 
qui plaît le plus à Dieu, un cbotx postttf de ce q':l1 
conduit le mieux à Dieu» (t. 1, p. 63) ; les «trots 
degrés d'humilité». supposé$ conn.us (t. 2, ~· 39~)~ se 
transforment en un exposé thomtstc sur 1 humthté, 
son préalable, l'humiliation et ses conséquences paci
fiantcs (t. 2, p. 397-405); en lieu ct place de l'élection 
sont proposées des considérations spiritu~lles sur la 
fuite des illusions (t. 2, p. 435-50), «la 101 du renon-

cement>> (p. 451-64), «pour l'amendement de soi)) 
(p. 49 5-506), les « pr?~lèmcs de vocation », chré
tienne, sacerdotale, rehgteuse (p. 527-37). 

Le parcours s'appuie consta mment sur l'Évangile. ~i ~la 
parabole du fils prodigu.e (t. 1, p. 227-~~). par cc;)llfor~ tte .à 
l'habitude de l'époque, tllustre la premu:re se'!lame, les épt· 
sodes évangéliques, épars dans les autres sema mes, sont adé· 
quats, certains, éclairants : Jésus au désert. au moment des 
Deux étendards (t. 2, p. 361-70) ; La ':icrg~ ~ Cana (t. 2. 
p. 406-12) lors de la méditation sur 1 hum1hté; la résur
rection de Lazare (1. 2, p. 522-26), pour étayer la réforme de 
soi. La troisième semaine ne présente guère d'accents dolo
ristes; la <<lecture méditée'' sur «la garde du cœur» (t. 3, 
p. 300-09) cite Mgr Hcdley, dom Ch~utard, L. Ollé-Ut· 
prune, François de Sales, Fénelon, matS, étrangement, ne 
retient pas L. Lallcmant. . . 

Chaque étape, semaine ou JOurnée, se dép~otc en th.èmes, 
dont la variété conline au traité de la perfection chrét1enn~. 
Et chaque thème est divisé, ~écoupé, con.duit ll'!é~hodt
quement ; les« points)) du texte rgnatten surg1~sent, 1c1 e~ là, 
sous une forme élaborée, souvent exhortatorre; Cc.rta~nes 
citations mériteraient mieux que leur emplot: arns1, à 
propos du Règne (t. 2, p. 61-70), celle ?'Y. Congar (Chr~~iens 
désunis. p. 279-80): « Ici-bas le Chnst squ1•e P!~s qu ri n.c 
règne et, s'il règne, c'est... d'un règne cache, cruc•flé et cruc•
fiànt >) (p. 70). 

L'abondance des sujets abordés n'est pas propre à 
Valcnsin: les Exercices spirituels de P. Monier, par exemple 
(4 fascicules, Lyon, 1937-1938 ;éd. Ly~n, 1949, 1952; OS, t. 
1 O, col. 1652-53) sont également charges de développements 
et citations; en revanche, ils sont plus !?roches du texte 
ignatien suivi, ici et là, littéralement, et les Jalons y sont plus 
visibles, plus francs. La Retraite annuelle de G. Longhaye 
(Tournai, 1915, rééd., 1. 937; f?S, t. 9, col. 987-88) est de 
même abondante, orato1rc, mats plus fidèle au texte. 

Inséparable de la Grande Retraite (t. 1. -:'~a nt
Propos, p. vm), l 'f~Jitiation aux. Exerct~es SPfrlluefs 
(Beyrouth, 1940) ttent à. la fots du. d1rcctorre, de 
l'exégèse et du commcntat!e .. La fi~éhté a~x ressorts 
des Exercices, à leur combtnatson s y mantfeste, plus 
scrupuleuse: la présentation bienvenue des Annota
tions (p. 3-29), le commentaire du Fondement 
(p. 38-44) qui débouche sur le Christ «formule 
vivante de la vérité fondamentale)) (p. 44 ; cf. p. 
44-90), les règles du discernement répatties selon !'.in
dication de l'Annotation 8 entre la première semame 
(p. 171-88) ct la seconde (p. 324-38~, l'exposé ~ès 
la première semaine des trois manrères de pner 
(p. 121-31 ), les «trois classes» (p. 2? 5_-83) prése":tées 
comme des « dispositions au don dtvm de la patx », 
l'ouverture de conscience (p. 425-39) liée au Pré
supposé (Ex. 22 ; p. 433). L'<~ élection et ar:ncn
dcment » (p. 301-20) en souligne le méc~msm~ 
vivant : le troisième «temps)> est «encore uttle )) la 
où il y a l'un des deux premiers (p. 306-07), son but 
étant de « faire entrer dans le second temps ... sub 
a(jlatu Spiritus)) (p. 308) : l'élection sc doit «dis· 
èrète », selon les Annotations 18 et 20, et « con~rète )) 
(p. 317-20). «L'élection n'est pas ... la fin ess~~ttt;lle. et 
principale des Exercices )> (p. 641) ; l'~< rtt nerarre 
normal de la retraite)) (p. 650..54) n'est pas d'une 
«dialectique de l'esprit» (p. 650), mais d'une «dia
lect.ique de la volonté)> (p. 652). 

L'analyse, parfois, s'échappe dans des développem~nts 
apparemment hors sujet. Certains sont pourtant suggcsttfs: 
celui (p. 23 1-39) sur le livre de l'Imitation. pratiqué ct 
conseillé par Ignace, en propose une lecture dans la pers
pective de l'unité de la vie spirituelle (p. 237-39). Le plus 
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souvent. ils visent, dans un souci louabk ct aussitot précaire, 
à actualiser les Rxerciœs. Si le commentaire sur l'Ave Maria 
et « la portée de la médiation de grâce.<; attribuée à Marie» 
(p. 455; cf. p. 443-74, «la Sainte Vierge dans les Exercices») 
ne déroge pas au texte (Ex. 63,109,14 7, les «colloques à 
Notre-Dame»), «le culte du Sacré-Cœur>~ (p. 351-63) est 
justifié «par la manière dont (Ignace) propose la contem
plation des mystères de la vie et de la Passion de Jésus ... Il 
sera bienfaisant de souligner discrètement cette orientation ... 
surtout au cours de la troisième semaine» (p. 351-52). Les 
règles pour sem ire cum Ecclesia (Ex. 353-70), lucs à la 
lumière de l'Annotation 20, retienm:nt la seule liturgie 
(p. 367-93): l'argument reflète imparfaitement la nouveauté 
de l'intention. Les exposés « Pour l'ordre mMal : charité et 
tempérance~> (p. 397-404) ct «renoncement chrétien et 
culture humaine» (p. 407-22), inspirés des règles pour la 
tempérance (Ex. 210-217, surtout 214), man ifestent plus 
d'érudition apologétique et mornlisante que de dévotion. 

De l'exégèse, le Règne présente un cas lourd de sous
entendus. Valensin se méfie de la parabole du «roi tem
porel» qu'il prend dans sa littéralité jusqu'à en restreindre à 
l'excès la portée allégorisante : ~~ l a crist(1llisation d'un rêve~~ 
d'unité d' Ignace en son temps. «Nous pourrions refaire cc 
rêve, muis il faudrnit le colorer des idées de not.rc temps ... Cc 
serait œuvre uti le ... », mais impossihle, car l'unité «se 
dérobe sans cesse à l'effort des hommes ... », pris par les 
~~i ntérêts individuels» ct les ~~égoïsmes nationaux» (p. 
198-99). 

Significatif enfin de son expérience, l'accent mis sur 
«l'idéal contemplatif des Exercices» (p. 486-93), d'une 
contemplation qu'il nomme, après Olivier Manare, ~< circu
laire» (p. 485 ; cf. p. 651, citant Thomas, Summa theo/., 
2• 23", q. 180, a. 6), ct «acquise>> (p. 485). Les Exercices 
«sont dans leur fond contemplutifs » (r. 65 1 ). 

Bien que les digressions en émoussent les arêtes, 
l'Initiation témoigne d'une connaissance, avertie et 
significative, des Exercices, la meilleure part du 
souhait d'Albert Valensin de «devenir l'homme des 
Exercices» (Journal spirituel, mai 1 907. p. 1 03), dont 
il a, par ailleurs, contribué à renouveler la pratique 
rigoureuse. Sa spiritualité, sans être vraiment ori
ginale, sc voulait fidèlement ignatienne, conscient de 
ce qu'il devait à la Compagnie (cf. La vie intérieure, 
p. 30-31). Sa méthode illustre la manière dont les 
Exercice.\' étaient envisagés en son temps: elle en est 
peut-être le dernier éclat, avant que le texte soit rendu 
à sa sobriété et à son dynamisme. 

La vie intérieure d'un Jésuite. Journal spirituel du 
P. Albert Valensin {1873-1944), Introduction du P. Auguste 
Valcnsin, Paris, 1953. Pour tirer tout le profit de cc livre de 
base, on a distingué le Journal (• Journal spirituel) du com
mentaire et de l'introduction (- l,a vie intérleurt'). - L. Cris
tiani, Le Journal spi ri wc/ du P. Albert Valensifl ( 1873-1944). 
dans .ëcclesia, 1954, n. 64, p. 55-60. - J. Juambe1z, Index 
bibliographicus Societatis Jesu, t. 1·4, 1 'H8-19 53, passim. 

André BoLANI>. 

2. V ALENSIN (AilCOlJSTE), jésuite, 1879-1953. - 1. 
L'homme. - 2. L 'écrivain. - 3. Le spirituel. 

1. L ' HOMME. - Né le 12 septembre 1879, à Mar
seille, frère d'Albert (cf. notice précédente), il fait ses 
études au collège Saint-Michel, entre en philosophie à 
la Faculté d'Aix (1897) où il fait la conn aisance de 
Maurice Blondel, puis au noviciat jésuite à Aix 
(octobre 1 899), entraîné, dira-t-il (3 février 1900) par 
Pascal, exhorté aussi par Blondel. Il fait ensuite le 
juvénat (septembre 1901) à Jersey, LOut en préparant 
par correspondance une licence ès-Lettres n Aix, qu'il 
réussit en 1902. Après sa philosophie à Jersey ( 1903-

1906), il étudie la théologie à Ore-Place, près de Has
tings (septembre 1906), où il retrouve son frère et est 
ordonné prêtre le 24 août 19 1 O. 

Deux épreuves ont libéré sa formation de la banalité: en 
1903. il apprend que son ascendance juive annule, aux 
termes d'un décret du 16c siècle, ses premiers vœux de 
religion. Validés par le Pape sur la demande du Général 
L. Martin, la nouvelle stimule sa curiosité: de 1924 à 1939, 
il occupe ses vacances d'été à retrouver ses racines familiales 
juives ct italiennes. Ainsi s'amorcent ses connaissances de la 
langue italienne el. une réflexion, étonnante pour l'époque, 
sur le juda't'sme: l'olivier franc de Rom. 11 ,17 est le peuple 
juif : en se faisant chrétien, le Juif «rentre chez soi ... >~ ; le 
chrétien reste toujours un « sauvageon ... enté sur l'olivier 
franc>~ ; «le G<:ntil, c'est le boiteux, le manchot, l'es
troprié ... » de la purole des noces (Luc 14,21 ; sermon du 
24 mui 1927 1\ Notre-Dame de Sion, Textes et Documents 
/nédit.ç, Paris, 1961 .. TOI, p. 194-97). La seconde épreuve 
est, à partir de 1908, la maladie: le surmenage qui l'oblige à 
interrompre ses études de théologie (août 1 908-octobre 
1909 ; janvier 1911-septcmbre 1912, où il ost père spirituel 
au collège d'Avignon) devient progressivement rédhibitoire: 
désornH1is, les maux de tête ne le quittent plus. 

Nomm6 le 15 août 1912 professeur d'histoire de la 
philosophie au scolasticat de Jersey, il reçoit à son 
arrivée en janvier 1913 la consigne de se «tenir à 
l'écart», sous prétexte de «durer» (TOI, p. 75): bon 
gré, mal gré, il se sent marginalisé. Se révèle bientôt la 
vraie raison: de suspicion doctrinale. Les deux frères 
Valensin se sont partagé l'article Immanence du Dic
tionnaire Apologétique: Albert, l'Examen; Auguste, 
l'Exposé (6 septembre 1912). Les critiques, aussitôt, 
se déchaînent : le sujet est délicat, le mot gênant; le 
blondélisme est une cible privilégiée de l'intégrisme 
alors t riomphant. La Compagnie elle-même est 
divisée; et lorsque le bruit court d 'une démarche 
auprès de l'Index, le P . Général, prenant les devants, , 
demande une refonte (fin mars 191 4). Craignant pour 
son œuvre, le P. A. d'Alès se déclare prêt à sacrifier la 
partie d'Albert et prie Auguste de récrire la sienne. 
L'intervention Uuin 19 14) du cardinal Sevin, arche
vêque de Lyon, et de Mgr Lavallée, recteur des 
Facultés catholiques, sauve la situation, que la 
Grande Guerre relègue dans l'ombre. 

Réformé, Auguste Valensin fai t sa troisième Année de 
probatiun, seul, ù Saint-Léonard-on-Sea, près de Ore-Place, 
sous la direction du maitre des novices, le P. Vulliez-Sermet 
(cf. L. de Lavareille, A l'école de Sai fll Ignace et de Saifll 
François de Sales. Le Révérend Père Vul/iez-Sermet, s.j. , 
1860-1942, Lyon, 1944). Au terme de la grande ret raite 
(décembre 1914), il sc sait atteint d'un cancer au sein droit, 
compliqué de diabète: après un traitement inefficace (jan
vier-avril 1915, TDI, p. 110-13), une intervention chirur
gicale, à Genève. en juin. apporte une amélioration, mais la 
santé demeure d6finitivcmcnt compromise. 

De retour à Jersey (septembre 19 15), il y prépare sa 
profession solennelle (2 février 1916) : «Aujourd'hui 
où je ne suis plus bon à grand'chose, elle (la Com
pagnie) me consacre son enfant. Je lui donne ma tête 
cassée. elle me donne son cœur intact» (cité Sr Jean
Paul, dans Teoresi, p. 331 ). Dès la reprise des cours 
(avril 1918), le climat se détériore : on lui reproche de 
manquer au modus academicus recommandé par la 
Ratio de 1852, ct de vouloir concilier la philosophia 
perennis et la pensée moderne ; à ses yeux, il s'agit 
d'une «réconciliation » possible, souhaitable ; aux 
yeux des supérieurs, d 'une «conciliation » inutile, 
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sinon perverse. En juin 1920, la cause est entendue: 
envoyé à Lyon à la maison des étudiants catholiques, 
il devient, grâce à l'entremise d'Albert, son adjoint, 
puis suppléant aux facultés, où il enseigne l'histoire 
de la philosophie. Tenace, la suspicion frappe encore 
sa conception du miracle (1928, TOI, p. 201), et son 
Maurice Blondel (1934), censuré par le P. Général 
(avril 1935). 

Éloigné de l'enseignement, envoyé à la résidenct: de Nice, 
il s'y sent d'abord «étranger», puis, contraint par la mort de 
François (novembre 1935, cf. infra) ct par sa propre exigence 
spirituelle, il fait du détachement sa règle de conduite. La lit
térature qui, secrètement, le pnssédait, prend le des~us: au 
Centre Universitaire .Méditerranéen auquel, à l'invitation de 
Paul Valéry son administrateur, il est rattaché en janvier 
1937, il devient le conférencier le plus assidu ct le plus 
apprécié. La fragilité, provisoirement atténuée pllr un trai
tement médical ( 1935-1937), ne le dispense pas d'un travail 
que d'autres auraient peut-êu·e t'écusé. Terrassé pat' une crise 
cardiaque, le 12 décembre 1953, il confie à son supérieur, 
comme sa dernière volonté, scellant ainsi l'unité de sa vie 
religieuse, que ne soit pas cad1éc son ascendance juive. Il 
meurt le 18 décembre. 

2. L'f:CRtVAtN. - Si Albert Valensin a humainement 
vécu «au-dessus de :;es moyens >> (La vie intérieure d'un 
jésuite, p. 24 ; cf. notice précédente), Auguste «donne 
l'impression d'avoir vécu au~dessous des siens» (L. 
Ruy, dans Les Étudt·s philosophiques, p. 226). Chez lui, 
«la rigueur qui est une sorte d'excellence>> (Jean 
Guitton) habite l'artiste soucieux d'équilibrer «les exi
gences de sa pensée et la soumission à l'esprit. de géo
métrie » (L. Ruy, p. 227) : un essai sur le Libre arbitre 
pour les Cahiers de la Nouvelle Journée, repris en vue 
d'une révision, ne fut jamais rendu (L. Ruy, p. 221). 
L'œuvre s'en trouve étrangement éparpillée, à la 
manière d'une panoplie où chaque pièce révèle le souci 
constant de <<tirer au clair» (TOI, p. 290). 

1° Ouvrages. - A travers la métaphysique, Paris, 
1925 : Kantiana (le critieisn1e kantien - la théorie de 
l'expérience d'après Kant - Déduction du criticisme), 
p. 1-76; Le panthéisme, p. 79-135; Notes métaphy
siques (Autour du thomisme-« Quaestioncs quodli
betal.es >> ), p. 139-207 ; Théorie de l'analogie, p. 211-
234 ; L'histoire de la philosophie d'après Hegel, p. 
235-48. - A la suite de Pascal. La dialecJique des 
Pensées, Paris, 1926 : « la partie la plus personnelle de 
l'œuvre philosophique>> (L. Ruy, p. 223). - Le juste 
prix, 1934 : reprise d'articles de la Chronique sociale, 
1919, 1923. 

Balthazar: deux dialogues philosophiques, Bal
thazar, sur la spiritualité de l'âme; Baghera, sur l'âme 
des animaux (comme il y a distinction entre « per
cevoir» et «apercevoir», «il y a dans l'animal 
quelque chose qui pense (mais) ce quelque chose qui 
pense ne se pense pas», éd. 1954, p. 70), suivis des 
Commentaires sur Pascal, Le Pari de Pascal, tin texte 
difficile de Pascal, Paris, 1934 ; nouvelle éd. pos
thume, 1954. - Maurice Blondel (en collaboration 
avec Y. de Montcheuil), coll. Les Moralistes chré
t iens, Paris, 1934. - François présenté par Auguste 
Valensin, Paris, 1938: correspondance avec François 
d'Espinay, étudiant aux Facultés de Lyon, mort en 
novembre 1935, «être d'exception sur lequel s'étaient 
posées toutes les faveurs de la Nature et de la Grâce» 
(p. v). 

Initiation catholique, Nice, 1941 ; nouvelle éd., 
Paris, 1950: d'abord intitulé Abrégé de la doctrine 

chrétienne, ébauché à l'intention d'Andrée Yalensin, 
juive, étudiante en philosophie à Aix, rencontrée en 
1931, baptisée le 24 décembre 1932 ; repris pour un 
autre juif qu'il prépare au,baptême; polycopié publié 
dans un supplément de l'Eveil sous le titre Ce QUf! doit 
savoir un catéchumène pour être admis dans l'Eglise. 
Un« catéchisme» d'une précision, sans excès de tech
nique, lapidaire et lumineuse. - Autour de ma foi 
(Dialogues avec mot-même); Paris, 1948 ; éd. pos
thume, 1962 (suivi de Initiation catholique, Avertis
sement par H. de Lubac): une première version, 
dotée de l'imprimatur en 1938 pour un cahier du Van. 
retenue pour «en faire la toilette» (lettre à Blondel, 
13 février 1939), devient l'œuvre sans doute la plus 
séduisante, où une écriture savoureuse mène une 
logique impitoyable, subtile, sûre d'elle ; à l'excès, ont 
murmuré certains. 

Aux Archives sj (Vanves): manuscrits sur la conscience, le 
miracle, le problème du mal et de la souffrance, Foi implicite 
et Révélation, Logique de la contemP.lation. la croyance, 
l'immortalité, la Création, Mystère et Etats mystiques. 

2° Articles. - Dans la Revue de Philosophie: Notes de phi· 
losophie. t. 29, novembre-décembre 1922, p. 561 -85.- Dans 
Archives de Philosophie: L'histoire de la philosophie d'après 
Hegel, t. 1, 1923, p. 81-91 (repris dans A travl!rS la métaphy
sique); - Essence de la Théorie de la Science, traduction avec 
notes du Sonnenklarer Bericht de Fichte, t. 4, 1926, p. 
94-21 1, suivi de Notes diverses, p. 212·21. et De la logique de 
l'Action d'après Maurice Blondel, p. 222-29. - Dans le Dic
tionnaire Apologétique: Criticisme kantien, t. 1, col. 734-60 
(repris dans A travers la métaphysique); - Immanence 
(Méthode .d), t. 2 col. 579-93 ; - Panthéisme. t. 3, col. 
1303·33 (repris dans A travers la métaphysiqtle); - Pascal 
(Le pari de), t. 3, col. 1582-87 (repris dans Balthazar). 

3° Œuvres posthumes. - La vie intérieure d'un 
jésuite, Journal spirituel du P. Albert Valensin, 1873-
1944, Paris, 1953 ; - La joie dans la foi, Méditations, 
Paris, 1954 (datant de 1937-1939, <<toutes écrites 
d'un jet, jour après jour», Avertissement) ; - Le chris
tianisme de Dante, coll. Théologie 30, Paris, 1954; -
Regards 1 (Platon, Descartes, Pascal, Bergson, 
Blondel) ; Regards II (Léonard de Vinci, Péguy, 
Valéry, Claudel); Regard~ Ill (Dante), présentation 
A. Blanchet, Paris, 1955-1956: publication des cours 
et conférences au Centre Universitaire Méditer
ranéen. 

3. LE SPIRITUEL. - La spiritualité de Valensin fut 
d'abord d'accueil : toute âme rencontrée, noble ou 
démunie, avancée ou entravée, devenait l'objet de sa 
bienveillance (cf. le choix de lettres spiritueiles dans 
TOI, p. 411-79). Elle fut aussi de rayonnement : sa 
culture et les circonstances lui donnèrent de fré
quenter les meilleurs esprits de son temps, prêtres et 
liü"cs, philosophes de toutes écoles et écrivains de tous 
horizons. De ses relations naissaient souvent des 
amitiés, «Le charmant plain-pied de notre amitié» 
(lettre de R. Martin du Gard, Il octobre 1949, citée 
TOI, p. 347): les unes, empreintes de discrétion, par
ticulièrement avec les non-croyants ; d'autres, de 
confidence, comme avec Blondel. Ceux qui l'ont 
connu ont dit sa sérénité (Sr Jean-Paul, p. 335); 
d'autres, ou les mêmes, son volontarisme: il n'y a pas 
contradiction, la paix faisant corps avec sa volonté. 
Impressionnable, il s'efforçait de ne pas intimider (cf. 
Hommage, p. 8). 

«Grand seigneur de l'esprit» (A. Blanchet), il n'y a 
guère de disciplines qui lui furent étrangères: théo-
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Iogien sans rigidité ni « théologistne >>, philosophe 
personnel (sur les axes de sa pensée. cf. Sr Jean-Paul, 
p. 337-46; L. Ruy, p. 221-24), critique littéraire, il se 
remit, les dernières années, aux mathématiques. 
Au-delà d'un apparent éclectisme, deux sources irri
guent sa pensée religieuse. En fait d'apologétique, il 
préfère le discours qui conduit d'emblée au «Dieu de 
Jésus-Christ>> (lettre à Andrée Valensin, 1931-1932, 
TOI, p. 187). En amont ou en aval. Pascal est passé 
par là : «Parier, c'est jouer que/que chost~ sur une 
éventualité. Croire, c'est jouer tout>> (Autour de ma 
foi, p. 33). D'autre part, la morale, au sens noble de 
structure de liberté et de délicatesse de conscience, 
est, chez lui, critère de vérité, mais aussi de beauté : 
«Il y a une sorte de beauté (morale) qui mérite et 
exige d'être vraie» (Autour de ma foi. p. 26). De là 
jaillit sa conviction spirituelle: «En dehors de l'intel
ligence, il y a la volonté; en dehors de la science, il y a 
la conscience ; en dehors de la doctrine, il y a la 
morale ... ; • le ciel est ouvert aux âmes de bonne 
volonté, non de haute intelligence' ... » (cité Sr Jean· 
Paul, p. 343). 

Deux passages, alors, éclairent son intimité. « ~tre 
chrétien, c'est adhérer tellement au Christ que ses 
paroles nous soient nourriture quotidienne, et 
ferment, et problème, et excitation, et reproche, et 
même (au besoin) scandale» (Au tour de ma foi, 
p. 32). L'autre passage, cité partout et par tous, n'est 
pas, nonobstant les apparences, un morceau de philo
sophie subjective, car ce qu'il appelle «l'hypothèse 
défendue» est énoncée comme une « hypothèse 
impossible» (Sr Jean-Paul, p. 345), si bien que, der
rière «l'argument» apologétique, btille une étincelle 
de la doctrine du pur amour: «Si, par impossible, à 
mon lit de mort, il m'était manifesté avec une évi
dence parfaite que je mc suis trompé, qu'il n'y a pas 
de survie, que même il n'y a pas de Dieu, je ne regret
terais pas de l'avoir cru; je penserais que je me suis 
honoré en le croyant, que si l'univers est quelque 
chose d'idiot ct de méprisable, c'est tant pis pour lui, 
que le tort n'est pas en moi, d'avoir pensé que Dieu 
est, mais en Dieu, de n'être pas» (Autour de ma foi, 
p. 73). 

La veille de sa mort, précisément, t~omrnc on voulait 
pousser les persiennes pour que le soleil ne le gênât pas, il 
s'écria: ((Oh ! non. Laissez enLJ·er la lumière! Laissez entrer 
le soleil, je vous en prie ... C'est une Annonciation joyeuse 
que celle de la mort :je vais à la rencontre de Dieu, je vais à 
la rencontre de mon Père, de la Bonté, de la Tendresse ! » 
(TDI, p. 366). 

Dieu-Amour, Dieu-Père, la vic ct la morl wmrnc des 
« annon.ei11tions » de la grâce : le propos recl!eillt: une spiri
tualité. C'est semble-t-il, en 1937 (cf. TDI, p. 406-10) qu'il 
prend conscience que le Dieu-Amour et Je Dieu-f•ère sont 
synonymes (cf. La joie dans fa foi, méditations sur le Pater, 
p. 12·29, la «paternité de Dieu», Index par sujets, p. 
348-49). Et la rencontre donne à la paternité une nuance 
telle qu'il aurait souhaité «dire qu'JI est ma mère» ( 13 
octobre 1937, TOI, p. 408 ; cf. la méditation <tjouer avec 
Dieu)), 25 avril 1937, La joie dans la foi, p. 32-33). «La 
sainteté est dans l'accueil à faire aux • Annonciations' ... >> 
(1935, TOI, p. 282). 

L'acte de confiance de Claude La Colombière, qu'il 
récite quotidiennement depuis 1923, donne l'es· 
sentie! : «Pour moi, Seigneur, toute ma confiance, 
c'est ma confiance même ... ; et pour porter tout d'un 
coup mon espérance aussi loin qu'elle peut aller, je 

vous espère vous-même, de vous-même ; ô mon Père, 
pour le temps ct pour l'éternité» (TOI, p. 158-59, 
note 1). Si son évolution chemina de la prière« orga
nisée» à la prière «diffusée» Uuin 1938, TOI, p. 
402). il ne semble pas avoir connu les états mystiques 
(Sr Jean-Paul, p. 335): sa tournure d'esprit ne s'y 
prêtait guère, qui s'alimentait plutôt à la beauté de la 
Vérité, au devoir de bien faire, l\ la volonté d'être bon 
(cf. TDI, p. 377). Aux épreuves qui l'inv.itèrent à tou
jours plus de détachement, il répondit, sans 
ame.1tume, par !lne magnanimité crucifiée mais épa
nOUie. 

Auguste Valensin, Texte.t et Documents inédits. présentés 
par M. R(ougier) et H. (de) L(ubac), Paris, 1961 ; cité ici 
l ' DL - Maurice Blondel - Auguste Valensin. Correspon
dance, 1899-191 2, 1912-1947, texte 11nnoté par J-1. de Lubac, 
3 vol., Paris, 1957-1965. 

Sœur· Jean-Paul, Auguste Valensin, dans Teoresi, t. 9, n. 4, 
novembre - décembre 1954, p. 330-50. - André Marc, Un 
maftre : fe Père Auguste Vafensin. et Louis Ruy, Le Père 
Augustt' Valensin, dans Les Études philosophiques. nouvelle 
séril:. t. 10, n. 2, avril- juin 1955, p. 211-17,218-27. -
Hom muge au Père Auguste Valensin, dans Annales du Centre 
UniVI'rsitaire Méditerranéen, t. 7, 1953-1954, p. 11·30 ; éd. 
Nice. 1954. - F. Lavallée, Le R. Père Auguste Vafensin: 
l'homme. fe pr~tre, dans Bulletin des Facultés catholiques de 
Lyon. nouvelle série, n. 17, 1954, p. 5-15. - J. Vialatoux, ln 
memoriam : le Père A11guste Vafensin, ibidem. n. 16, 1954, 
p. 39-42. 

André B oLAND. 

V ALENSIS, ofm, 13e siècle. Voir JEAN DE GALLES, 
t. 8, col. 532-34. 

VALENTIN, ÉCOLE V ALENTINIENNE. - 1. 
L'École va/entinienne. - 2. Interprétation de la doc- " 
trine. 

U11 problème de méthode doit être signalé d'emblée. 
Valentin a donné son nom à l'un des plus grands cou
rants gnostiques chrétiens (cf. DS, t. 7, col. 52 3-41 ), 
dès Je milieu du 2° siècle de notre ère. Malheureu
séml~nt, il reste peu de traces de Valentin lui.même, 
un peu plus de ses disciples. L'essentiel est conservé 
dans des citations patristiques, dans les présentations 
hérésiologiques des Pères (principalement l'Adversus 
Haereses d'Irénée, l'Eienchos attribué à Hippolyte, le 
Panarion d'Épiphane) et dans les documents gnos
tiques originaux coptes découverts à Nag Hammadi 
en 1945. Il ne faudrait pas croire que le valentinisme 
doive être compris à partir de la présentation du 
système théologique valentinien la plus élaborée ; il y 
a cu plusieurs phases dans l'évolution du valenti· 
nisme ; Irénée l'atteste (A. H. 1, 1 1,1 ). Mais l'histoire 
du valentinisme reste à faire, y compris avec l'apport 
de la documentation nouvelle de Nag Hammadi. 

1. L'École valentinienne. - Elle est attestée à partir 
de Valentin et de quelques chefs de file célèbres, au 
milieu du 2e jusque vers le 5° siècle. Elle a laissé des 
traces dans la plupart des régions de l'Empire romain, 
en Égypte, en Syrie, en Asie Mineure, en Jtalie, en 
Gaule et en Afrique du Nord. Elle connaît son apogée 
dans la deuxième moitié du 2• jusqu'au début du 
3• sii:cle; mais on la combat encore au 4•. 

Sozomène (Hist. Eccles. li, 32) mentionne un édit de 
Constantin (vers 3:16-337) contre les hérétiques et leurs lieux 
de réunions, qui vise aussi les Valentiniens (cf. Eusèbe, Vila 
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Constantin/ 65-66). L'empereur Julien les atteste encore 
ROUr la région d'Édesse dtms l' Ep. 115 (éd. Bidcz-Cumonl). 
Epiphane, qui a séjourné une trentaine d'années en f~ypte 
avant d'occuper le siège épiscopal de Salamine, en a ren
contrés (Pan. 31, 7,1) à unt: période où les documents valcn
tiniens de la c(!llection de Nag Hammadi ont été recopiës. La 
Vie de Sailli Epiphane 64 (PG 4 J, 108 ; cr. 59,1 00) évoque 
encore leur présence à Chypre.: v~rs J80. En 388 une ch<lpcll~ 
valentinienne a été incendiée dans la ville de.: garnison de 
Callinicum (Ambroise, Et!. 40). En 428, Théodose Il cnmbat 
les Valcntiniens dans sa législation contre les hérétiques 
(Cod. Justin, 1, V, 5, éd. P. Kntcgcr, p. 51), et même le 
Canon 95 du synode in Trullo (692) prévoit la réintégration 
des Valentiniens dans I'Égl i~e; mais ceux-ci ne représentent 
plus guère un danger pour l'orthodoxie chrétienne aprè~ le 4e 
siècle (cf. Théodoret, Ep. 1! 1 ). 

1o VALENTIN. - 1) Vù•. - D'après Irénée (A.Jf. m, 
4,3 ; cf. Eusèbe, Hist. l!:ccl. 1v, 11,1), «Valentin vint à 
Rome sous Hygin, il atteignit son apogée sous Pic, et 
se maintint jusqu'à Anicet» (entre 136 et 166 
environ); ceci correspond au témoignage de Clément 
d'Alexandrie (Strom. vn. 17,106,4 sur les grands héré
tiques à Rome au temps des empereurs Hadri t:n et 
Antonin) qui Je situe comme un disciple de Theudas, 
lui-même disciple de J'apôtre Paul. Tertullien le place 
«à peu près au temps d'Antonin» (De praescr. 30), 
soit entre 138 ct 161 , mals de manière erronée << sous 
l'épiscopat d'Éleuthère» ( 174-189) ; il précise 
pourtant que« Valentin avait espéré l'épiscopat; son 
talent et son éloquence lui avaient valu du prestige; 
mais c'est un autre qui obtint le siège épiscopal, grâce 
à l'avantage qu'il tirait de son !Dartyre: Valentin en 
fut indigné ct rompit avec l'Eglise de la doctri ne 
authentique ... » (Adv. val. 4,1); si l'advcrsail'c de 
Valentin était l'évêque Pic, cela situerait l'origine du 
schisme valentinien (cf. aussi Dr: praescr. 30,2) autour 
de l'année 140, à Rome. Il faut pourtant évitl~r de 
calquer l'histoire de Valentin sur celle de Marcion (cf. 
G. Lüddemann, Zur Geschichte ... , p. 94-97); Valentin 
a été reçu dans la chrétienté romaine, ct perçu comme 
un enseignant de grand talent ; son école a dO exister 
au sein des communautés chrétiennes de Rome, un 
bon nombre d'années avant d 'en être exclue. 

Épiphane (Pan. 31, 2) rapporte une tradition orale 
des Valentiniens d'Égypte, qui situe le lieu d'origine 
de Valentin dans la région côtière du Delta du Nil 
(Phrébonidc); il aurait aussi appris la culture grecque 
à Alexandrie; c'est là qu'il a peut-être rencontré 
Basilide, et commencé à écrire ; plusieurs fragments 
de ses œuvres, aujourd'hui perdues, sont conservés 
par Clément d 'Alexand rie (cf. infra). Le départ pour 
Rome précède de peu les années 140 ; à partir de là, il 
aura une carrière ecclésiastique importante; il met. en 
place une véritable écok valent inienne {Irénée, A./1. 1, 

11 , 1-3), de tendance platonicienne (Tertullien. De 
praescr. 7, 3); il la dirige une vingtaine d'années au 
moins : son éviction dl· la chrétienté romaine méri
terait d'être précisée; elle n'est que l'une des péri
péties de l'histoire de son école; la l}n de Valentin 
reste obscure, malgré le témoignage d'Epiphane qui la 
situe à Chypre (Pan. 31, 7). 

2) Traces de son œul're. - Les quelques fragments 
de Valentin qui subsistent, surtout chez Clérnent 
d'Alexandrie, montrent qu'il a produit des traités, des 
homélies, des hymnes. des lettres, et cela dès son 
séjour alexandrin. Ces fragments ont été rassemblés 
plusieurs fois depuis trois siècles; nous suivrons le 
classement traditionnel de l'anthologie de W . Vôlker; 

8. Layton propose de les disposer en fonction de leur 
place relative dans le mythe du salut valentinien. 

Fragment 1 (Clément d'Alex., !)trom. Il, 36.2-4, éd. 
Stiihlin, p. 132,6-16): extrait d'une Epftre (sans destinataire) 
sur le modelage de l'homme par les anges et l'in~émination 
de la parole et d'une e~sence pneumatique. 

Fr. 2 (Su·om. 11, 114,3-6, ibid., p. 174,31-175,14) : extrait 
d'une Épître sur les attachements (san~ destinataire) à propos 
de la vision de Dieu grâce à l'expulsion des esprits mauvais 
hors du cœur de l'homme, par l'Întemtédiaire de la lumière 
divine. 

Fr. 3 (Strom. III, 59,3, ibid .. p. 223, 12·16) : extrait d'une 
i.pitre à Agathopou.r sur le degré de continence de Jésus dont 
les nourritures digérées ne sc corrompaient pas. 

Fr. 4 (Strom . IV, 89,1-3, ibid., p. 287,10-1 5): extrait d'une 
Homélie sur la condition immortelle du gnostique et sa 
capacité à supprimer la corruption. 

Fr. 5 (Strom. IV, 89,6-90,1, ibid. , p. 287,21-27): extrait. 
(pcut-8tre de la même œuvre que le Fr. 4) sur la puissance.: du 
nom comme moyen de remédier à la déficience de 
l'homme. 

Fr. 6 (Strom. VI, 52,3-4, ibid., p. 458,11·16): extrait d'une 
Homélie sur les amis. à propos de la loi d'amour écrite dans 
le cœur des gnostiques. 

Fr. 7 (Eiencltos VI, 42,2, éd. Wendland, p. 173,22-25): sur 
la révélation du Logos, dans une vision, comme un petit 
enfant. 

Fr.!! (El. VI, 37,6-9, ihid., p. 167,14-168,6): ci tation d'un 
hymne sur les émanations divines; on sail par ailleurs que 
Valentin a composé des hymnes (Tertullien, De came 11 cl 
20 ; Canon de Muratori, 81-83 ; cf. aussi les Fragments 
d'Origène sur Job, 21 , 12, PG 1 7, 79a; cf. PG 12, 1 035). 

Le traité De sancta eccles/a 9, du Ps.-Anthime de Nico
médie, découvert par G. Mercati (Studi e Testi 5, Rome, 
1905, p, 87-98), maintenant attribué à Marcel d'Ancyre (M. 
Richard, Un opuscule méconnu de M. d'A ne .. dans Mélanges 
de Science religieuse, t. 6, 1949, p. 5-28) mentionne un Imité 
de Valentin Sur les trois nat11res où Marcel affirme qu'il était 
le premier à présenter trois hypostases et trois personnes 
(Père, Fils ct Saint-Esprit ; cf. le Traité tripartite, Nag 
Hamma1/i Codices • NHC 1, 5 : Père, Fils, Église). 

Irénée (A.li. 1, 11.1) paraphrase le système de Valentin 
lui-même, et le dist ingue de celui de ses successeurs 
Secundus et Ptolémée (A .T!. 1, 11,2·3 et 1, 1-8). • 

On a aussi rapproché de Valentin la référence à l'J:.'1•angile 
de vérité (Irénée, A.H. Ill , 11 ,9; cf. Ps-Tertull ien, Adv, omne.s 
haer. IV, 6, éd. A. Kroymann, CCL 2, p. 1047, - ct Évangile 
de Vérilé, NHC 1, 3 ct XII, 2 '!;cf. infra), et à la Lettre valen· 
tinit·nne conservée par Épiphane (Pan. 31 , 7); ces deux textes 
font partie des textes anonymes de l'École valenti nienne. La 
référence à «la Sagesse, non pas de Valentin, mais de 
Salomon >> (Tertullien, Ad1•. val. 2,2) ne renvoie pas à un 
écrit de Valentin, mais à l'éon valentinien, Sagesse (cf. J.-CI. 
Fredouille, SC 281 , p. 184). 

Quant au Valentin cité, à propos de la nature unique du 
Verbe visible ct invisible, dans le traité d'Eulogius 
d'Alexandrie (dans Photius, Dibliotheca 230, éd. R. Henry, t. 
5, l'a ris, 1967, p. 27), il s'agit d'un autre Valentin, apollina
ristc, fin 4c siècle. 

2" M EMIIRES CONNUS DE L'éCOLE VALENTINIENNE. -
D'après 1'Eienchos (v1, 35,5-7), on apprend que les 
Valentiniens se sont opposés en deux grands courants 
à partir d'une divergence christologique : l'école occi
dentale, avec Ptolémée, Héracléon (v1, 35), et 
Secundus (v1, 38), pensait que le Christ avait un corps 
psychique à sa naissance, alors que l'école orientale, 
représentée par Théodotc, Marc et Colarbase (v1, 
39-55), estimait que le Sauveur n'avait qu'un corps 
pneumatique. Mais l'existence de divergences entre 
deux courants valentiniens est déjà attestée par Ter
tull ien (A cl v. val. Il ,2) à propos de discussions sur la 
procession et le rôle des éons Christ et Esprit-Saint. 
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l) Secundus est sans doute, avec Ptolémée, l'un des 
plus anciens disciples de Valentin (Irénée, A.H. 1, 
1 1,2 ; El. v1, 4); Irénée précise que son système 
diverge de celui de Valentin en deux points seu
lement ; il divise I'Ogdoade primitive en Tétrade de 
droite (Lumière) et Tétrade de gauche (Ténèbres}, et 
pense que l'éon déchu du Plérôme ne provient pas des 
trente éons du Plérôme, mais de leurs fruits (cf. aussi 
Tertullien, Adv. val. 38 ; El. v1, 38). 

2) Ptolémée fut un des premiers disciples de 
Valentin, pythagoricien et platonicien selon l' J::l. ( v1, 
29), conformément à son schéma hérésiologique qui 
définit Héracléon de la même façon. On connaît Pto
lémée de manière directe par sa f.ettre à Flora, 
conservée pat· Épiphane (Pan. 33,3-7) et de manière 
indirecte par la réfutation d'Irénée (A.H. 1, 1·8, dont 
un morceau exégétique sur le prologue de Jean, et 1, 

11 ,3-12,4). Puisqu'lrénée s'en prend surtout à Pto
lémée et à ses disciples (A.H .. Préface). vers les années 
180, on peut situer l'essentiel de son activité vers les 
années 160. 

Flora, une chrétienne inconnue par aill~urs, s' intéresse à 
l'origine de la Loi. Ptolémée lui offre un court traité 
d'exégèse sur J'interprétation chrétienne de l'Ancien Tes· 
lament. Ptolémée propose de distinguer trois part ics dans la 
Loi, selon qu'elle vient de Dieu, de Moi'sc et des Anciens. 
Celle qui vient de Dieu peut encore être divisée en tr·ois caté
gories: la partie pure (cf. le décalogue), accomplie par le 
Sauveur (cf. Mt. 5, 17), la partie mélangét~ de mal ct d'in· 
justice (cf. la loi du talion) abolie par le Sauveur (cf. les unti· 
thèses de Matthieu), et la partie t.y~Jique ct symb11lique (cf. 
prescriptions relatives aux sacrifices et aux c!.xigences 
rituelles) qui doit être interprétée spi rituellement. La 
question initiale sur l'origine de la Loi reç.oit une réponse à 
la fin du texte : la Loi provient du Dieu législateur, Je 
démiurge, et non pas du Dieu transcendant ou til: l'Adver· 
saire. Cette forme d'exégèse repose sur un usa~ç particulier 
de ln tradition apostolique transmise par succession (7,9; cf. 
la chaine évoquée par Clément d'Alexandrie, .';;'trom. VIl, 
17,106,4 : Valentiniens-Theudas·Paul). 

Le reste de l'œuvre de Ptolémél~ Imite aussi d'cx6gèse: 
l'interprétation du prologue de Jean pour y n:lrouver les 
éons de la double tétrade primitive (Irénée, A.H. l, R,5) et du 
mythe valentinien du salut (A.H. 1, 1-8 ; cf. Exc. T'heod., 
43-65 ; El. VI, 21·37). J.·C. Fredouille (SC 281, p. 203-04) 
résume les principales innovations de Ptol~:méc par rapport 
à Valentin: conception polyhypostatiqut: de Dieu, avec 
déploiement des éons et hiérarchie, contemplation du Père 
par le Fils, transcendance du Chl'ist, ptinl:ipe de la double 
formation, distinction entr·e Sagesse supét·ieure (Sophia) et 
Sagesse inférieure (Achamoth), utilisation de la terminologie 
de la personne dans l'élaboration de la th~'ologie trinitaire. 

3) Nérac/éon est encore un disciple de Valentin 
(Irénée, A. H. 11 , 4,1 ; Tertullien, Adv. val. 4,2 ; 
Origène, ln Joh. 11, 14, 1 00), «le plus réputé» selon 
Clément (Strom. 1v, 9,71,1). Ses disciples vivent 
encore au temps d'Origène (ln Joh. xx, 20 170; cf. 
xm, 19,116 et 20,1 22) et sont décrits par ~piphane 
(Pan. 36). Deux fragments de son œuvre exégétique, 
conservés par Clément (Eclog. proph. 25, 1, éd. 
Stahlin, t. 3, p. 143,20-24, sur Mt. 3, 1 1, et Strom. rv, 
9,71, t. 2, p. 280,10-281.3, sur Luc 12.8-10), peuvent 
provenir de son œuvre magist.mle, un commentaire 
suivi du 4° évangile, dont 48 fragments sont conservés 
dans la réfutation qu'en a proposée Origène, dans son 
propre commentaire de Jean. Ce commentaire semble 
encore connu au temps de Photius (Ep. 134, PG 101, 
984c). Aujourd'hui, on ne possède qu'une partie du 
commentaire d'Origène ; ainsi les fragments d'Héra-

cléon se trouvent aux Livres 11 (Jean 1 ,3-4), v1 (Jean 
1, 18-29) ; x (Jean 2, 12-20) ; xur (Jean 4) ; x1x (Jean 
8,21-22), xx (.lean 8,37-50). 

Ce commentaire explicite la méthode exégétique des 
Valentiniens, et par lâ leur capacité â parler du salut en des 
termes qui transposent les événements du plan des réalités 
pléromatiques à cehJi de l'anthropologie et de la psych~)logie. 
I~a ledure du 4c Evangile éclaire directement le chemin 
d'accès au salut du gnostique. Même si l'usage de l'allégorie 
est bien attesté ici, on peut être frappé par l'extrême rigueur 
avec laquelle Héracléon cherche à rendre compte du détail 
du tex te, ct de son sens historique, y compris quand il y a des 
problèmes de critique textuelle. L'interprétation symbolique 
des noms de personnes ou de lieux accompagne volontiers 
des interprétations fondées sur la symbolique des nombres. 
Héracléon a mis un grand talent exégétique au service de 
l'élaborai ion théologique. 

Parmi les textes de Nag Hammadi, le Trait~ Tripartite 
(NHC 1, 5) a été rapproché d'Héracléon ou d'un des 
membl'es de son école. Cette hypothèse, défendue surtout 
par H.-Ch. Puech et O. Quispel, y compris dans l'editio 
princefl.l', a été reprise plusieurs fois par la critique (dont A. 
Bohlig. C. Colpc, et. les éditeurs H. Attridgc ct E. Pagels); 
mais elle n'a pas encore reçu de démonstration irréfutable ; 
elle esl critiquée dans le commentaire de E. Thomnssen qui 
rattache ce traité plutôt au valentinisrne ol'iental. 

4) ï 'héodote est le théologien de l'École valenti
nicnn<.~ orientale Je mieux connu grâce aux J:.xtraits 
conservés par Clément d'Alexandrie. Un travail 
d 'édition de ces fragments a été nécessaire pour 
départager ce qui vient de Théodote, d'autres sources 
valcntinienncs (comme les extraits 43,2 à 65 paral
lèles il la 'Grande Notice' d'Irénée) ou de Clément 
lui-même. On peut situer son activité au temps de 
Ptolémée, soit peu après Je milieu du 2c siècle. Les 
ExtraitS conservés soulignent la préoccupation de 
Théodote pour les modalités du salut gnostique, la 
rédemption hors de l'esclavage du destin, et ses 
médiations sacramentelles. 

5) Marc, de l'école orientale, est surtout connu par 
Irénée (A.ll. 1, 13-21, et à partir de là, El. v1, 39-55 ; 
Eusèbc, Hist. Eccl. 1v, 11 ,4-5 ; Épiphane, Pan. 34). Il 
apparût en Asie Mineure (A.H. r, 13,5) comme dis
ciple de Colarbase (A .li. 1, 14, 1). Il poursuit l'ensei
gnement de Valentin et, comme lui, fonde ses doc
trines sur une vision (El. v1, 42,3, où la Tétrade 
supérieure lui serait apparue sous une forme 
féminine). Il utilise abondamment les valeurs numé
riques des lettres pour expliciter le contenu de ses 
doctrines. La notice d'Irénée mentionne de manière 
détaillée les rituels sacramentels des Marcosicns (avec 
leurs formules, c:f. E. Preuschen, RE. t. 20, p. 
412-13). 

6) Parmi les disciples valentiniens moins connus, 
on peut mentionner, pour l'école occidentale: 

- Alexandre (Tertullien, De carne 16,1 ; 17,1 cf. 15,3) 
qui soutient que le Christ n'a pas été formé d'une subs
tance huma.ine et terrestre; - Florin us, prêtre à Rome, 
devenu valentinien vers la 11n du 2e siècle (Agnpius, His/. 
univ., 1'0, t. 7, p. 516-17); d'après Eusèbe (Hist. Eccl. V, 
20, 1-8). Irénée lui aurait écrit une lettre Sur la monarchie, 
ou que Dieu n'est pas l'origÎne du mal, et un traité Sur l'Og
doade; un fragment syriaque d'une lettre d'Irénée à Victor 
mentionne les conséquences de la diffusion des idées de 
Florinus; - Cossiauos (Théodon~t, De haer. jàh. l, 8), à 
identifier peut-être à l'encratite Jules Cassien ('!) ; -
Théotime (Tertullien, Ad1•. val. 4,3) qui pratique l'exégèse 
symbolique de l'AT. 
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Pour l'école orientale; Axionkus, à Antioche, le plus 
fidèle à la doctrine de Valentin (Te1tullicn, Adv, val. 4,3 ; 
Elenchos VI, 35,7); - Colarbase (Irénée, A.li .. 1, 14,1 : Ter· 
tullien, Adv. val. 4,3 ; Épiphane, Pan. 35), sans doute 
d'origine égyptienne, et intéressé aux astres. 

On trouve encore quelques noms, comme Ambroise. l'ami 
d'Origène (Eusèbe, Hist. Fccl. VI. 18,1 ), mais leur qualifi
cation de valcntiniens peul être discutée (Blastus, Candidus, 
Droserius, Tatien, Y!llens. cf. H. Leiscgang). 

3° AumEs TEXTEs. - 1) Jusqu' ici, l'École valenti· 
nicnne a été présentée à partir des fragments 
conservés de ses grands maîtres (Valentin, Ptolémée, 
Héracléon, Théodote) c l des traces que l'on peut 
reconstruire grâce à une étude critique des sources de 
la documentation hérésiologique (Justin, Irénée. Ter· 
tullien, le Ps.-Tcrtullien, Adv. omn. haer. , l'Elenchos, 
Épiphane, Philastrc, Augustin, Théodoret). Il fau
drait maintenant reprend re cette tâche critique à 
partir de la document~tion de Nag Hammadi. La 
Lettre valerztinienne d'Epiphane (Pan. 31, 5, 1-8) par 
ex., qui n'a pas suscité beaucoul? de com~en~aires 
jusqu'à présent, peut être <;_ons1dérée, d aprcs les 
travaux de M. Tard ieu (Ecrits gnostiques .. .. p. 
4 7-67, en part. p. 60), com mc l'un des remanie
ments valcntin iens d'un J:.:ugnoste grec dont on 
possède deux version:; coptes (NHC v, 1 ct 111, 3, 
version plus longue), à la base de la Sagesse de Jésus 
dont on possède aussi deux versions coptes (Codex 
de Berlin ct NHC 111. 4) et un fragment grec (P. 
Oxyr. 1081 ). 

2) La collection de Nag Hammadi comporte tout 
un codex (NHC 1 ou Codex Jung) de textes valenti
niens, avec la Prière de l'Apôtre Paul, l'Épflre apo· 
cryphe de Jacques, l'Érangile de la Vérité (cf. les frag
ments du codex x11), le traité Sur la résurrection, et le 
volumineux Traité Tripartite qui a été rapproché soit 
de l'école valentinienne occidentale soit de l'école 
orientale. . 

Il faut y ajouter l'Evangile selon Philippe (N HC n, 
3), l'Exposé valentinù•n (NHC x1, 2) et vraisembla
blement la Première Apocalypse de Jacques (NHC v, 
3) et la Lettre de Pierre à Philippe (NHC vm, 2). Tous 
ces textes n'ont pas encore été interprétés à partir de 
la documentation connue jusqu'à présent. 

La recherche peul encore élargir le champ de ln documen
tation valcnliniennc originelle conservée: l'édition récente 
des Actes af)ocryphes de Jean (CC Series Apocryph., t-2. éd. 
E. Junod et J:-D. Kacstli, Turnhout, 1983) apporte une 
démonstration du carac1ère gnostique, ct particulièrement 
valentinien, des chap. 94-102 ct 109. 

2. Interprétation de la doctrine. - La taille du 
corpus à traiter empêche pour l'instant une synthèse 
d'ensemble de la doctrine de l'école valentinienne. 
L'étude des notices hérésiologiques n'est pa:- assez 
avancée pour permettre de situer les divers éléments 
de la doctrine les uns par rapport aux a ut res. A 
défaut, les présentations · de la gnose valen~i~ienne 
s'arrêtent souvent à l'exposé du mythe valentJmen du 
salut fondé sur une description de la Grande Notice . ' ' d'Irénée (A.H. 1, 1-8) émaillée des renseignements pns 
dans divers systèmes; elles donnent une image pa~
tiale des intentions théologiques de l'école valcntt
nienne. 

En effet si l'on part de la description irénécnne de ' . l'engendrement des ~ons , céleste_s, on ass1stc ~u 
déploiement progressi f des emanations; c'est la m1sc 

en place d'un scénario qui conduit à une présentation 
de la théologie, au sens propre, de la cosmologie, de la 
sotériologie, de l'anthropologie, de l'ecclésiologic et 
de l'eschatologie. 

«Il existait, disent-Ils, dans les hauteurs invisibles et 
innommables, un Éon parfait, antérieur à tout. Cet Éon, ils 
l'appellent. Pro-Principe, Pro-Père, ct Abimc... Avec lui 
coexistait la Pens6c (Ennoia), qu'ils appellent encore Grâce 
et Silence. Or, un jour, ccl Abîme eut la pensée d'émettre, à 
partir de lui-même, un Principe de toutes choses; c~tte 
émission, dont il avait eu la pcns~e. ilia déposa, à la mamère 
d'une semence, au sein de sa compagne Silence. Au reçu de 
cette semence, celle-ci devint enceinte et enfanta Intellect, 
semblable et égal à celui qui l'avait émis, seul capable aussi 
de comprendre la grandeur du Père ... Avec lui fut émise 
Vérit~. Telle est la primitive et fondamentale Tétrade pytha-

. goricieone, qu'ils nomment aussi Racine de toutes choses ... » 
(A .Jf. 1, 1, 1), 

De cette Tétrade est engendrée I'Ogdoade, puis 
une Décade et finalement tous les éons du Plérôme 
qui est le lieu d'une passion pour le Père ; cette 
passion engendre l'expulsion d'une substance l?neu
matique hors du Plérôme que le Sauveur, « fru1 t des 
éo11s du Plérôme », viendra sauver sous la forme 
d'une conversion de la Sagesse; ce processus 
aboutit à la naissance des éléments qui vont former 
la création du monde, la naissance des passions, et 
finalement la formation de l'être humain que le 
Sauveur viendra soustraire à l'emprise des éléments 
psychiques et hyliques qui dominent son existence 
terrestre. Le salut est effectué par le moyen de la 
connaissance et la pratique de rituels précis qui per
mettent au gnostique de trouver son être propre ct 
ses congénères gnostiques formant l'Église spiri· 
tuclle promise au salut et au retour vers le repos du 
Père. 

Comme les gnostiques croyaient qu'il existait une 
analogie entre ce qui se passait dans les lieux célestes 
et ce qui se passait sur terre, on peut comprendre qll:e 
les descriptions hérésiologiques des Pères aient pns 
ces engendrements pour des appels à la débauche, sur 
le modèle des critiques philosophiques des mytho
logies hellénistiques. Il faut donc réexaminer les pré
sentations du mythe valentinien du salut pour l'inter
préter de manière conjointe au plan du Plérôme, ~u 
cosmos, de la création de l'homme, de sa psychologie, 
de son cheminement vers la rédemption et de son 
retour vers les lieux célestes. Il apparaîtra alors que les 
Valentiniens ont tenté une systématisation théolo
gique des éléments de la foi chrétienne à I?art~r .d' un 
bagage philosophique et d'une compétence 1ndenJable 
pour l'exégèse bibl!quc. Leur contri~utio~ à. l'histoire 
des idées tbéologtques, de l'exégese b1bhque, des 
sacrements, des pratiques de piété n'est plus à 
démontrer. La bibliographie fournit diverses études 
dans ce sens. 

Présentation générale de la goose (études récente~). - E. 
Pagels, The Gnostic qospels, New York, 1 ~79: trad. fr. L~s 
Évangiles secrets, Pans, 1982.- R.McL. W1lson, art. Gnos1s. 
Gnostizlsmus, TRE, t. 13, 1984, p. 519-50 (bibliogr.). - M. 
Tardieu et P. Hadot, art. Gnostiques, dans Ene,yc:/opediu U~i
vt•rsulis. t. 8, 1984, p. 656-64. - M. Tardieu ct J .~D. DubOis, 
Introduction d la littérafllre gnostique. t. 1, Pans. 1986, p. 
21-37 (histoire du mot« gnostique))), 55-58 (bibliogr.).- B. 
Layton, The Gnostic Scripwres, Londres, 19R7 (sur le Valen
tinismc, p. 2 17-353). - M. Scopello, Le~· Gnostiques (coll. 
Brel), Paris, 199 t. 
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Présentation du Valentinisme. - A. Hilgenfeld, Die Ketzer
geschîchte des Urchristentums, Leipzig, 1884 ; réimpr. 
Darmstadt, 1966, p. 283-316 (Valentin), 345-6R (Ptolémée), 
369-83 (Marc), 461-72 (valentinisme d'llippolyte), 473-505 
(l"(éracléon), 502-22 (Théodote et Bardesane). - E. Preu
schen, art. Valentinus ... und seine Schule. RE, t. 20, 1908, p. 
395·417. - H. Leisegang, Die Gnosis, L(~ipzig, J 924, 4" éd. 
1955 ; trad. fr., Paris, 1951 ; art. Va/en/mus, Valentlnianer, 
Pauly-Wissowu, 2.R,., t. 7/2, 1948, col. 2261-7:1. • G. nardy, 
art. Valentin, DTC, t. 15/2, 1950, col. 2497-2519. - Pour 
une étude critique qui tienne compte de l'évolution histo· 
rique, cf. G.C. Stead, The Va/entinian M_vth of Sophia, dans 
Journal of Theo/ogica/ Studies, t. 20, 1 '169, p. 75-104; ln 
Search of Valentin us, dans The Red iseo very of Onosticism, 
cité Rediscovery, éd. B. Lay ton (Numen. Suppl. 41 ), t. 1, 
Leyde, 1980, p. 75-102; voir aussi D.W. Young, The Milieu 
of Nag Hammadi. Some Historical Considerations, dans 
Vigi/iae Christianae a VC, t. 24, 1970, p. 127-37; F. Wissc, 
The Nag Hammadi Library and the Heresiologists. VC, t. 25, 
1971, p. 205-23. 

École valentinienne en général. - G. Lüdemann, Zur 
Geschichte des 11/testen Christentum.1· in Rom. 1. Valentin 
und Marcion. 2. PtolemiiU.I' und Justin, dans Zeitschrift für 
die neutestamentliche Wissenschaft = ZNW, t. 70, 1979, p. 
86-114. - K. Koschorke, Patristische Materialen zur Spiit/w 
schichte der valentlnianist·hen Gnosis, dans Gnosis und Gnos
tici.çmus (Oxford 1979), éd. M. Krause (Nag Hammadi 
Studies • NHS X VIl), Leyde, 1981, p. 120-39. - On manque 
de recherches archéologiques et sociologiques sur les Valen
tiniens; voir pourtant.: H. Green. Riwal in Va/entinian 
Gnostlcism. A Sodological Interpretation. dans Journal of 
Ri!li&ious History, t. 1 i, 1982, p. 109-24 : C. Scholten, Gibt 
es Quel/en zur Sozialgesclzichte der Valentinian('l' Roms ?, 
ZNW, t. 79, 1988, p. 244-61 ; P. Lampe, Die stadtrëmischen 
Christen in den ersten beiden Jahrhundel'((m (Wisscnsch. 
Untersuch. z. N.T., 2.R., 18). Tübingen, 2c éd., 1989, qui 
renvoie aux travau)( de M. Guarducci, Valentiniani a Roma, 
dans Mittei/ungen des Deut. Arch. lnst. Rom. Abt., t. 80, 
1973, p. 169-89 ; Ancora sui Val. a Roma. ibid , t. 81 , 1974, 
p. 341-43. 

Valentin. Vic. - Hilgenfcld, cf. supra, p. 283-91 ; Prcu
schen, p. 396-98. - C.W. Griggs, Early Egyptùm Christi· 
nan/ty (Coptic Studies 2), Leyde, 2c éd., 1991 , p. 51-55. - B. 
Layton, The Gnostic Scriptures, p. 217-21. 

Ed. des Fragments. -W. Volker, Queflen zur Geschichte 
der christlichen Gnosis, Tübingen, !932. p. 57-60. - W. 
Forster, Gnosis, t. 1. Zurich, t 969 (trad. angl. R.McL. 
Wilson, Oxford, 1972, p. 239-43). 

Études. - G. Heinrici, Die Valentinianische (inosis und 
die hl. Schr(/i, Berlin, 1871, p. 65-75. - E. de Faye, G1ws
tiques et Gnosticisme. Étude critique des documents aux Ile et 
lW s., Paris, 1913, p. 39-51 ; éd. augm. 1925. - W. Forster, 
Von Va/emin zu Herak/eon . Untersuch. über die Quel/en und 
die Entwicklung der Valentinianischen Gnosis (Beiheft ZNW 
7), Giessen, 1928, p. 91-101. - F.·M. Sagnard, La gnose 
valentinienne et le témoignage de S. Irénée. Paris, 1947, p. 
121-26. - G. Quispcl, The Original Doctrine of Valentine, 
VC, t. 1, 1947, p. 43-73 ; et avec des vues un peu différentes, 
Valentinian Gnosis and the Apokryphon ofJoJm, dans Redis· 
covery, p. 118-27 ; discussion, p. 128·32. - H. Lciscgang, La 
Gnose, Paris, 1951, p. 199-210. - A. Orb<,, Los hombres y el 
creador segt111 tma homllia de Val. (Ciem. Al. Str. IV, 
13,89ss.). dans Gregorianum. L 55, 1974, p. 5-48,339-68. - J. 
Whittaker, Valeminus Fr. 2. dans Ker.vgma und Logos 
(Festschrift C. Andresen), éd. A.M. Ritter. Gottingcn, 1979, 
p. 455-60. - B. Layton, The Gnostic Scriptures, p. 229-49 
(trad. abondamment annotée). - A.M. M<;Guirc, Valentinus 
and the Gnôstikè Na/resis. Art Investigation of Val. Position 
in the Histor.v o.f Gnostidsm. Ph.D. Diss .. Yale, 1983; Val. 
and the Gn6st. Hair .. Jrenaeus 1. Xl, 1 and the J~'vidence of 
Nag Hammadi, dans Studia patristica X VI lill (Oxford 
1983), éd. E.A. Livingstone, Kalamazoo, Mich., 1985, 
p, 247-52. 

. Valentlnlsme oriental et occidental. - E. Pagels, Con.flicting 
Views of Valentin/an Eschatology. lrenaeu.v and the Excerpta 

ex Theodoto, dans Harvard Theological Review- HTR, t. 6 7, 
1974, p . 35-53; Gnostic and Orthodox Views of Christ's 
Passion. Paradigms for the Christian 's Response to Perse· 
cution?. Rediscovery, t. 1, p. 262-83 et 283-88 (discussion).
J.F. McCue, Conjlicting Versions of Valentinianism?, ibid., 
p. 401 -16. - J .·D. Kacstli, Valentinisme ill~lien et val. 
oriental: leurs divergences à prOpos de la nature du corp,ç de 
Nsus. il!id., p. 391 -403; cf. aussi R.P. Casey, Two Note.t on 
Vah:ntinian ·Theo/ogy, HTR, t. 23, 1930, p. 291-98; brève 
prése.ntation des divergences par J.-Cl. Frcdouille, Ter
tullien, Contre les Valentiniens, SC 280-81. 1980, p. 
39-40,258-59. 

Ptulémée. - Éd. et comm. de la Lettre à Flora: A. von 
Harnack, Der Briel des Pto/. an die F1ora, dans Sitzungsber. 
der preuss. Akad. der Wiss .. t. 25, Berlin, 1902, p. 505-45. -
G. Quispel, SC 24, 1949 ct 24 bis, 1966. 

Éludes. - G. Heinrici, cité supra, p. 75-88; E. de Faye, 
GnO.I'Iiques .... p. 81-119 ; F.-M. Sagnard, La Gnose val., p. 
451-79 (et p. 140-291 pour la Grande Notice d'Irénée). - H. 
Leiscgang, La. On ose, p. 211-28. - W. Forster, Die 
Grunrlzûge der ptolemai~·chen Gnosis, dans N.T. Sllldies -
NTS. t. 6, 1959, p. 16-31. - li. von Campenhausen, Die 
Entstehung der christlichen Bibe/, TUbingen, 1968 ; trad. fr., 
La Formation de la Bible chrétienne, Neuchâtel, 1971, p. 
77-82. - F.t. Fallon, The Law in Philo and Ptolem.v. A Note 
on the Letter tu Flora, VC, t. 30, 1976, p. 45-51. - G. 
Lüdcrnann, Zur Geschichte, p. 97-1 14. 

Heracléon. - Éd. des Fragments: A.E. Brooke, The Fr. of 
H. (lexts and Studies 1/4), Cambridge, 1891. - W. Volker, 
Quel/en ... , p. 63-86 (reprend le texte des éd. du GCS, Ori
geM.v IV, éd. Preuschen, 1903 ; Clemens Al. 11-111, éd. 
Stahlin, 1906-1909).- Trad. fr. des fr. conservés par Origène 
dans l'éd. de son Comm. de Jean par C. Blanc, SC 
120, 1 57,222,290 ; 1966·1982 ; trad. angl. de W. Forster par 
Wilson, Oxford, 1972, p. 162-83 (extraits). 

Étt•des. - W. Volker, Herakleons Stellung in seiner Zeit 
im Licht seiner Schriftauslegung, Diss., Halle, 1922. - W. 
Forster, Von Val, zu Her .. p. 3-44. - F.-M. Sagnard, p. 
480·520. - M. Simonctti, Eradeone e Origene, dans Vetera 
Christianorum, t. 3, 1966, p. 111-41; t. 4, 1967, p. 23-64. -
E. Pagels, A Valentinian Interpretation qf Baptism and ,, 
Eucharist and its Critique of · Orthodox · Sacramental 
Theo/ogy and Practice, HTR, 1. 65, 1972, p. 153-69 ; The 
Johannine Gospel in Gnostic Exegesis. Her. 's Commentary 
on John. Nashvillc, 1973. - E. Miihlenbers, Wleviel Erlô
sung(·n kennt.. . H. ?, ZNW, t. 66, 1975, p. t 70-93. - :B. 
Alantl, ErwtJhlungstheologie und Menschenklassenlehre. 
Zur Theologie des Her. ais Schlasse/ zttm Verstlindnis der 
christliclzen Gnosis, dans Gnosis and Gnosticism (Oxford 
1975), éd. M. K.rause (NHS 8), Leyde, 1977, p. 148-81. 
Ph. Perkins, Logos Christologies in the Nag 1/ammadi 
Codit.·~;:s, VC, t. 35, 1981, p. 379-96. - J .-M. Pofl'et, La 
méthode exégétique d'H. et d'Origène (Paradosis 25), Fri
bourg/S .. 1985. 

Truité Tripartite. - Éd. : Tracta/us Trlf)artitu.ç, éd. R. 
Kasse.· et alii, 2 vol., Berne, 1973-197 5 (cf. pour l'attribution 
à Hémcléon, H.-Ch. Puech et G. Quispel, Le quatrième écrit 
du Codex Jung, VC, t. 9, 1955, p. 65-102).- H.W. Attridgc 
ct E. Pagels, The Trip. Tractau: l, 5, dans Nag Hammadi 
Code 1· 1 (NHS 22-23), Leyde, 1985, t. 1, p. 159-337 (p. 
177-78: attribution à l'école occidentale); t. 2, p. 217-497. -
E. Tht)massen et L. Painchaud, Le Tr. Trip. (BibL Copte de 
NH ~ BCNH 19), Québec, .1989. 

Études : A. B6hlig, Zum Gottesbegrijj'des Tr. Trip .... dans 
Kerywna und Logos, cf. supra .. P· 49-6 7. - C. Colpe, Heid
nisdze. jüdische und christ liche Uberlieferung in den Schriften 
aus Nag Hammadi, dans Jahrbucll für Antike und Clzris
tentum, t. 22, 1979, p. 98-122. - E. Thomasscn, The 
Strttc:tllre of the Transcendent Wor/d in the Trip. Tr .... , VC, 
t. 34, 1980, p. 358-75. 

Thfiodote. - Éd.: Extraits de Th .. éd. F.·M. Sagnard. SC 
23. Paris, 1948, 1970; voir aussi l'éd. Stahlin du GCS, 
Clemens Al. Ill, 1909, p. 105-33; addenda lV, 1936, p. 
LXIX-LXX. - R.P. Casey, The Exc. ex Th. of Cl. of Al . 
(Studies and Documents 1 ), LondJ'es, 1934. 
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Pré~cn tations : Hcinri<;i , p. Il R-1 27 : de Faye, p. 2.15-4 5 ; 
W. Fllrster, Von V. zu li .. p. 1!5-91.- G. Dibelius, Studien 
zur Gcschichte der VaiNrtinianer. /. me Excerpta ex Th. 
und lreniius, ZNW, t. lJ , 1908, p. 230-47. - Sagnard, p. 
521 ·59. - E. Pagels (11174) cl J.F. McCue (1980), c ités 
supra. 

Marc. - de Faye, p. 313-15: Lcisc:gang, p. 229-45: 
Sagnard. p. 358-86,416-3\1. 

E. Grill'e, Le gnosliq1u· Mark os est-il venu en Gault'?, dans 
Bull. de litt. cccl., t. 53, 1952, p. 243-45 (~ La Gaule chré
tienne .... t. 1, Paris, 1964. p. 391-93: réponse negative).- J. 
Reiling, Marcus Gnosticm and the N.T. : Eudrarist and Pr()
phccy, dans Misccllanea Neotestamemica, éd. T. lla!irda, 
A.F.J. Klijn, W.C. Van IJnnik, Leyde, 19781 t. 1, p. 161 -79. 
- G. Mantovani, JWuale eucaristico c redenzione ne/lo gnos· 
lidsmo e ne/ mandeL~mo. dans Scmgue e antmpo/ogia biblica 
ne/la patristica, éd. F. Vanioni. t. 2, Rome, 1982, p. 1!73-90. 
- R.J. Hoffmann, The · J::ucharist ' of Man·us Magu.ç: A 
1':est·Case ln Cinostic social Tluwry, dans The Patri.l'tic and 
Byzanline Revi('W, t. 3, 191!4. - D.H. Tripp, Worship in 
Second Ccntury Gnostil'ism. L>iss. Leeds, 1984. - J.M. 
Joncas, Eucharist among the Marcosians. A Study of 
lrenaeus Adv. fluer. l, 13, 2, d<~ns Questions Liturgiques, 
t. 71, 1990, p. \19-111 (~tvcc renvoi aux épiclèses 
syriaq ucs). 

Autres va1entinicns. - Cf. Hilgcnfeld, p. 446-48. - C. Gia
notto, art. Florinus, dans DIC:I. encycl. du Christmnisme 
ancien, Paris, 1980, p. 9!:<0 (bibliogr.). - Sur les sens du nom 
de Calarbase, cf. Preusdu;n, RE, t. 20, p. 4 14-1 S ; H. Lei
segang, Pauly-Wissowa, 1. 7/2, col. 2272-73. 

Ecrits \'alentlnlens. - r.ettre I'Gientinienne (éd. dans Épi
phane, cf. supra). - O. Dibelius, Swdien zur (ie.lcll. der 
Valentinianer Il. Der 11ah•ntinianischer l.elrrbrief. ZNW, t. 9, 
1908, p. 309-40. - A.J. Visser. Der l .ehrbrief .. , VC, t. 12, 
1958, p. 27-36. \f. M. 1 ardieu, tcrits gnostiques, Cndi'X de 
Berlin, Paris, 191!4 (Sources Gnosliques et Manieh~cnncs 1), 
p. 60, avec trad. corrum:ntée d' Eugnoste ct de Saxe.çse de 
Jésus ; autre éd. de ces deux textes par D.M. Parrott, NHS 
27, Leyde, 1987. 

Ed. du Codex 1 par H.W. Allridge, NHS 22-23, Leyde, 
1985. - Oratio Pauli At!O.ttoli. ed. R. Kasscr et al ii, dans 
Tract. Triparti/us Il-III, !lerne. 1975. - F:plswla Jacobi Apo
crypha. éd. M. Malinine et al ii, Zurich, 1968 ; L ·f:pttre apo
cryphe de Jacques, éd. D. Rouleau (BCNH 18), Québec, 
1987 ; O. Kirchner, Die zweile Sclrrift aus Nag Hammadi. 
TU t36, Berlin. 1989. 

Evange/ium vt.•ritatis, t'd. M. Malinine et al ii, Zurit:h, 1958 
(Supplementum. 6d. R. Kasser, etc., Berne, 1975). Commen
taire: J.E. Ménard, L'É1·. de Vérité (NHS 2), Leyde. 1972.
Études : W.C. Van Unnik, '/1re ' Gospel of Tru th' and the 
N. 1:, dans The Jung Codex: A New/y Recovered Gnostic 
Papyrus, Londres, 1955, p, 79-129 (& Sparsa Collecta. Leyde, 
1983, t. 3, p. 163-9 1). · H. Ringgrcn, The G. (~( Tr. and 
Valentinian Gno:;tidsm. dans ,Studia theo/ogica, t. 1 !!, 1 964, 
p. 51-65. - B. Stanùaert, L 'J::v. de Vér. : critique et lecture, 
NTS, t . 22, 1976, p. 243-75 ; · E1•angel/run Veritatis 'et ' Yerl
tatis evangelium ·. La question du titre et les témoins plltris
tique:;, VC, t. 30, 1\176, p. 138-50. - A. McGuirc, Conversion 
and ~nosi.v in th!' G. ofTr .. dans Novum Testumentum. t. 28, 
1986, p. 338-55. 

De Rt>surrectione (Fpistula ad Rheginum), éd. M. 
Malinine et alii, Zurich. 1963. - M.L. Peel, The E!•istle to 
Rheg/nos. A Vuh•ntlnlan Letter on the .Resurrection, Londres, 
1969. - B. Layton, Th1· Gnostic Treatlse on Resurrection 
from Nag Hammadi (Harvard Oiss. in Rel. 12). Ann Arbor, 
1979. - J.E. Ménard, Le Traité sur la Résurrection (ll\.NH 
12), Québec, 1\183. 

Sur le Traité Triparti/(', cf. supra (Héracléon). 
J.-É. Ménard, l.) tllangile selon Philippe, Paris, 1%7. -

J .-É. Ménard, /, 'F:xposè ••aient mien. !.es fragment•· sur le 
baptême et l'eucharistie (NH Xl. 21). Québec, 1985 (BCNH 
14). - A. Veilleux, La première Apocalypse de JucQ111!S (NH 
V. 3). T.a seconde Apoc. rie Jat·clttes (NH V, 4), Québl:C, 1986 
(BCNH 17). - J .-E. Méuard, /Ja Lettre tJe Pierre à Philippe, 
Québec, 1977 (RCNH 1 ). 

Pour la bibliogr. sur les textes de Nag Hammadi : D.M. 
Scholer, Nag Hammadi Bibliography 1948-1969 (NifS /}, 
Leyde, 197t ; supplément annuel dans le fasc. 4 de la revue 
Novum Testamentlun. 

Pour l'exposé du mythe valentinien du salut, voir surtout: 
F.-M. Sagnard, p. 140-291; H. Leisegang, Pauly-Wiss. 7/2, 
col. 2263-68; G. Bardy, OTC 15/2, col. 2499-2509. 

Autres études sur l'Ecole valentinienne. - Th. Zahn, 
Gcschichte des neutestamentlichen Kunon.1_ Erlangen-
Leipzig, 1889, t. 112, p. 718-63 (usage de l'l:lcri turc dans 
l'École). - C. Barth, Die Interpretation des N.1: (TU 37/3), 
Leipzig, 1911. - G . Quispcl, La conception de l'homme dans 
la gnose val .. dans Eranos Jahrbuch, t. 15, 1947, p. 249-86; 
/, 'inscription de Flavia Sophè. dans Mélanges .!. de Ghellinck, 
1. 1, Gembloux, 1951, p. 20 I-14. - E. Massaux, lnjluenc:e d11 
I'Év. de s. Matthieu sur la littérature chrétienne avrmt s. 
lrt'née, Louvain-Gembloux, 1950, réimpr. 1986, p. 420-55 
(éléments matthéens dans la litt. gnostique). - A. Orbe .• 
Estudlos Valentin/anos, 6 vol. (Analecta Gregoriana 
65,1!3,99,100,113,158, Rome, 1955-1966); Los valenli
nianos y el malrimonio espiritual. llacia los origenes de la 
mistica nuptial, dans Gregoriamun, t. 58, 1977, p. 5-53. 

N. Brox, Gnosis. Of!enbarung und ~nostischer Mythos bei 
lreniius v. l~. (Salzburgcr patr. Stud. 1 ), Salzbourg, 1966. -
M. Simonetti, « Psychè» e (( Psychikos 11 ne/la wrosi valcnli· 
nlana, dans RivisJa dl Storia e Litt. Rd. t. 2, 1\166, p. 1-47. 
H.-1. Marrou, La TMologie de l'hütoire dans la gnose val .... 
dans Le origini dello gnostidsmo (Messine, 1966), éd. U. 
Bianchi, Leyde, 1970, p. 215-25. - E. Pagel~. The Va/en· 
lin/an Claim to Esoterlc ExeResis of Romans as Basis for an 
Anthropological Theory. VC, t. 26, 1972, p. 241-58; The 
Cinostic Paul. Gnostic Excgesis of the Pauline Letters, Phila
delphie, 1975. - G. Quispcl, Orlf(en and the Va/entinian 
Gnosis, VC, t. 28, 1974, p. 29-42. - P. Perkins, lrenaeus and 
the Gnostics. Rhetoric and Composition in Adv. !laer. 1. VC, 
t. 30, 1976, p. 193-200. 

The Rediscovery oj' Gnosticism, éd. B. Layton, t . l, The 
Sclwol of Val.; cf. supra (dont l'art. de M. Tardieu, La Gnose 
val. et les Oracles Chaldaïques, p. 194-231 ; discussion p. 
232-37). - J. Monserrat Torrents, El platonismo de la doc
trina valentlniana de las tres hlpôstasis, dans enrahonar, 1. 1' 
1981, p. 17-31.- M. Tardieu, «Comme à travers tmlllyau ». 
Quelques remarques sur le mythe val. de la chair céleste d11 
Chrüt, dans Colloque intemat. :;ur les textes de• Nag 
Hammadi (Laval 1978), éd. B. Ban:, Québec-Louvain, 198 f, 
p. 151-77. - D.J. Good, Sophia in Valentinianism. dans 
Second Century, t. 4, 1984, p. 193-201. - M. Desjardins, The 
Sources for Val. Gnostic:ism. A Question ofMethodology, VC, 
1. 40, 1986. p. 342-47. 

Jean-Daniel Dusots. 

VALENTIN (JACQUES), prêtre, 1790-184 7. 
Jacques Valentin, né le 2 juillet 1790 à Cours 
(Rhône), entra en 1811 au séminaire Saint-Irénée de 
Lyon; ordonné prêtre en 1814, il fut vicaire à Saint
Didier-sur-Chalaronne, puis devint sulpicien en 182 1. 
Professeur de théologie successivement à Issy, à 
Viviers, au Puy et à Rodez, il dut se retirer pour 
raison de santé en mars 1832 à Saint-Rambert-en
Bugey, où il assura des services à la paroisse. Il y 
mourut .le 9 février 184 7. 

La plupart de ses ouvrages, parus anonymes à Lyon et 
Paris, c.:l qui concernent le ministère saccrdolal, sont d'un 
moraliste et casuiste plutôt que d'un théologien, mais leur 
uspect pratique leur vulut d'être souvent réédités; citons 
surtout la série Examen raisonné, ou décisions théologique.\' 
sur les commandpments de Vieu et de l'Église. sur les sacre
ments et les péchés capitaux, 2e éd., 2 vol., 1839; ... . fur les 
dc·voirs et les péchés des diverses professions de la société, 
1841 ; ... sur les de1•oirJ· des prêtres, pasteurs et autres, 
concernant leur conduite personnelle, 2 vol., 1843 ; c:t I.e 
Prl!tre juge et médecin au tribunal de la pénitence, 2 vol., 
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1845. On sent davantage l'esprit s11lésitn dans quelques 
ouvrages de spiritualité: Vie propre du pn?tre ou vie de foi, 
1826, devenu ensuite Vie du prêtre. vie df',/oi, 3" .:d. , 1829 : 
Vie de l'amour divin, 3• éd., 1847; Le }idèle conlt!mp/ant 
J&us-C.hrist dans la sainte eucharistie; La foi mise l!n pra· 
tiqrœ. 1824. Une œuvre de vulgarisation, Cours de lecwr<>S 
sur les vérités importante.v de la religion, 2 vol., 1840, avait 
encore une 18• édition en 1877. 

L. Bertrand, Bibliothèque sulplclttnnl!, P11ris, 1900, t. 2, 
p. 175-77; t. 3, p. 264-67. 

Irénée Non:. 

VALENTINO (VALENTrNr; ANTOINE), jésuite, 1539-
1611. - Né à Padoue en 1539, Antonio Valentino 
entra dans la Compagnie de Jésus à Rome le 
Il janvier 1557. Ordonné prêtre en 1564, il fut assez 
rapidement, en 1570, choisi par le supérieur général 
François de Borgia pour diriger le nouveau noviciat de 
Venise, érigé en vue de la division de la province de 
Haute Italie (elle s'eOèctuera en 1578). Le comte 
Ca,millo Gonzaga offrit de le fonder à Novellara (Reggio 
d'Emilie), son fief. Valentino s'établit dans cette ville en 
1571 et ne la quitta plus. Il resta maître des novices jus
qu'en 1595. Il mourut le Il novembre 1624. 

La notice biographique que rédigea alot·s son successeur, 
Achille Marazzi, se perdit entre Novella l'Il et Rome; un 
îtcoident semblable arriva lors de l'envoi suivant. Si bien 
qu'on ne possède aucune notice sur Vnlentino et qu'il 
n'entra pas dans les grands ménologes de Ci .A . Patrignani ct 
d'É. de Guilhcrmy. 

Pa rmi ses d ivers écri ts, généralement brefs, 
recensés par I. lparraguirre (Répertoirl' de spiritualité 
ignalienne, Rome, 196 1, table, p. 216). arrêtons-nous 
à son lnformatione del modo d'instituim i Novitii della 
Compagnia (vers 1582; Archives romaines S. I. , 
Fondo Gesuitico 1452, fasc. 1, n. 7; éd. dans MHSJ, 
Directoria, Rome, 1955, p. 192-204). Cette relation 
suit de près les règles du maître des novices, établies 
par François de Borgia en 1565 et éditées en 1580, 
mais on y relève des accents propres. Valentino 
insiste sur la mortification de la volonté, « la via 
soave et compendiosa d'ogni perfettione ~~. 

Surtout dans les débuts, on procédera sua vcment ; on s'ac
coutumera à ne pas faire sa volonté propre plusieurs fois par 
jour dans de petites choses ; on parviendra ainsi à la vaincre 
dans les gr11ndcs. Si la santé des novices le permet, ils 
referont les grands E1ecrcices à la fin de la première année de 
noviciat (alors commençaient les études), car les Exercices 
«sont un moyen très adapté à la fin de notre Institut». Pour 
mettre bien en lumière la vocation particulière du jésuite, 
Valentino, après avoir montré le sens de la vic religieuse en 
~énéra! à l'11idc des. saints Basile, nernard ~.t Bonaventure, 
mststatt d'une mantèrc étonnante sut· I'Obl: tSSflncc comme 
totale remise de soi à Dieu : <(hoc unum scicntes, che la vera 
obbedicnza è la porta della vita ». 

On a encore publié (ibidem, p. 205-18) les méditations 
données par Valentino pour la première semaine des Exer
cices, d'après les notes d'un novice, et on conserve divers 
autres textes concc:mant la formation des novices. Valentino 
fut un maitre dans l'art de donner les Exet'Cices spirituels. 
Saint Charles Borromée les fit plusieurs fois avec lui, de 
même que saint Louis de Gonzague en 1585 à Mantoue, 
alors qu'il se préparait à affronter son père p(lttr en obtenir la 
permission d'entrer dans la Compagnie. 

Autres textes: E.uame della conscientia alquanto piti 
dilatato (Modène, Bibl. Estense, ms a.F.2.45, f. 43-45v) ; 
-Modo per fart! bene et soavemenre la suu nll'ditatione (ibid .. 
f. 63·65v); - Medilazione sopra /'adoratiom· de'magi (ibid., 

f. 65-o7); - Della natura et e.uercitii dell'a1Je ... (ibid. , f. 
68-71 v); - Quale deve esser /'essercitio dell'lruomo yer 
immitar l'essercitio del/'ape (ibid., f. 71 v-73v) ; - Modo jmt
tuosis.limo da meditare (/bic/., f. 87v-88v) ; - Scala medita
loria (Arch. rom. S.l., Opp. NN. 29, f. 264-70v);- Metlrodus 
exercendi novitios in via spiritus (Modène, Arch. di Stato, 
Mirantlola 17) ; - l:.".rortazioni sopra 1'/stitulo della Com
par:niu (1586; Plaisance, Bibl. comunale 25 1). 

Des Mf~ditationes d<•volissimae de passione Christi Domini 
in singu/os quadrage~·/mae dies distributae ont été éditées à 
Brescin en 1600 ( 1608 '?); nous ne les avons pas vues. 

Sommcrvogel, t. H, col. 490. - !. lparraguirre, Historia de 
los Ejcrcicios de San /gnado, t. 2, Rome, 1955, p . 38-39, 
373; ('omentarios de los E)ercicios ignaciunos, Rome, 1967, 
p. 243. - M. Scaduto, Cata/ogo dei Gesr1i1i d'Ira/la, 1540. 
1565, Rome, 1968, p. 1 50. - A. Fappani et M. Colpo, Da 
Brescia a Nagasaki. Il n. G.n. Zola. mar/if(!, 1575-1626. 
Brescia. 1982, p. 33-42. 

Mario Cou•o. 

VAJ.ENZUELA DE GALVEZ (GABRIEL MARIE), 
barnabite, 1680-17 51. - Fils d'un officier du roi d'E!i· 
pagne qui mourut podestat de Milan, Gabriele Maria 
Valen7.uela est né en 1680 à Novara. Il est entré chez 
les Barnabites au noviciat de Monza et fit ses vœux le 
2 1 octobre 1696. Après ses études de philosophie à 
Milan et de théologie à Pa vie, il fut ordonné prêtre en 
1701. Il enseigna les belles lettres à Tortona, puis à 
Fossombrone ct enfin à Mi lan à l'école Arcimboldi. 
En 1707, il passa à Rome et fut appliqué à la prédi
cation et à la direction spirituelle; il devint l'apôtre 
du Trastcvere par son zèle apostolique et par sa géné
rosité envers les pauvres: il les nourrissait et quêtait 
pour eux. Valenzuela fut en faveur auprès des papes 
et de cardinaux comme Ottoboni, Bentivogliô et 
Carafu ; il fut aussi examinateur des évêques, 
consulteur de la congrégation des visites apostoliques, 
théologien de l'Ordre de Malte et du diocèse 
d'Albano, pénitencier et examinateur du diocèse de 
Frascati. Il mourut à Rome le 27 novembre 17 51 à 
San Carlo ai Catinari. 

Les ouvrages qu'il lit imprimer sont en majeure partie le 
fruit d(~ sa prédication : Vila di S. Giuseppe esposta in 1101•ena 
a~1·uoi devoti (Rome, 172 1, 1723; Velletri, 1779).- Vita di 
Maria sempre Vergine esposta in no verra per lulle le sue prin· 
ci pa li fi·stl' (Rome, 1722). - Novena del S. Natale per rlcevere 
la nascita spirituale ne/l'anime nostre del JJivino ln/ame 
(Rome, 1722; Montefiascone, 1747). - Vi ta di S. Anna 
I!SPOSla 111 no verra a· suoi divoti (Rome, 1723. 1 729). - Vi ta di 
S. Cecilia I'Sf)Osta in novena alle Madri Benedeulne ... in Tras
tevere (Rome, 1724). - Luigi IX il santo : vitae massime a' 
principi (Rome, 1726). - Toribio Alfonso Mogrovesio. il santo 
arciw!scovo di Li mu ; compendio di vi ta e di massime 
adattate ai princip/ e ai pre/ali (Rome, 1728, 1730, 1734). 
Unlversae theologiae moralis 'compendium (3 vol., Rome, 
1731 ; Venise, 1733, en un vol.). - Prath:a di devozionc verso 
il glorioso S. Rocco (Rome, 1744). 

Dans sa prédication Valenzuela avait un style 
élégant et littéraire, comme on peut le constater dans 
ses panégyriques imprimés. Dans ses ouvrages cités 
plus haut, le style est plus simple et plus dense, et leur 
doctrine est théologiquement solide ct orientée vers la 
pratique de la vic chrétienne. Presque toutes ces 
œuvres sont des neuvaines qui suivent toutes un 
même schéma. Pour chaque jour sont donnés une 
brève narration biographique (avec indication des 
sources), une courte méditation en deux points suivis 
d 'un «soliloque)), une antienne latine avec une 
oraison, la suggestion d' une pieuse pratique, un 
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exemple édifiant du saint ou de son intercession, une 
oraison jaculatoi re (généralement tirée des Pères ou 
de la liturgie). A ce schéma commun s'ajoutent des 
prières diverses en l'honneur du saint qui fait l' objet 
de la neuvaine ; par exemple, pour saint Joseph, il y a 
l'office propre approuvé par la congrégation des Rites 
le 3 févri er 1714 ; pour sainte Anne, il y a la pratique 
de la dévotion aux sept joies qui se pratiquait dans 
l'église de San Carlo ai Catinari ; dans celle c.Je saint 
Roch, ce sont des prières pour s'exercer dans les 
vertus théologales et dans la dévotion eucharistique. 

Les deux ouvrages sur saint Louis ct saint Toribio ne sont 
pas destinés au peuple mais aux « principi » ct (( prelati »; 
plus soignés typographiquement , d'un bon style et érudits, ils 
tendent à montrer que la sainteté n'est pas réservée aux reli
gieux et qu'elle est auss1 l'idéal des laïcs; ceux qui sout ins
titués dans une autorité n'ont pas moins besoin que les sujets 
d'une bonne instruction el de bons exemples il suivre. 
Chaque chapitre de ces ouvragr.s est divisé en deux parties: 
un passage de la biographie du saint en question (avec 
citation des sources) et des maximes orientées vers la vie 
concrète. 

Valenzucla publia aussi un manuel de morale, plus 
spirituel que canonique, car il veut conduire à la pra
tique de la charité : << Eniteat divinus a mor in 
homines, ut inde eniteat humanus amor in Oeum ». 
La doctrine spirituelle de Valenzuela est généralement 
assez théologique et patri:;tique; elle est exprimée 
dans un style serré et veut « stimolare la devozione », 
mais sans sentimentalisme et en visant d'abord à la 
pratique de la vie chrétienne. Valenzucla est 
convaincu qu'une des «choses qui stimulent 
davantage à la dévotion est la prédication des glo
rieuses actions des amis de Dieu». Le double 
caractère érudit et pratique de ses neuvaines mérite 
d'être souligné. 

Dilec/l) filio G.M. Valenzrudae Congre~. Cler. Reg. S. 
Pauli ... Benedicllls Papa Xlii (Rome, Typ. Camcrnc Apost., 
1726). - O. Colombo, Projlli biogrqflci di insigni namabiti, 
2e série, Lodi, 1871, p. 160-62. - G. Boffito, Seri/lori Bar
nabiti, t. 4, Florence, 1937, p. 115-1 7.- L. Levati ct V. Col
ciago, Menologio dei Bamabiti. t. Il , Oênes, 1938, p. 169-70. 

Giuseppe M. C AONI. 

1. VALÈRE DU RIERZO, ermite espagnol, 1' après 
690. - l. Vie. - 2. Œuvres. 

1. VTE. - Les informations sur la vie de Valerius du 
Bierzo viennent uniquement des trois écrits autobio
graphiques insérés c.Jans son œuvre (Ordo querimonte ; 
Rep!icatio; Residuum): les deux premiers sc 
recoupent partiellement et le troisième n'est qu'une 
justification de sa conduite. On peut ccpenctant dis
cerner les étapes de sa carrière, bien que le récit des 
faits soit alourdi et obscurci par celui de di verses 
visions et des persécutions dont il fut la victime. 

Né vers 620·625 près d 'Astorga, d'une famille 
plutôt aisée, Valerius fit ses études libérales dans cette 
ville; elles furent probablement médiocres car son 
latin abonde en solécismes et manque d'élégance 
(mais c'était sans doute le latin décadent de son 
milieu). Après une jeunesse mondaine, il entra vers 
640 au monastère elu Compluto, première fondation 
de saint Fructueux, plus tard évêque de Braga (t vers 
635 ; DS, t. 5, col. 1541-46). li n'y resta pas long
temps ; poussé par le désir d'une vie plus austère, il se 

retira dans un ermitage situé sur un piton rocheux et 
désertique entre Astorga ct le Castrum Petrense. Là il 
subit les vexations du prêtre Flainius, desservant d'une 
petite église; celui-ci lui déroba même les livres qu'il 
avait rédigés (Ordo 3 ; cf. infra). Des chrétiens fidèles 
l'arrachèrent à cette situation intenable et le condui
sirent dans un domaine du « Castrum Petrensc » 
appelé .Ebronanto, où sc trouvait un sanctuaire 
consacré sans doute aux saints Pierre et Paul (cf. 
Conversio deprecationis ad sanctos apostofos) ; il y 
vécut en reclus, près de l'église. Mais le propriétaire du 
lieu, Riccimer, qui voulait bâtir là son tombeau (Ordo 
5), fit ordonner prêtre de l'église un nommé Justus, 
bien indigne de ce nom, qui persécuta de nouveau 
Valerius et faillit l'assassiner près de l'autel. 

Ayant réussi à s'échapper par la protection du 
«Bon Pasteur», Valerius vint alors s'établir dans le 
Bierzo (en latin Bergidum), région montagneuse à 
l'ouest d'Astorga, autour des vallées du Sil ct de ses 
affluents, et où sc trouvaient de petits groupes de 
moines suivant le sillage de Fructueux. Il s'installa à 
Rufiana (le futur San Pedro de Montes), dans la 
cellule qu'avait habitée le saint lui-même quelque 
quarante ans plus tôt. C'est là qu' il avait déjà vécu 
vingt-deux ans lors de la rédaction du premier récit, 
alors que la première étape de sa carrière érémitique 
avait duré vingt ans (Ordo 7; 10). Mais il n'y trouva 
pas davantage la tranquillité. Sans parler des attaques 
diaboliques, l'évêque Isidore d' Astorga voulut l'em
mener avec lui, par simple vaine gloire, dans la ville 
de Tolède; mais l'évêque mourut fin 680 (seule date 
sûre !) et ne put assister au concile de 681 (Ordo 7). 
Valerius souffrit surtout cependant des tracasseries 
incessantes de «faux moines» qui lui refusèrent tout 
subside et laissèrent ouverte durant trois ans la toiture 
de son ermitage; ils cherchèrent en outre à lui dérober 
les chevaux offerts par son protecteuD Basilianus, et 
firent assassiner son compagnon, Je diacre Jean (Ordo 
9-10; Replie. 14). 

Pourtant Valerius etait vénéré par le peuple. Durant son 
séjour sur le piton rocheux, des jeunes gens venaient s'ins
truire auprès de lui pendant la belle saison (il supportait seul 
les intempéries de l'hiver). Il cul même des disciples: le 
jeune Simplicius, qui méritait bien son nom (Ordo 6); le 
diacre Jean qui, avant d'être assassiné, avait bâti un 
monastère au pied de Rufiana ; le jeune Saturnin, d'abord 
compagnon de Jean (Replie. 7), qui construisit un oratoire ;\ 
Rufiana et fut ordonné prêtre par l'évêque Aurclius (Replie. 
9) mais finit par se retirer dans son propre ermitage, puis par 
abandonner Valerius non sans lui prendre ses ((livres » 
(Replie. 13-14). Cependant celui-ci finit par retrouver la 
faveur «du prince, des pontifes et de tous les autres chré
tiens» (Replie. 15) ; au moment où il achève cc récit, son 
neveu, un autre Jean, «ayant quitté le service du 1'0Î ainsi 
que sa femme et ses enfants», s't;sl installé près de lui 
comme convers avec son serviteur Evagrius; leurs travaux 
ont réussi à transformer en paradis fertile le désert stérile où 
il vivait (Replie. 16). Valerius mourut sans doute après 690. 

Les récits autobiographiques trahissent un caractère tour
menté, obstiné, peu sociable. Valerius a sÎlrement sa part de 
responsabilité dans les persécutions qu'il subit Jusqu'1\ une 
date récente, on parlait de lui comme« l'abbé saint Valère». 
En fa it il ne fut jamais «abbé », du moins au sens de supé
rieur d'un monastère ou d'un groupe de moines. Le titre de 
«saint>> est également discutable: l'évêque Gennade d'As
torga (vers 899-919) voulut un moment joindre son nom à 
celui de Fructueux, mais on ne trouve pas de traces précises 
d'un culte rendu à sa personne (cl'. B. de Gaiffier, AB, L 77, 
1959, p. 193). 
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J . Fcm;lnde7:, Sobre la autobiogra.fia tlP. sun Valerio y su 
ascetismn, dans Hispania sacra - HS, t. 2. 1949. p. 259-84. 
Con~uelo Maria Ahcrnc, Valerio of Bierzo. An asçetic of the 
/ale VW~?otic Period, Washington, 1949 (avec éd. des écdts 
autobiographiq\lCS); art. Valerio, BS, t. 12, 1969, col. 
917-19. - A. Robles Siel'l'll, S. Valerio tM 8ierzo y su cor· 
riente de espiritua/idad monâstica, thèse, Université S. 
Thomas, Rome, 1964 ; extrait dans Thenlogla espiritua/, 1. 9, 
1965, p. 7-52 et â part. - Dicc. de Espai\a. t. 4, 1979, p. 2705 
(U. Domingucz del Val). - Dizionario Patri.vtic:o. Casale 
Monferrato, t. 2. 1983, col. 3548-49 (M .C. Diaz y Diaz) ; 
adapt. franç., Dict. encycl. du Christianim111 ancien, t. 2, 
Pari~. 1990, p. 2511·12. 

2. ŒuvRES. - 1° T_a Compilation hagiographique. -
Les récits autobiographiques font deux fois allusion 
au vol des <<livres» que Valerius rédigeait dans son 
ermitage : <<Lib ros quos de lege Dom ini et sanctorum 
triumphis pro consolatione peregrinationis mee atque 
correptionis discipline vel scientie indusrria ipse cons
cripseram mihi ... prius abstulit >> (Ordo 3: le voleur 
est Flainius) ; « per noctem carricavit asinum ... de 
libromm volumina quos ipse sancto altario conscrip
scram »(Replie. 14 : le voleur est Sattrrnin). Il est pro
bable que Valerius réussit à les récupérer. Nous pos
sédons en tout cas tout un corpus valérien, destiné aux 
moines du Bierzo dirigés par Donadeus ct transmis 
par divers mss dont le plus important et le plus ancien 
est le Toletanus (copié en 902. actuellement à la Bibl. 
Nacional de Madrid , ms 1 0007). Cc codex a été 
publié par R. Fermindez Pousa, ObrrJs de Valerio del 
Bierzo, Madrid, 1942 ; en dépendait déjà, pour les 
œuvres personnelles, l'éd. de H. Florcz, .ëspaiia 
sagrada. Madrid, 17 4 7, t. 15, p. 450-6 7 (Vila Fruc
tuosi), t. 16, p. 366-41 6 ; éd. reprise en PL 77, 421-58. 
Il ne contient pas cependant toutes les œuvres 
rédigées par Valère, et des èomplémenls ont été 
apportés depuis lors par M.C. Dfaz y Diaz (Anecdota 
wisigoth·,t r =Acta Sa.lmanticensia ... Filoso.fla y Letras, 
t. 12/2, Salamanque, 1958) ; Diaz y Diaz projetait 
d'ailleurs une édition critique pour la coll. CCL; elle 
n'a pas encore pam, en raison sans doute de la difli
culté de fixer avec précision les compositions de 
Valerius, qui semblent exister en plusieurs recen
sions. 

Cf. D. De Bruync, L 'héritage liflérairc de l'abbé S. Valère, 
RBén, t. 32, 1920, p. 1-1 0. - M.C. Diaz y L>iaz, Sobre lu c:om
pilacion hagiogrâjica de Valerio del BiC'fzo, HS, t. 4, 1951 , p. 
3-23 ; Un nuevo C()dice de V. del B. , ibid .. p. 133-46 ; mise à 
jour dans son introd. à La Vida de S. 1-'ntcttwso de Braga. 
Braga, 1974, p. 13-54, ct plu~ brièven1ent l'assionnaire~·. 
légendie~s et compilations hagiogra,lltitJIIt:s dans le haut 
Moyen Age espagnol, dans llaKiographic. Cultures et sodètés 
!Vf!-xur siècle (Colloque de Nai1terre et Paris, 2-5 mai 1979), 
Paris, 1981. p. 49-59. 

Retenons cette dernière appréciation du meilleur 
connaisseur des écrits de Valérius: «La compilation, 
suivant des conclusions que j\~stime toujours 
vaJables, contenait lorsqu'elle sort1t des mains de 
Valerius les pièces suivantes: le prologue de Rufin à 
l'Historia monaclwrum, les vies de Jean, Paul, 
Antoine, Hilarion, Germain et Paulin ; une collection 
extraite de l'Historia monachorum de Ru fin, la Vit a 
Ma/ci, ct peut-être celle de saint Pachôme, les vies de 
Fronton et de Fructueux, Je petit traité de reparatinne 
lapsi, les vies de sainte Pélagie et de saint Siméon, des 
fragments extraits de Cassien, quelques morceaux 
rédigés par Valerius lui-même, la Doctrina Anastasii, 

la Vita Antiochi, le sermon de monachis perfectis et 
quatre petits morceaux tirés de Sulpice Sévère: en 
tout quarante-huit textes dont la plupart ont un 
caractère monastique très marqué. Cela prouve, de 
prime abord, que Valérius avait sous la main une 
bibliothèque très étendue, importante et très riche, 
qu'il connaissait bien son métier el qu'il a réussi à 
produire un instrument vivant d'instruction monas
tique : en effet on voit que cette collection, ouverte, a 
commencé très tôt à recevoir des additions qui 
souvent ont risqué d'en anéantir l'esprit profond>> 
(p. 55-56). Cette citation suffit à montrer le contenu 
et la valeur de la Compilation (qui entre dans le genre 
des Vitae Patmm ; cf. cet art. infra). Nous retiendrons 
seulement les courtes pièces qu' il a composées lui
même. 

2° ŒuvR!Js I'W<SONNELLES. - Il s'agit de brefs écrits, en 
prose ou en vers. 

Voir la lisl.c fournie par M.C. Diaz y Dfa~. Index Scrip· 
torum lminorum medii aevi hispanorum, Madrid, 1959, n. 
285-302 (avec indication des mss); liste reprise en CPL n. 
1276-88, 1289-90 (dubia), 1291-93 (spuria). 

Cel'tains écrits poétiques sont appelés Epitameron (selon 
D. De Bruync, art. cité, p. 2, n. 1, ce mot serait une défor
mation d'Eptameron. titre d'un poème d'Eugène de Tolède ; 
nous penserions plutôt à une mauvaise dérivation du mot 
Epilomè: «résumé », «raccourci»). La plupart des Epi ta
meron sont « acrotélestiches )), c'est-à-dire avec acrostiche el 
télest ichc : les premières et les dernières lettres de chaque 
vers, mises bout à bout, forment une phrase qui désigne 
l'auteur ct les destinataires. Nous classons les pièces 
autn~mr.:nt que dans Index ct CPL pour indiquer. autant que 
possible, leur place dans l'ensemble du corpus. 

I) Epitameron de huius libri exordio, en tête de la 
Compilation. Éd. Diaz y Dfaz, Sobre la compi
laci6n ... , p. 23, et Anecdota wisig., p. 103, reprise en 
PLS 4, 2028. Acrostiche: «Servis Dei acgregiis »; •, 
télesliche reconstitué: «Valerius miserrimus »; donc 
dédicace du corpus aux moines du Bierzo : le texte, 
difficile à déchiffrer, déclare qu'en suivant les 
« exempla sanctorum » et en s'arrachant aux « inlcce
brosa labentis seculi >> ils parviendront avec les saints 
« in ilia regi one vi vorum ». 

2) Epistola beatissime J::Rerie laude conscripta 
.fratrum Bergidensium monachorum a Valerio 
conlata; PL 87, 421-26 ; éd. crit. et trad. Diaz y Diaz, 
SC 296, 1982, p. 321-49. La lettre est un résumé du 
Journal de voyage d'Égérie (éd. P. Maraval, ibid.); elle 
insiste sur l'intrépidité de la pèlerine dans l'ascension 
des montagnes saintes mais ne s'intéresse pas à la 
liturgie de Jérusalem. Valerius lisait un ms plus 
complet que le Codex Aretinus ( tl• s.), seul témoin 
mutilé connu aujourd'hyi, et qui contenait le récit de 
la visite aux moines d'Egypte jusqu'à la Thébaïde. 

3) Epitameron consummationis libri huius (PL 87, 
421-26; C.M. Aheme, Valerio ... , p. 161) : cette pièce, 
dont les allusions scripturaires se rattachent aux cita
tiom finales de l' Epistola Egerie, concluait à notre 
avis la première partie de la Compilation. Acrostiche : 
«Pal ri Donadeo »; télesticbe: «Miser Valerius». 
Valerius déclare à Donadeus que, «pour l'édification 
des mœurs et la correction des âmes», il a sur son 
ordre présenté les «enseignements des Anciens 
(dogrnata Pa.trum) ». - 4) De vana saeculi sapientia 
(PL 87, 425-31) ; évocation de ceux qui, après le 
Christ, ont suivi la loi du salut : martyrs, ascètes et 
vierges, moines de la Thébaïde; puis du jugement 
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dernier; enfin exhortation aux vertus monastiques. -
5) Dicta Valerii ad !Jeatum Donadeum scripta (PL 87, 
431-36); trois récits de visions: du ciel et de l'enfer 
par Maximus, de l'enfer par Bonellus, du Christ glo
rieux(= De cae/esti revelatione), par Baldarius, ancien 
compagnon de Fructueux encore vivant. 

6) Va/erii Narrationes (PL 87, 439-55 ; Ah erne, 
Valerio .... cf. supra); cet ensemble comprend les trois 
récits autobiographiques: Ordo querimonie praejatio 
discriminis; Rep/icatio sermonum a prima conver
sione; Quod de superiorilms querimoniis residuum 
quaeritur (cf. supra, Vie). Dans le residuum, Valerius 
se justifie auprès de Donadeus d'être passé de la vie 
solitaire à J'exercice de la charité; il allègue l'exemple 
du moine Arsène, empruntant à une collection 
d'Apophtegmes (cf. Arsèm? 1-8 et 26, PG 65, 88-89, 
96c~97b; Paschase de Dume, éd. J.O. Freire, A versào 
latina ... dos Apophlegmes. l. 1, Coïmbre, 1971 , p. 
183-84. 194. 230, 320). 

Aux Narrationes, il. faut rattacher deux poèmes: a) l'E.pita
meron propriae necessitatls. qu'il convient de diviser en trois 
morceaux pour lire ainsi l'acrostiche et le télestiche : « Valeri 
cgcni Narrationes Supcrius memorato Pa tri Donadeo » ; le 
texte résume les malheurs de Valère et fait allusion aux 
«nombreux volumes)) dont il a tiré «l'excellente. doctrine 
des Pères»; b) I'Epi/wneron propriae praejati discriminis: 
acrostiche « Valerii editio »; pa~ de télestiche, chaque vers 
sc terminant par la voyelle a. Ed. Diaz y Diaz, Anecdota, 
p. 105-106 = PLS 4, 2019-20. 

7) Epilmneron propriae orationis: acr. et tél. 
«Valerius Deum m isellus orat. ». - 8) Conversio de
precationis ad sanc1os apostolos: chaque vers et la 
plupart des mots commencent par la lettre p, sans 
doute pour évoquer Pierre et Paul. Éd. Diaz y Diaz, 
Anecdota, p. 114-1 15 ~ PLS 4, 2020-2 L 

9) Capu! opusculorum quinquagenis numm·is Psal· 
morum: acrotélestiche « Valeri Editio >>. Éd . Dfaz y 
Dfaz, ibid., p. 115-16 - PLS 4, 2022. - 1 0) De primo 
quinquageno numero Psalmorum : résumé des quinze 
premiers Psaumes par une ou deux phrases tirées de 
chacun d'eux; éd. D. De Bruyne, RBén, 1920, p . lO; 
la suite du texte, perdue, devait traiter de la même 
manière les Ps. 16-50. - 1 1) Epitameron de qui· 
busdam admonitionibus 1•el rogationibus: avis de 
haute tenue spirituelle donnés à diverses catégories de 
chrétiens, mais sous la forme d'un poème lnborieux 
dont chaque vers et chaque mot commencent par la 
même lettre ; par exemple aux évêques (antistiles 
almific:i: ici les vers et les mots commencent par les 
lettres de l'alphabet, de a à v) ; aux clercs (lettre c) ; 
aux juges (iudices: lettre i), aux femmes mariées 
(mulieres: m); aux gouverneurs (potentes: p) ; aux 
religieux (r) ; aux prêtres (sacerdoces: s) ; à tous ( Vni
versis: v); éd. D!az y Dfaz, ibid. p. 107-13 "" PLS 4, 
2023-28. 

12) De (septimo) genere monachorum (PL 87. 437-
39) : texte repris dans la Concordia regulanun de 
Benoît d'Aniane (tu, 7; PL 103, 750-54), où il suit un 
extrait d'Isidore de Séville sur les «six genres de 
moines» (m, 6, 745-50). Ce «septième genre» est 
celui des jeunes gens sans vraie vocation, pris dans les 
familles riches «pour que les monastères ne 
demeurent pas vides» et <<tondus malgré eux>> ; se 
laissant prendre par les sept péchés capitaux, ils n'ont 
de moine que le nom. C'est probablement par des 
«faux moines» de ce genre que Valerius fut persécuté 

à Rufiana; le texte n'est pas sans ressemblance avec le 
ch. 1 de la Regula communis (PL 87, 1111-12), que 
Benoît d'Aniane attribue à Fructueux (mais voir DS, 
t. 5, col. 1544) ct qu'il cite aussi dans la Concordia 
(111, 5, 743-45). 

Selon Diaz y Diaz (cf. Index ... ), le De novae vitae institu· 
tione, le De monachis perft'ctis (éd. dans Anecdota, p. 80-87 .. 
PLS 4, 2029-34), la Vila Frontonis, la Vi ta Fmc:wosl ne sont 
pas l'œuvre de Valerius, bien que ces pièces figurent dans sa 
compilation. 

Les œuvres personnelles de Valerius ne brillent 
point par leur qualité littéraire; elles transmettent 
pouttant le témoignage d'un moine qui, malgré ses 
délàuts, a pratiqué un ascétisme exigeant tout en 
évangélisant une population à demi-barbare. C'est 
surtout par sa compilation hagiographique qu'il a 
exercé une influence notable sur le monachisme 
espagnol. 

A la bibliographie donnée dans l'article, ajouter: 
A. Linage Conde, Los or/genes del monacato benedictino en 
la Peninsula lberica, 3 vol., Léon, 1973, surtout le l. 1, El 
monacato hispano prebenedic:tino. - Pour la bibliographie 
ancienne, en grande partie périmée, voir CM. Aheme, 
Valerio of Bierzo, cité supra, p. 198-202. - DS, t. 3, col. 
1078; t. 4, col. 1103; t. 5, col. 1542, 1544. 

Aimé SouONAC. 

2. VALÈRE DE VENISE (BALLARDtNt), capucin, 
t 1618. - Nous ne possédons que quelques renseigne
ments sur Giuseppe Ballardini, devenu capucin sous 
le nom de Valerio da Venezia. Il prit l'habit dans la 
province capucine de Venise avant 1568. En mai 
1573, déjà prêtre, il était vicaire du couvent de 
Vérone et en 1609 il était à celui de Pa~oue.ll mourut 
à Venise en 1618. 

Le bref éloge rapporté par les bibliographes le pré
sente comme un «homme pieux, adonné aux études 
sacrées et aux divines méditations, d'une grande inté
grité de vie et d'un grand zèle pour l'observance 
commune». II eut cependant de pénibles difficultés 
avec ses supérieurs et ses confrères à cause de l'indé
pendance de son caractère et de sa liberté de compor
tement, comme en témoignent quelques documents 
d'archives. 

Entre 1605 et 161 O. il publia des ouvrages d'une 
doctrine spirituelle simple et sereine destinés à un 
vaste public. Ils n'ont pas été étudiés. 

1. Prato jiorito di varii essempi, di viso in dn(Jue libri. N~ i 
q11ali si tratta e ragiona delle virtù christiane e religiose pet:fet· 
tloni ... (Venise, 1605, 40 + 835 p.). Cette première édition 
est publiée sous le nom de Giuseppe Ballardini. - Suit la 
Parte seconda, divisa in sei libri. Ne i quali si d<!scrivono 
liolabili essempi ... per agni statu e conditione di personl! ... 
(Venise, 1610, 62 + 791 p.). L'ensemble des deux parties eut 
au moins 34 éd. jusqu'en 1750. 

2. Brevi e divote meditationi intorno ai principali misteri 
della vit a di Giesù Cristo, et una meditatione del giudicio uni
versale (Venise, 1610, 5 + 60 f.). - 3. Romitorio sac:ro di 
meditationi et esserdti) di contemplationi, et amoro~·e asplra
lioni ln Dio. Dove si ragiona dell 'oratione vocale e mentale ... 
(Venise, 1610, 24 + 578 p.; 1626). 

4. Vila della gloriosa santa Chiara vergine di Assisi. Com
posta da S. Bonaventura Cardinale, et d1altri Autori. Con le 
vite delle Beate Monache della sua santa Regala e di quelle 
ancora del 'J'erzo Ordine del Padre S. Francesco ... (Venise, 
1610, 18 + 312 f. ; 1623 selon Sbaraglia). Certaines de ces 
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soixante-dix biographies furent réédi tées à part, comme 
celles de Marguerite de Cortone (Venise, 1620) et de Colette 
de Corbie (Foligno, 1703). Trad . allemande, Sanctuarium 
Monacharum. Dt!.r Kloste~fi•awen Heiligthumb... (Munich, 
1623). 

Le dénominateur commun de ces ouvrages est le 
désir de répandre parmi les religieux ct les simples 
chrétiens les pratiques de la vie chrétienne, en 
premier lieu l'exercice de la prière vocale et de la 
méditation. Cette dernière, quand elle devient inten
sément affective s'ouvre à la contemplation et à une 
union plus intime avec Dieu (cf. Romitorio sacro). 
L'objet principal de la méditation affective doit être 
la vic, la passion et la mort du Christ ; les Brevi e 
divote meditationi (50 au total. chacune accompagnée 
d'une belle gravure qu'i l raut regarder durant 
l'oraison) sont rédigées par Valerio pour servir de 
guide et de modèle. 

Quant à la pratique des vertus ct des obligations de 
la vic chrétienne, l'auteur montre beaucoup de 
confiance dans le pouvoir didactique et psycholo
gique de la li ttérature narrative édifiante: l'hagio
graphie pour les religieux, et pour tous l'exemplum 
moralisé de la tradition méd iévale. L'énorme masse 
du Prato florito, tellement diffusé. est conçue dans 
cette optique ; elle offre un très vaste panorama de la 
vie chrétienne dans toutes ses composantes, et des 
devoirs sp~cifiques de divers états de vie: clercs, reli
gieux, mariés, etc. Le traitement théorique et doc
trinal de chaque thème est bref; puis viennent des 
séries d'exemples, dont beaucoup sont légendaires, 
destinés à inculquer surtout la crainte de Dieu et la 
vigilance pour son propre salut. 

Outre les anciens bibliographes franciscains: A. Tessier. 
Di un pregevo/e libro di au tore: francesca no. dans Miscellanea 
;;anc:escana. t. 4, 1889, p. 22 svv (sur les Brevi e di vote medi
tationi). - Giovanni Crisostomo da Cittadella, Bihlioteca dei 
Frati Minori Cappucclni della Prcll'inc:ia di Venezia. Padoue, 
1944, p. 267-78. - Lexicon (.'apur·cinum. Rome, 1951 , col. 
1778. - Metodio da Nembro, Quattrocento scrittori spiri
wali, Rome, 1972, p. 58-59. - ü . Pedrojctta, V(ûl!rio da 
Venezia: Preliminari su/l'opera di uno s<:rittore stJirilllale del 
Seicento, CF, t. 58, 1988. p. 5-44 (Bibliogr.). - DS, t. 5, col. 
1354. 

ISIDORO Dll Vn.LAPADIERNA. 

VALÉRIEN DE CIMIEZ, évêque, milieu du s• 
siècle. - 1. Vie. - 2. Œuvres. - 3. Doctrine. 

1. Vre. - En 439 un Valerianus, évêque, signe les 
actes du concile de Riez sans mentionner son siège 
épiscopal. En 442, un évêque du même nom repré
sente au concile de Vaison l'Église de Cimiez. Il s'agit 
dans les deux cas du même Val~rien . Quel est le passé 
de notre prélat? Aucune source ancienne n'en fait un 
moine de Lérins. Sans tenir compte de l'existence 
simultanée d'un évêché de Nice cl d'un autre à 
Cimiez, jouant sur l'homonymie approximative de 
deux noms, Th~ophile Raynaud, apologiste de notre 
saint, enrichit en 1632 la vic de Valérien de Cimiez 
d'éléments qui reviennent à Valère de Nice. Valérien 
devient ainsi moine à Lérins et, à la suite d'une inter
prétation erronée de l' Epistu/a ad monachos, abbé 
d'un monastère. Plus convaincante est l'hypothèse de 
Lenain de T illemont qui, après H. Rosweyde, voit en 
lui le destinataire de l' Epistula parcœnetica ad Vale
rlanum de contemptu mundi et saecularis philo.wphiae 

(PL 50, 711-726 ). Dans ce cas Valérien aurait été un 
philosophe du «siècle» que cette lettre parénétique, 
écrite pat· Bucher de Lyon en 432, aurait incité à se 
«convertir» ct à occuper, à l'instar des nombreux 
aristocrates proposés en exemple, un siège épis
<.:OP.al. 

Evêque, Valérien s'est rangé, dans les luttes d'in
fluence qui opposaient au sc siècle l'évêque d'Arles à 
ceux de Vienne et de Marseille, parmi ceux de ses col
lègues qui reconnaissaient à J'Arlésien une sorte de 
primatie sur la Provence tout entière. Aussi signa-t-il 
en 450 une lettre collective pour demander à Léon le 
Grand le rétablissement des prérogatives dont 
l'évêque d'Arles avait été privé. En conflit quand il 
s'agissait de discipline eccl~siastique, les évêques de 
Provence se montrèrent sol.idaires sur le plan dogma
tique. En 451 la lettre d'approbation du tome à 
flavien a donc été signée aussi bien par Ravennius 
d'Arles que par Venerius de Marseille. Les noms de 
Valérien, partisan du premier, et de Valère, qui sou
tenait sans doute le second, s'y trouvèrent côte à côte. 
Nous rencontrons enfin Valérien au 3" concile d'Arles 
qui s'est tenu sous la présidence de Ravcnnius, donc 
entre 449 et 461 , pour régler un différend qui altérait 
les rapports que l'abbé Fauste de Lérins et ses moines 
entretenaient avec les évêques de la région, Théodore 
de Fréjus, Maxime de Riez et notre Valérien de 
Cimiez. La plupart des critiques placent la mort de 
Valérien vers 462; en réalité nous ne connaissons pas 
la date de son décès. 

Concilia Ga/liae (A. 314-A. 506}. éd. C. Munier, CCL 148, 
1963, p. 71, 102 et 132. -A l'origine de la tradition, diffusée 
dans Je monde savant international, qui fait de Valérien de 
Cimiez et de Valère de Nice un seul personnage: Th. 
Raynaud, Valerian us, Cemeliemi.t epi.tcopus .... Lyon, 1632 ; 
l'œuvre est repro<.luite sous le titre Apologia pro sancto.Vale
riano dans PL 52, 757-836. - A l'origine de la tradition 
locale qui distingue Valérien de Cimiez de Valère de Nice: 
P. Gioffredo, Nicaea ciuitas sacris monumentis illttstrata, 
Turin, 1658, p. 96-99, 100-02; point de vue repris par 
J .P. Weiss, Valérien deCimiez et Val~re de Nice. dans Sacris 
.l~'rudiri ... SE, t. 21, 1972-1973, p. 109-46 ct accepté pnr S. 
Pricoco, L'Isola dei santi, Rome, 1978, p. 58-59. - Parmi 
ceux qui p1·éconisent l'identification de Valérien avec le des
tinataire de la lettre Dt!. conlemf)lll mttndi: Lenain de Til
lcmont, Mémoires pour servir à /'hi.\'loire ecclésiastique. 
l'a ris, 1 71 1, p. 124-26 ; J. P. Weiss, La personnalité de V: de 
C.. dans Annales de la Faculté des Lettres et Sciences 
llumaine.t de Nice. t. 11 , 1970, p. 141·62, el à sa suite R.W. 
Mathisen, Petronius. Hilarius and VuleriamiS. Prosopogra
phica/notes of the conversion of the roman aristocracy.dans 
Historia, t. 30, 1981, p. 106-12; r~erve émise par 
A. Hamman, lnitiatlon aux Pères de l'Eglise, t. 4, Paris, 
1 986, p . 684-85. 

2. ŒuvRES. - 1° Homélies. - Nous sommes en 
présence de ce qui est sans doute le premier sermon
naire latin. Les vingt homélies constituent une sorte 
de traité sur « la discipline». Le vocable disciplina 
(DS, t. 3, col. 1291 -1302) est riche de sens ; il signifie 
à la fois enseignement, correction, ordre qui régit le 
monde et sagesse qui maîtrise les passions. Littérai
rement l'œuvre tient de la psychomachie. Elle s'ouvre 
sur le De bono disciplinae (h. 1) et se termine par le De 
auaritia (h. 20). Se font ainsi face aux deux extrémités 
du recueil les deux chefs de guerre. Si la Discipline 
mène au combat les Vertus, la Cupidité est le chef de 
file des Vices. Lorsque le gén~ral des Vices sera 
vaincu, la victoire sem chose aisée pour les Vertus. 
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2° J::pistula cul monacho.v de uirtutibus et ordine doc
trinae apostolicae.- Cette lettre destinée à des rooines 
qui ont imposé à Valérien une charge (.varcina) a 
donné lieu à des interprétations fausses. La plupart 
des critiques en ont 1 iré l'idée que Valérien s'est vu 
confier la charge d'u11e communauté religieuse, cer
tains en ont m ême fait un abbé de Lérins. Cette der
nière hypothèse est contraire à toute vraisemblance 
historique puisque nous connaissons le nom des abbés 
qui se sont succédé à Lérins jusque vers 460. Il n'y a 
pas de place pour Valérien qui occupait, au moins 
depuis 439 un siège t' piscopal. Le sens de I'Lpistula 
est tout autre. Écriv<:tnt dans le style épistolaire de 
l'époque, qui n'hésite pas à mettre même l'Écriture au 
service de jeux d'esprit, Valérien commence sa lettre 
par un «mot d'excuse:». Des moines lui ont demandé 
de ven ir prêcher chez eux. Se p laignant de la sarcina 
qu'ils lui ont ainsi imposée, l'évêque de Cimicz 
répond à cette invitatton en usant du Heu commun de 
la «présence-absence» inspiré d'un passage de !iaint 
Paul (l Cor. 5,3). Au 1 ieu de se déplacer il va, comme 
l'Apôtre, s'adresser à eux dans une lettre qui passera 
en revue les F.pitres de saint Paul en retenant de 
chacune, ci tée dans l'ordre canonique, un verset spé
cialement adapté à la vie monacale. La différençe de 
genre littéraire suffit sans doute à expliquer la diffé
rence de style indéniable entre homélies et Epistula. 

Deux autres œuvres 011t été attribuées t\ tort à Valerien : 
llomclia in dedicatiom• ecclesiac : A. M. Riberi a publié en 
L 929, d'après un ms du 16e siècle devenu introuvable, une 
petite wllection de textes, qui comprend les homél i1~s t 5,16 
ct 17 de Valérien intitul(·es De bono martvrii ct une llomelia 
in dedicatione ecdesiae. Cette dernière,' prononcée à l'oc
casion de la dédicace d'une église, célèbre les mé.fitcs du 
saint martyr Dalmace vénéré à Pedona, duns la region de 
Cuneo. Depuis le 12" siècle les trois homélies de Valérien 
avaient trouvé leur place dans un homéliairc consacré au 
Propre des saints (Paris, B.N., lat. 11.700, f. Ut-133v) 
puisque l'évêque de Cimicz k:s avait précisément conçues 
pour un usage liturgique général et s'était donc bien gardé de 
les consacrer à un martyr précis. Dans ces cond1tions la 
double démarche de Riheri qui consiste d'une part :1 dédier 
l'ensemble des homélies à saint Dulrnace, d'autn: part à 
attribuer également l' llomefia in dedicatione lit:t-lt!sia'' ;\ 
Valérien ne paraît guère légiti1ne. C'est cc qu'a démontré 
depuis L. Serra, qui date avec vr-aisembhmce l'homelie rede
venue anonyme du 6< siècle. 

Passio Pomii: A. Dufourq a voulu, au début de ce siècle, 
attribuer cette Passion d'un martyr de Cimicz. à Valérien. Il 
n'a pas été suivi. Daté le plus ~uuvent du 6c siècle. ce texte 
pourrait en réalité, du moins d<HlS sa forme élaborée. dater 
de l'époque camlingienne, comme tend à le protlvcr une 
élude récente (J.I'. Weiss, dans Hommage à R. Bmun). 

L'œuvre de Valérien est transmise en trois parties 
séparées: l) L'hom. 1, le plus souvent abusivement 
attribuée à Augustin, connaît une tradition manus
crite très riche (liste partielle des mss: J.P. Weiss, SE, 
t. 21, p. 1 09). - 2) Les 19 autres ne sont connues, du 
moins dans leur totalité, que par un seul ms pro
venant de Corbie (Paris, U.N. fat. 13.387, f. 1-ISv). -
3) Pour l'Epistula nous disposons de Paris, B.N. nouv. 
acquis. 1460, f. 169-169v et. Paris, B.N. 1764, f. 98. 
Voir F.-1. Fransen, Description de la collection grégo
rienne de Flonts de (,yon sur /'Ap6tre, dans R. Bén., 
t. 98, 1988, p. 280. 

Éditions: homélie 1 (De bono discipfinae) sous k nom 
d'Augustin: Bâle, 1529 (É1·asme) reprise pour l'essentiel 
dans PL 40, 1219-22 ; sous le nom de Valérien: Genève, 

1601 (M.H. Go1dast); - les 20 homélies suivies de I'Epistula 
ad monachos: Paris, 1612 (J. Sirrnond); Venise, 1774 (A. 
Gullandi), repris dans PL 52,691-756;- hom. 15-17 : Turin, 
1929 (A.M. Riberi). 

Traductions : en anglt~is par G.E. Ganss, coll. The Fathers 
of the Church 17, Washington, 1953 (rééd. 1965), p. 291-
440 ; - en italien hom. Il par C. Tibiletti, dans Pagine 
momi.Stiche provenzali. Rome, 1990, p. 1 t 6-22. 

Études: N. Schack, De Valeriano seculi quinti homileta 
c:hristiano, Copenhague, 1814. - Pour les homélies de 
Valérien comme premier ~er·monnairc latin : R. Grégoire, 
Homéliaires liturgiques médiévaux, Spolète, 1980, p. 45. -
Sur l'Homelia in dedicalione ecclesiae: A.M. Riberi, S. Dal
mazzo di Pedo11a e la sua abbazia. Turin, 1929 (compte 
rendu critique de B. de Ga illier, AB, t. 48, 1930, p. 381-83); 
L. Berra, Le pàSsiones di S. Dalmazzo di Pedona. dans Bol
letitiO della Società per gli Swdi Storlci. Archeologid ed 
Artistici ne/la Provincia di Cuneo, n. 4R, 1962, p. 127-34. -
Sur la Passin Pontii: A. Dufourq, Le Passionna/re occidental 
au Vffl' siècle, dans Mélanges d'archéologie et. d'histoire, t. 26, 
1906, p. 27-65 ; bonne mise au point dans C. Passel, La 
Pa.çsion de Pons deCimiez, Nice, 1977, p. 415-23; datation 
au ge siècle préconisée par J. P. Weiss, Une œuvre de la 
renaissance carolingienne: La Passion de Pons de Cimiez, 
dans llommage à R. Braun. Publications de la Fac. des 
Lettres et Sc. llum. de Nice, n. 56, t. 2. 1990, p. 203-22. 

3. LA DocrRtNF.. - l o La théologie de Valérîen. -
Une lecture superficielle des homélies peut laisser 
croire que notre ancien philosophe du <<siècle)) est 
resté trop attaché à Sénèque ct à Virgile. En réalité sa 
culture ancienne ne l'empêche pas de fonder sa prédi
cation sur une théologie précise, développée dans 
deux homélies qui occupent dans son œuvre une place 
significa t ive. L'homélie 1 préface de l'ensemble du 
recueil, int roduit plus spécialement les dix premiers 
sermons qui t raitent surtout des vertus quotidiennes 
(aumônes) ct des vices ordinaires (péchés en paroles). 
L'homélie Il ouvre sur les dix sem1ons suivants où il • est traité des vertus héroïques (quatre sermons 
consacrés au martyre) et aux principaux péchés 
capitaux (ivresse, cupidité, orgueil). 

Dans la première homélie, qui dépend de Uasile de 
Césarée, Valérien écrit: «Au début de son œuvre 
Dieu commença par créer la discipline)>. Cette dîsci
p/ina s'identifie en particulier à la sagesse que le 
Créateur a mise dans le cc:cur de l'homme et qui de 
cette façon est. donc innée en lui(« hominem cui inest 
sapientia ))).L'évêque deCimiez tient à cet.te idée que 
la sagesse de l'homme remonte à la Création ; il la 
reprendra dans l'homélie Il : «Dieu de qui nous 
avons reçu l'esprit de sagesse)). Il existe donc pour 
lui, com me pour les Pères grecs, un bien naturel ct 
une grâce du Créateur que le péché originel, non 
évoqué par l'auteur, a certes affaiblis, mais non 
anéantis. 

C'est dans l'homélie Il que Valérien développera 
sa conception de la grâce proprement dite. En vertu 
de la doctrine exposée dans l'homélie 1, le fidèle est 
capable par lui-même de vouloir le hien. Contrai
rement à ce qu'a prétendu T héophile Raynaud, qui, 
pour défendre Valérien du grief de scmipélagianisme. 
l'a tiré vers l'augustinisme, l'évêque deCimiez dit en 
effet clairement que l'homme peut vouloir le bien par 
ses propres moyens. Il n'y a chez lui pas la moindre 
trace de grâce prévenante. En revanche, l'homme ne 
peut rien réaliser sans la grâce du Christ. «Tu vois)), 
explique Valérien, «que la volonté de fai re le bien 
doit venir de nous, mais que la réalisation (pe1jèctio) 
dépend du pouvoir de Dieu)> (li ,4, PL 52, 7 16d-
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7 17a, citant Rom. 7,8). La conséquenCl~ l~n est que 
l'homme n'a aucun mérite personnel dans l'histoire 
de son salut. 

C'est pour des raisons pédagogiques que Valérien, 
qui, comme tout pasteur, invite ses fidèles à fàire 
effort, conduit progressivement les auditeurs du 
simple au complexe, de l'etfort personnel à la grâce, 
de la psychologie à la théologie. Aus!;i convient-il pour 
interpréter correctement sa doctrine de lire, malgré la 
distance qui les sépare, les homélies l et I l simulta
nément. La pensée de l'évêque de C'imiez prend alors 
toute sa cohérence et correspond aux clés de lecture 
proposées par C. Tibilctti : celui-ci montre, dans un 
de ses articles, que, comme les autres maîtres pro
vençaux, appelés plus tard sem !pélagiens, Valérien, 
sans dépendre de Pélage, s'écarte de sa int Augustin et 
conforme sa doctrine de la grâce à celle des Pères 
grecs dont il a subi l'influence. 

Pour tàire comprendre sa conception de la gl'ilce à ses 
ouailles, Valérien sc réfère également uux réalités de la vie 
socio-économique. Voulant illustrer l'ab>ence de mérite per
sonnel du chrétien, il rappelle, par exemple, que l'esclave n'a 
droit à aucun salaire ; il peut tout au plus espérer de son 
maître un pécule qui lui est attribué en Inule gratuité. Mais. 
comme au se siècle l'esclavage proprement dit est en 
régression, il fait en outre allusion à un l!quivalcnt contem
porain de cette condition. Les petits propriétaires, écrasés 
ptn le fisc, sont amenés. pour sc prot<.'gcr de l'Étal, à sc 
mettre, de leur plein gré, sous la proh·ction de puissants 
patrons à qui ils livrent lous leurs bit:ns. Devenus ainsi 
colons, ils restent formellement librc::s, ntais sont en fait des 
esclaves volontaires. C'est à cette situat ion que la doctrine 
de la grâce de Valérien f<iit. d'une certaine façon écho. Dieu 
est pour les chrétiens un «maitre>> ct un ~~pal ron » ; 11ussi 
l'évêque deCimiez essaie-t-il, sur le plan spirituel également, 
de garantir à ses fidèles une sorte de liberté in il iale. 

2° Sa doctrine spirituelle. - Cassien, qui a exercé 
une grande influence sur les maîtres provençaux, a 
défini un itinéraire spirituel à trois degrés. Le premier 
est dominé par la peur qui est le propre de l'esclave, le 
deuxième par J'espoir qui anime le mercenaire. Ces 
deux degrés constituent le cycle de la vic active. Le 
chemin débouche ensuite sur le domaine de la charité 
qui donne accès à la dignité de fils de Dieu ; ce degré 
représente à lui seul le cycle de la vic contemplative. 
Dans le «premier cycle» on apprend à extirper les 
vices et à exercer les vertus, dans le deuxième à 
contempler Dieu. 

En bon disciple de Cassien, qui sait que l'idéal 
monastique égyptien ne peut être tra nsplanté en Pro
vence sans atténuation de ses excès, Valérien cherche, 
à son tour, à adapter les leçons faites aux moines aux 
besoins de laïcs, sans doute peu portés sur l'ascèse. 
Tout se passe comme si notre prédicateur se 
contentait pour ses ouailles du premier cydc de la vie 
spirituelle, même si de temps en t.~~ tnps, comme en 
passant, il met en perspective l'idéal de la perf~ction . 
Les péchés capitaux, dont Cassien, à la suite d'Evagre, 
a dressé une liste, subissent eux-mêmes une révision. 
Si la gourmandise (souvent supplantée par l'ivresse), 
la luxure, la cupidité, la colère, la vanité ct l'orgueil 
jouent leur rôle chez Valérien, la tristesse cl l'acédie, 
péchés de moine, sont remplacés par l'envie et les 
péchés en paroles (promesses non tenues, paroles 
outrageantes, paroles oiseuses) qui mettent en péril la 
paix sociale. Valérien prêche en des temps troublés où 
la violence menace de partout et où la société se 

défait. Aussi sc contente-t-il, à défaut de pouvoir 
convertir les cœurs, de façonner les comportements. 
Ses lldèles trouvent-ils inconcevable le pardon des 
offenses'! Tout en les exhortant à fa ire du bien à ceux 
qui leur veulent du mal, Valérien leur rappellera que 
cc fi.tisant ils amasseront des charbons ardents sur la 
tête de leurs ennemis, ce qui signifie pour lui que 
Diett punira ces derniers. Faire du bien à son ennemi 
revient ainsi à en tirer une vengeance différée. Tout 
en sc satisfaisant de ce résultat bien médiocre, puis
qu'il ne discipline que les actes, Valérien signale 
cependant, sans y insister, que les exigences de la per
fection sont tout autres. Pour y accéder il convient de 
prier pour Je salut de ses ennemis et de renoncer à 
toute vengeance (hom. 12- 13). 

Sc soumettant aux contraintes d'une pastorale de 
temps difficiles, Valérien ne se donne, pour l'es
sentiel, que des objectifs modestes. Nous sommes 
encore loin de l'ambition des moines-évêques qui 
bientôt tendront, en Provence comme ailleurs, à 
impuser aux laïcs une règle de vie quasi monas-
• tiqUe. 
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Jean-Pierre Wt:1ss. 

VAJ.ESNIERI (ALBERT MAitlë), carme, 16• siècle. -
Now; ne connaissons que très peu de choses de la vie 
de cc carme. Alberto Maria Valcsnicri, né à Ferrare, 
appa rtint à la Congrégation de Mantoue ; il prêcha 
beaucoup. D urant le carême de 1567, ses sermons, 
donnés à San Giovanni in Conca à Milan, traitèrent 
en particulier du sacrifice de la messe. A la demande 
de s~~s auditeurs il en tira un ouvrage qu'il publia sous 
le titre: Lettioni venti sopra g/i alti et ineffabili misteri 
della !'vfessa (Milan, de'Ponte, 1567). 

Cet (IUvrage, dédié à l'archevêque de Milall, \.at·lo Bor
romco, a un côté apologétique ct polémique: il défend la 
messe contre les positions protestantes à l'aide des argu
ment s qui parsèment les écrits catholiques depuis 1522. 

Voici le plan de Valesuieri. Lettioni 1-2: dignité du 
prêtre ct de son ministère sacerdotal ; - L. 3: nature 
de ln messe comme sacrifice d'expiation des péchés et 
d'action de grâces à Dieu ; - L. 4-5 : de la part-ici
pation ùes fidèles, de ses fins et de ses fruits spiri
tuels ; - L. 6-15 : examen des rubriques liturgiques qui 
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permet à l'auteur de mettre en lumière les diffhcntes 
parties de la messe, depuis la préparation du prêtre 
jusqu'au rite conclusif ; Valcsnieri recourt souvent ici 
aux interprétations symboliques des rubriqueS et 
souligne la doctrine délinie par le concile de Trente; 
- L. 16 : commentaire poétique du Salve ReRina, qui 
est alors chanté à la fin de la ,messe, selon l' usage des 
Carmes; - L. 17-18: de nouveau, les fruits de la 
messe, les conditions pour que les fidèles y parti
cipent, ct aussi la signification symbolique des orne
ments sacerdotaux ; - L. 19-20 : reprise de ce qui a été 
écrit au début sur la messe comme expérience de 
l'amour de Dieu et du salut de l'homme. «Fra le cose 
che quaggiù abbiamo in dono et concesse dai bene
detto Dio, la più nobile è la santa Messa. Pero poco ti 
giovarebbe... se... non contemplassi il già appas· 
sionato et crocefisso Christo, qui esser reale, et vero, 
suscitato ct immortale ; accio si offerisca al Padre 
etemo, per gli peccati di chi celebra la santa Messa et 
per quelli a chi sarà applicata ct per chi sarà detta » 
(p. 374). 

L. llghi, Dizianario storico degfi uomini lflustri ferraresi, 
t. 2, Ferrare, 1804, p. 203. - J. Smet, The Carmelites. t. 2, 
Darien (Ill.), 1976, p. 239. 

Emanuele BoAoA. 

VALEUR. - Cette notion, d'un emploi courant 
dans divers domaines, a suscité depuis un sièck une 
philosophie spécifique, qu'il est judicieux d'appliquer 
à la spiritualité. - 1. Philosophie. - 11. Spiritualité. 

r. Philosophie. - 1. Nm toN. - Le mot valeur, courant 
en économie, n'a pris droit de cité en philosophie qu'à 
la fin du siècle dernier. On a fait à Nietzsche 
l'honneur de l'avoir introduit dans le vocabulaire phi
losophique. C'est inexact: vingt ans avant qu'i l n 'em· 
ploie ce terme, celui-ci figure déjà chez F ranz 
Brentano, le maître de Husserl, notamment dans sa 
Psychologie vom empirischen Standpunkt (Psychologie 
du point de vue empirique, Paris, 1944), Leipzig, 1874. 
Cc n'est pas Nietzsche qui a influencé ses contempo
rains, puisqu'il n'était lu d'aucun d'eux (de son 
vivant, ses o:uvres maîtresses se sont vendues à 
quelques exemplaires) : c'est au contraire chez ses 
contemporains qu'il a trouvé cc terme nouveau, et 
qu'il l'a incorporé à son œuvre; il est d'ailleurs 
employé par Kant dans le Fondement de la méthaphy
sique des mœurs et dans la Critique de la Raison pra
tique, où il invoque même la valeur morale (der mora
lische Wert). 

Ce fut d'Autriche que rurtit le mouvement de la philo
~ophic de la Valeur ( Werllheorie), et ce furent les philo
sophes autrichiens qui, dès avant 1900, systématisèrent cette 
not ion ct la développèrent en de vastes traités, notamment 
Alexi us Meinong t 1921 (P1·yclwloJ:ische Untersuchungen zur 
Werttheorie, 1894) ct Christian von Ehrenfcls t 1932 
(System der Werttheorie, 1897). La philosophie allemande 
n'a pas abandonné ce terrue de Werttheorie. Le terme ll):i(;

fogie 11 été inauguré, sembh:·t-ll, par le philosophe nméricain 
Urbun (Valuation. its Nat11re and [,aws, 1909). 

On trouve certes le sub~tantif u.da (valeur) chez Épictète, 
employé au sens philosophique, mais quelquefois seulement, 
et dans un sens très général. 

Cependant, si le mot valeur n'avait pas cours dans 
le vocabulaire philosophique, la notion y était pré· 
sente ; on peut dire, par exemple, que les systèmes de 
Platon et de Plotin renferment une véritable philo-

sophie de la Valeur. Ce que ces philosophes appellent 
to agathon (le bien), ce n'est ni un fait moral, ni un 
idéal subjectif de perfection, c'est la valeur absolue; 
elle est en effet, comme l'explique Platon (République 
v1, 509b), source de l'être, de l'existence et de l' intelli· 
gibilité. De même, ce que Kant nomme le Souverain 
Bien (das hOchste Gut), c'est la Valeur suprême, que ce 
soit sous la forme subjective de la connexion de la 
vertu ct du bonheur, ou sous la forme objective d'un 
Dieu qui réalise cette connexion. 

Pourquoi alors donner à la Valeur le nom de Bien, 
en lui conférant ainsi une coloration morale? Parce 
que la valeur morale est la valeur la plus universelle, à 
laquelle sont appelées toutes les personnes, ct qu'elle 
apparaît, dans sa finalité, avec un caractère d'abso
luité; à l'inverse, la Valeur suprême ne peut être 
atteinte que grâce à une ascèse, et revêt, donc toujours 
un certain caractère moral. 

Au pluriel, les biens désignent couramment les dif
férentes valeurs sensibles : biens de production et de 
consommation, marchands de biens, laisser ses biens 
en héritage. 

C'est par lente épuration de ces concepts que la phi
losophie est parvenue, au siècle dernier, à isoler celui 
de la Valeur, qui les contient tous; et qui se présente 
d'ailleurs, comme l'btre, sous deux aspects : la valeur 
immanente, caractère commun à tout ce qui vaut ; la 
Valeur transcendante, ou Valeur suprême au-delà de 
toutes les autres. Dans l'un et l'autre cas, la Valeur 
n'est aucune des valeurs ; elle n'est ni bien, ni beau, ni 
vrai, ni utile; dans le premier cas, eUe les intègre logi· 
quement ; dans le second cas, elle les domine et les 
gouverne. 

Comment définir la Valeur? Chose malaisée, car 
elle est un universel au même titre que l'~tre. Subjec
tivement, elle est ce qui nous attire, nous séduit, nous 
motive, nous convient; objectivement, elle est ce qui 
donne son sens à l'Être ct leur signification aux êtres. 

Cc n'est pas ici le lieu d'entrer dans les querelles des théo
riciens sur l'objectivité et la subjectivité des valeurs. Disons 
en quelques mots qu'une valeur qui ne serait qu'objective 
n'aurait aucun sens, <:ar la vnleur est toujours valeur pour un 
certain être; le beau, le vrai, le bien sont tels pour des per
sonnes; la valeur vitale est telle pour les vivants. Mais aussi 
une valeur qui ne serait que subjective réduirait à néant la 
notion de valeur: «Si je puis faire, de ma propre initiative. 
que quelque chose vaille ou ne vaille pas, ce n'est pas l'ob
jectif qui est valorisant, mais moi-mëme : je suis donc la 
seule Valeur. Une telle solution pourrait être acceptable ... si 
j'étais le Sujet universel, mais chacun des sujets valorise 
selon son arbitraire, la multitude des sujets engendre la 
multitude des valeurs, et c'est le chaos ... Là où tout est vrai, 
rien n'est vrai, et la notion même de vérité s'évanouit. .. » 
(1. Gobry, La Personne, 3° éd., 1975, p. 22-23). 

De même, laissons de côté d'une part ce qui concerne les 
rapports entre la Valeur et l'Ï~tre, ct d'autre part ce qui, dans 
les rapports entre le sujet et la valeur, est proprement psy
chologique (le jugement de valeur, le discernement, la préfé
rence, le choix). Reste à préciser qu'il faut distinguer deux 
genres essentiels de valeurs: les valeurs vitales, qui sont 
communes à tous les vivants ; les valeurs spirituelles, qui 
sont le propre des seules personnes. Pour ces dernières, il 
apparaît que les deux pôles de la valeur, l'objectif et le sub· 
jectif, ne sont pas seulement de l'ordre de l'être ou de la 
connaissance, mais encore (el ici nous touchons à la spiri
tualité) de la participation active. 

Les systèmes spiritualistes d'axiologie contempo
rains ont insisté sur cette évidence: «Il n'y a de 
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valeur que là où il y a une liberté capable de l'assumer 
ou de la rejeter» (L. La velle, J)e l'âme humaine, 
Paris, 1951, p. Ill). «Le problème de la valeur, au 
lieu de nous mettre en face de l'univers comme une 
énigme à déchiffrer, le rend solidaire d'une responsa
bilité dont nous avons la charge, et qui ne peut être 
séparée de la responsabilité que nous avons de nous
mêmes» (L. La velle, Traité des Valeurs, t. 1, p. 25). 

«Le moi est incapable de produire la valeur, car s'il la 
cherche, c'est parce que précisément il ne peul pas se la 
donner. 11 doit la découvrir au sens le plus fort de ce mot ... La 
valeur transhumainc, métaphysique par son origine propre, 
s'humanise, se psychologise, s'individualise, en fonction des 
conditions de sa réception par le moi>> (R. Le Senne, La des
tinée personnelle, p. 209-10). 

«La liste de mes choix est fatalement suspendue à une 
valeur initiale qui n'est pas mon œuvn~, ni œllc de la nature 
impersonnelle, ni celle même de~ autres consciences 
humaines, et qui est la volonté créai rice de Dieu en moi. 
Cette valeur que je trouve toujours devant moi pour ainsi 
dire quand je tente de me saisir, c'est mon idéal en ce qu'il a 
de plus inaliénable» (M. Nédoncelle, Vers une philosophie 
de l'amour el la personne, p. 176). 

<<Il n'y a pas de personne sans valeur, comme il n'y a pas 
de- substance sans accidents ni de mobile sans mouvement; 
la personne est valeur dans ses effets, .. Il n'y a pas de valeur 
sans personne: de même que la personne est axiologique 
dans sa manifestation, la valeur est personnelle dans son 
origine ... La valeur vaut donc par la p('rsonnc. qui lui donne 
de valoir; mais la personne vaut par la valeur, sans laquelle 
elle ne poutrait se manifester. Le tableau vaut par le peintre, 
mais le peintl'e vaut pat· ses tableaux. En d'autres temles, la 
valeur est l'acte de la personne (cc qui la caractérise en 
propre) et la personne est l'acte de la valeur (l'existence origi
nelle qui produit la signification)>> (1. Gobry, De la Valeur, 
p. 121-22) 

On peut dire que cette notion d'une valeur liée 
essentiellement à la personne est déjà chez Kant 
(Grundlegung zur Metaphysik der Sitten). On la 
retrouve chez William Stern (Person und Sache), chez 
Spranger (Lebens.formen), chez Nikolaï Hartmann 
(Ethik). 

Max Scheler a montré comment la connaissance de 
la valeur est elle-même un acte qui engage la personne 
tout entière: «Cette connaissance se réalise ... dans 
des actions et activités spécifiques qui sont totalement 
différentes de toute perfection et de toute pensée, et 
qui constituent le seul accès possible au monde des 
valeurs. Les valeurs et l'ordre des valeurs n'appa
raissent pas à la perception ou à l'observation interne 
(qui ne donne que du psychique), mais elles surgissent 
dans un mélange sentant et vivant avec Je monde ... » 
(Le .formalisme en éthique, p. 90). 

2. HIÉRARCHIE DES VALEURS. - La ViC Spirituelle s'ef· 
fectue selon un ordre. Le désir écartèle l'homme inté
rieur vers des valeurs multiples, qui réclament 
chacune l'ardeur de son amour et la décision de sa 
volonté ; aussi est-il besoin de les admettre et de les 
servir selon un certain ordre de préférence. Là encore, 
les grands systèmes axiologiques ont établi une hié
rarchie des valeurs, qui constitue Je point de ren
contre de la morale et de la métaphysique. 

René Le Senne propose une théorie horizontale des 
valeurs cardinales (Introduction à la philosophie, p. 
362-410 ; La destinée personnelle, p. 200-82 ; Traité 
de morale générale, Paris, 1942. p. 692-734 ; La 
découverte de Dieu, p. 95-204). La vérité, objet de la 
raison, provoque la science; la beauté, objet de l'ima-

gination, provoque l'art ; le bien, objet de la volonté, 
provoque la morale; l'amour, objet de l'affectivité, 
provoque la religion. Une discussion détaillée 
concernant un tel système serait trop longue ; qu'il 
suffise de dire, en ce qui intéresse essentiellement la 
spiritualité, que l'amour occupe, dans le tableau axio
logique de ce terme, une place qui nous paraît indue; 
l'amour n'est pas une valeur objective, mais une pui· 
sa nee spirituelle au service de toutes les valeurs ;· 
qu'en outre, la démarche qui instaure l'amour n'est 
pas la religion, même si l'on veut réduire toutes les 
religions à une religion de l'amour; aussi fa\Idrait-il 
remplacer, dans ce quatuor axiologique, l'amour par 
Dieu : mais Dieu ne fait pas nombre avec les valeurs. 
C'est ce que constate finalement Le Senne, qui place 
au-dessus des quatre valeurs cardinales une valeur 
absolue, qui assure leur Unité, ct qui est Dieu. Dans 
la pratique, cette vision peut être discutée et corn· 
piétée ; car même si elle nous réclame de rapporter 
toutes les valeurs à Dieu, elle les laisse sur un plan 
d'égalité qui consacre l'arbitraire des choix: puis-je 
préférer la beauté à la vérité et au bien en donnant au 
mensonge un caractère esthétique 'l Platon s'oppose 
énergiquement à une telle solution, en fustigeant 
Homère dont la poésie défigure la divinité et abaisse 
la morale (République 11 et 111). 

William Stern nous propose, lui , une véritable hiérarchie 
des valeurs ( Werlphilosophie, p. 42-45). Mais il ne s'agit plus 
alors des valeurs traditionnelles, de bien, de vra i, de beau, 
d' utile, que nous pouvons viser pour les réaliser dans notre 
conduite. Ce sont, du plus haut au plus bas de la hiérarchie : 
les valeurs propres (Selbstwerte), qui résident dans un support 
(Triiger), dont le principal est la personne; les valeurs de 
rayonnement (Strahlwerte), qui sont les effets des premières; 
les valeurs de service (Dienstwerte), moyens pour effectuer 
les valeurs propres, et dont la principale est l'argent. ,, 

l..a théor.ie de la hiérarchie des valeurs qui présente 
la plus forte structure et entraîne le plus facilement 
l'adhésion est celle de Max Scheler. Esquissée de 
façon confuse dans Je Formalismus in der Ethik (p. 
103-09), elle est nettement définie dans un écrit 
SC<.:ondairc et posthume, Vorbilder und Führer, traduit 
en français sous le titre Le Saint, le Génie, le Héros. 
Le monde axiologique est un monde vertical, qui se 
présente sous la forme d'une échelle. L'échelon infë
rieur consiste dans les valeurs sensibles: l'agréable et 
le désagréable (ou le luxe); au-dessus, les valeurs 
vitales: le monde ct le vulgaire (ou l'utile); au-dessus 
en~ore, les valeurs spirituelles : le beau et le laid, le 
juste et l'injuste, le vrai et le faux. Enfin, au-dessus de 
toutes les valeurs, au sommet de l'échelle, la Valeur 
absolue: le Sacré. A cette échelle des valeurs cor
respond, d'une part une échelle des savoirs : empi
rique, scientifique, cultuœl, religieux; et d'autre part 
une échelle des modèles et des meneurs (V orbi/der 
und Führer) : l'artiste en l'art de jouir de la vie, le 
hé,.os, le génie, le saint. 

Le plus grand intérêt de la théorie de Scheler, c'est 
que la morale est fondée sur la métaphysique. 
Contrairement à Kant, auquel il s'oppose explici
tement et énergiquement, la valeur morale ne trouve 
pas pour lui sa justification dans une raison pratique 
transcendantale et intérieure au sujet, mais dans une 
hiérarchie axiologique a priori extérieure au sujet ; qui 
n'est pas formelle, mais materiale. J.,e juste et l'in
juste, sur l'échelle des valeurs, ne constituent pas 

·-. .. 
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l'objet de la morale, mn is l'objet du droit; ils sont des 
valeurs non pas intérieures, mais sociales. La 
moralité, elle, est dans le sujet : elle est saisie « intui
tionnclle » et choix des valeurs ; et la morale, dans sa 
positivité, est conformité à leur hiérarchie. Aussi. il ne 
faut pas prendre celle-ci comme un monde figé, mais 
comme la référence vivante otl le sujet puise J' inspi
ration de sa conduite el de l'édification de sa person
nalité. 

Le plus gênant est, dans la hiérarchie, la traduction de la 
Valeur absolue par: le Sacré. t,e terme allemand, ilus 
He/lige, dépasse de beauc1.1up le français sacré ; il serait plus 
exact de traduire par la sainteté; mais celle-ci est toujours un 
fait subjectif; elle n'est pas un en-soi, mais une vie. Lt: sacré 
est conventionnel cl relutionnel: il est une valeur conlërêe à 
une personne ou à une chose en vue de S\)n usage, exclusi
vement rel igieux; il tient donc aux institutions, non à l'inté
riorité des personnes : un prêtre peut être une canaille, un 
laïc peul être un saint ; ct une église consacrée n'est jamais 
sainte au sens propre, spirituel, du terme. Dieu ne peut être 
sacré; seul les créatures lt: sont, par attribution ; par contre, 
Dieu est le Saint , cl la source de toute sainteté, où PLIÎSC la 
personne humaine. C'est là le S(~ns du !lei/ige schcléricn. 
Rôle axiologique beaucoup plus significatif que ch ~.:1. Le 
Senne, où Dieu, Valeur suprême, est essentiellement le Fon
dement objectif ct le Garant des valeurs . 

Une telle philosophie est une indication précieuse 
pour la spiritualité: l'homme ne se contente pas de 
contempler les valeurs. il ne sc contente pas non plus 
de spéculer sur les valeurs, ni d'y puiser au gré des 
besoins, des fantaisies ct même du devoir; il 
conforme, par ses choix hiérarchiques, sa personnalité 
entière; toutes les vakurs dont. il vit forment en lui, 
en vertu de ce choix, une réalité axiologique vivante, 
construite positivement ou négativement sur le 
modèle de la hiérarch•e objective. Les modèles sont 
ceux qui, au lieu de papillonner de valeur en valeur ou 
de remettre sans cesse leur choix en question, ont opté 
définitivement pour une valeur suprême dont les 
autres sont en quelque sorte des valeurs de service : 
l'artiste en l'art de jouir a élu la valeur sensihlc, le 
héros la valeur vitale, le génie la valeur culturelle. Seul 
le saint a fait de l'Absolu objectif un absolu subjectif; 
seul il a bâti sa personnalité sur le primat du Heili~e, 
qui est la vie même de Dieu ; et c'est de cette façon 
qu'il la partage. 

11 . Spiritualité. - 1. LnsACRirlœoes VAt .P.~J RS!:iENSHILëS: 
l'ascèse. - La hiérarchie des valeurs peut revêtir un 
caractère dichotomique: d'une part, au niveau supé
rieur, toutes les valeurs spirituelles ; d'autre pa rt, au 
niveau inférieur, toutes les valeurs sensibles. Cha~ue 
fois que ces deux g•·oupes entrent en conflit, il 
convient de sacrifier le sensible au spirituel. Cest Je 
rôle de l'ascèse. 

Cette attitude suppose la confrontation de deux 
vies: la vie biologique et la vic spirituelle, dont l'une 
n'est que la servante de l'autre: <<Celui qui veut sau
vegarder sa vie la perdra; cl çclui qui perdra sa vie à 
cause de moi la trouvera » (Mt. 16,25 ; 10,39). Com
mentant la mort et la résurrection du Christ. Jean 
Chrysostome déclare: « Faisons de même pour nous : 
mortifions sans cesse notre corps dans ses œuvres. Ne 
nous attaquons pas à la vie naturelle - cc n'est pas là 
ma pensée -, mais aux tendances qui la portent au 
mal. C'est cela, vivre: la véritable vie ne consiste en 
rien d'autre qu'à dépasser les faiblesses humaines en 
ne devenant pas l'esclave du plaisir )) (Homélies sur 

l'Épître aux Romains .13,9). L'Évangile se montre plus 
sévère encore quand il ordonne : «Si ton œil droit tc 
scandalise, arrache-le et jette-le loin de toi ; rn ieux 
vaut pour toi perdre l'un de tes membres, plutôt que 
ton corps ne soit jeté tout entier dans la géhenne» 
(Mt . 5,29). Nous devons retrancher toul ce qui rend la 
vie spirituelle esclave de la vie sensible. 

L'ascèse, outre la forme de la mortification, peut 
prendre aussi celle de la pauvreté, qui proscrit l'atta
chement aux biens sensibles pour laisser l'âme libre 
de s'attacher aux biens spirituels, et qui réclame alors 
la vertu d'abandon à la Pl'Ovidcncc. <<Ne vous mettez 
pas en peine pour votre vie de ce que vous mangerez 
ou boirez, ni pour votre corps de quoi vous le 
vêtirez ... ; cherchez d 'abord le Royaume (de Dieu) et 
sa justice, et tout cela vous sera donné par surcroît» 
(Mt. 6,25.33). 

Cependant, toute ascèse n'est pas également méri
toire : c'est la valeur qu'elle vise qui lui donne son 
sens. Car on ne peut, pour faire œuvre spirituelle, 
sacrifier la valeur vitale pour toutes les valeurs spiri
tuelles indistinctement. Et il est possible de cont> i
dérer, dans leur fidélité, trois sortes d'ascèse : 

- l'ascèse utilitaire, qui sacrifie la valeur sensible ;\ 
d'autre~ valeurs sensibles. C'est là une nécessité quotidienne, 
car, parmi les choix que nous devons poser dans la vie cou
rante, il s'agit fréquemment d'arbitrer entre des valeurs d'un 
même niveau. Ce peut être entre deux plaisirs ou deux dou
leurs: on sc fait arracher une dent pour éviter l'aggravation 
de la petite souffrance qu'elle provoque aujourd'hui. Ce peut 
être entre l'argent ct le plaisir: on se prive d'agréments afin 
d'amasser des ressources pour ses vieux jours. Ce peut être 
aussi pour une valeur culturelle: l'esthète renonce à un bon 
dîner pour écouter un concert, la coquette refuse les pâtis
series pour garder sa fine taille. Ce peut être encore pour sa 
profession, mais dans un souci qui n'a rien à voir avec la 
conception du devoir d'état: un ténor s'abstient d'alcool, un 
boxeu•· de débauche pour conserver une si tuation lucrative 
et la réputat.ion qui y est attachée. Quand cette sorte (le 
choix, au lieu d'obéir simplcm~.:nt à l'occasion, est édifiée en 
système, on obtient cc qu' il est convenu d'appeler une 
morale, mais qui n'en a que l'apparence : l'ascèse d'Épicure. 
bien qu'elle demande une certaine prudence et un certain 
courage, est-elle plus qu'un troc savant entre des plaisirs 
immodérés ct des plaisirs paisibles, des plaisirs fugitifs et des 
plaisirs permanents '1 Certes, un t.el penseur peut être dit rai
sonnable. mais ne met-il pas la raison au service de l'intérêt, 
entendu au sens le plus large possible? 

- l'ascèse vertueuse, qui sacrifie la va.leur sensible 
au bien moral. La sobriété, qui est refus du plaisir 
immodéré dans le manger ct le boire, la chasteté, qui 
est refus du plaisir illégitime dans la sexualité, ne sont 
pas acquises pour une quelconque contrepartie, mais 
pour obéir à une exigence morale, contenue soit dans 
la Loi naturelle, soit dans la Loi religieuse. Cette 
attitude a été définie dans sa plus grande rigueur par 
Kant ; la volonté bonne, qui obéit à l'Impératif caté
gorique édicté par la raison pratique (c'est-à-dire 
l'obligation morale), est celle qui décide d'agir par 
respect du devoir, c'est-à-dire a priori, sans aucune 
motivation empirique ; entendons qu'elle écarte toute 
considération des valeurs sensibles pour ne garder 
comme finalité que le bien moraL 

- l'ascèse amoureuse, qui sacrifie toute valeur par 
amour pour l'autre. lei encore, il faut distinguer plu
sieurs possibilités. Ce peut être, sans règle et sans 
intervention morale, mais en vertu d'une logique 
intrinsèque, une conséquence de l'amour le plus 
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humain : l'amant pour son aimée, l'amante pour son 
aimé, est prêt à abandonner tout cc qui n'est pas l'objet 
de son amour, à souffrir toutes les contraintes, les diffi
cultés, les privations. Cc peut être, en vertu d'une règle 
et d'une intention, mais sur un plan purement hori
zontal, par dévouement aux personnes humaines, ct 
selon les lois d'une morale toute philosophique; si 
Kant, par exemple, donne pour motif à la volonté 
bonne le souci d'obéir au devoir impersonnel, il lui 
assigne comme fin la personne humaine ; c'est le 
fameux principe:« agis de telle sorte que tu traites l'hu
manité, tant dans ta personne que dans la personne de 
tout autre, toujours en même lemps <·omme une fin, ct 
jamais simplement comme un moyen >> (Fondement de 
la métaphysique des mœurs, 2c section). 

L'ascèse amoureuse peut aussi êtn· renoncement au 
sensible pour l'amour de Dieu ; et cette fois, nous ne 
sommes plus dans l'attitude spontanée ou l'analyse 
philosophique, mais dans la spiritualité. <<Ceux qui 
sont du Christ Jésus ont crucifié leur chair avec ses 
passions et ses convoitises» (Gal. 5,24). «Celui qui 
s'unit au Seigneur est avec lui un seul esprit. Fuyez la 
fornication» ( 1 Cor. 6, 17). « Aye7. entre vous les 
mêmes sentiments que ceux qui étaient dam le Christ 
Jésus, lui qui, possédant la nature divine, n'a pas 
considéré son égalité avec Dieu c.omme un butin, 
mais il s'est anéanti lui-même en prenant la nature de 
l'esclave» (Phil. 2,5-7). « Car c'est là la volonté de 
Dieu, le moyen de tendre à la sainteté : vous abstenir 
de toute impudicité>> ( 1 1'hess. 4,3). 

Le chrétien pratique ce qu'il est convenu d'appeler 
la vertu non pour obéir à la Loi naturelle, mais pour 
imiter et suivre Jésus Christ, cc qui ne peut s'eflèctucr 
que par un amour passionné, Car la plus haute im i
tation de la vic du Christ, c'est l' imitation de sa 
Passion; la vie chrétienne implique ensuite de n'avoir 
plus d'autre volonté que celle de Dk:u, ct le Christ a 
accompli par sa vie la volonté du Père dans la douleur 
de la chair ct de l'esprit. «Ma nourriture est de faire 
la Volonté de Celui qui m'a envoyé» (Jean 4,34). «Je 
ne cherche pas ma volonté, mais la Volonté de Celui 
qui m'a envoyé» (Jean 5,30; 6,38). Et cette Volonté a 
été de faire de Jésus une victime de propitiation. 

Ainsi l'œuvre par excellence de la soumission à la volonté 
divine, c'est la souffrance amoureuse. « < 'elui qui ne prend 
pas sa croix à ma suite n'est pas digne de moi» (Mt. 1 0,38). 
«Si quelqu'un veut venir à ma suite, qu'il se renonce à lui
même. qu'il prenne sa croix ct qu'il me suive» (Mt. 16,24). 
C'est cc que réalise saint Paul : «Je suis crucifié avec le 
Christ ... Dieu mc garde de jamais mc giMilier·, si cc n'est 
dans la croix de Notre Seigr1eur Jésus Christ, par laquelle Je 
monde est crucifié pour moi et moi pour Je monde ... Je purtc 
dflns mon corps les stigmates de Jésus » ((in/. 2,19 : 6, 14.17). 
C'est le conseil de Jear1 de la Croix : (< Ayez hflbitu (~Jicment le 
désir d'imiter le Christ en toute chose, conforrne:.r. votre vie :i 
la sienne et méditez-la afin de savoir agir comme lui en toute 
circonstance. Pour bien pratiquer cette imitation, quelque 
goût qui puisse s'offrir aux sens, renonce~.-y, ct mortifiez-le 
par amour pour le Christ » (Moméc du ( 'amwl 1. 13). 

Par hi s'explique la ferveur des martyrs, et le désir du 
martyre. Quand on vient d'attacher saint Polycarpe au 
bûcher qui doit le consume•·. il prononce cette prière; «Sei
gneur, Dieu tout-puissant, Père de ton enfant bien-aimé ct 
béni, Jésus Christ, ... je tc bénis pour m'avoir jugé digne de cc 
jour ct de cette heure, de prendre part au nombre de tes 
martyrs, au calice de ton Christ...». Nous lisons dans 
TI10mas de Celano (Vit a prima, 20) que «le martyre 
demeurait pour saint François le but sublime qu'il avait tou
jours le même ardent désir d'atteindre)). 

2. L E SACRIFICB OJ::S VALEURS INI'r\RJllUR êS : /a COtl.l'é· 

cratirm. - Il y a une autre manière de pratiquer la hié
rarchie des valeurs: non plus sacrifier les seules 
valeurs sensibles ou vitales aux spi rituelles (le Beau, le 
Vrai, le Bien), mais sacrifier toutes les valeurs rela
tives à la Valeur absolue. Tout cc qui apparaît ici-bas 
com me valeur est disqualifié au bénéfice d'une 
unique Valeur, qui est leur source, et pour laquelle on 
les dépasse. C'est l'idée, chez les philosophes, d 'un 
souverain Bien qui seul vaut que l'on peine et que l'on 
sc saeri fie . 

C'est là le fondemen t de l'éthique platonicienne: il y a 
deux mondes radicalement différents, l'Éternel et le tem
porel, l'Invisible ct le visible (Phédon, 79a); ct le second a si 
peu uc poids ontologique qu'on peul dire qu'il n'existe pas 
(Timée, 28a). De lù, deux sortes d'amours spontanés en 
l'homme. l'amour vulgaire, qui s'attache aux beautés d'ici
bas ; l'amour céleste qui désire le Monde supér·ieur (Banquet, 
180de). La philosophie consiste à sc détacher de tout ce qui 
existe ici-bas. en attendant la séparation de l'âme et du corps 
grâce à laquelle l'& mc goOtera le véritable bonheur, purement 
spirit ucl et éternel (Phédon, 64b-6 7b). 

Nous retrouverons cette hiérarchie ct cc désir dans 
la spiritualité chrétienne. «Quant à nous, notre 
patrie, c'est le Ciel» (Phli. 3,20). «Aussi longtemps 
que nous sommes en celle vie, nous poussons de pro
fond~ soupirs, parce que nous ne voudrions pas 
mour'ir. mais revêtir l'immortalité, afin que la Vic 
absorbe notre mortalité. Et celui qui entretient en 
nous oe désir, c'est Dieu, qui nous a donné les arrhes 
de l't:::sprit » (2 Cor. 5,4-S). «J'éprouve le désir de 
mourir pour être avec le Christ» (Phil. 1,23). Car, 
devant le mystère de la Rédemption ct du Salut, tout 
ce qui pouvait être considéré auparavant comme une 
valeur est dévalorisé: «Ce qui à mes yeux était un •. 
gain. le Christ mc l'a fait regarder comme une perte ... 
A cause de lui, j'ai tout perdu, mais je regarde ce tout 
comme du fumier pour gagner le Christ)) (Phil. 3,7-8). 

C'e.st cette unicité ct cette exigence de la Valeur absolue. 
qui surpasse tout cl prime tout, qui sont désignées dans cer
tnincs paraboles du Royaume: quand l'homme trouve le 
trésor caché dans un champ, ((il s'en va vendre tout cc qu'il 
possède, ct Rchètc le champ»; quand le marchand trouve 
une perle exceptionnelle, «il s'en va vendre tout ce qu'il 
possède. et l'achète» (Mt. 13,44-45). 

L'éthique chrétienne consiste en un choix radical. 
«Nul ne peut servir deux maîtres: ou bien il haïra 
l'un cl aimera l'autre» (Mt. 6,24). Et ce choix va lo in : 
« Celui qu i aime son père et sa mère plus que moi 
n'est pas digne de moi» (Mt. 10,37). Cela ne sup
prime pas la morale: le commandement qui ordonne 
d'honorer ses père et mère demeure; mais ils doivent 
être aimés d' un amour relatif ; Dieu seul doit être 
aimé d'un amour absolu. C'est pourquoi «celui qui 
aura quitté maison, frères, sœurs, père, mère, enfants 
ct terres à cause de mon nom, recevra le centuple et 
possédera la vie éternelle» (Mt. 1 9,29). 

C'est ici qu'il faut bien distinguer entre Valeur et 
Personne. Le Souverain Bien, ce ne sont pas les dons 
de Dieu. les attraits de Dieu, même pas les attributs 
éternds de Dieu, c'est Dieu lui-même, selon saint 
Augusti n et Kant. Disons mieux: il faut savoir 
dépasser tous les biens, même les plus éminents, pour 
la Source suprême des biens, qui est Dieu, et Celui 
qu'il a envoyé, Jésus Christ. Tl faut , comme le réclame 
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François de Sales, aimer le D.ieu des miséricordes et 
non pas les miséricordes de Dieu. De là l'urgence de 
J'Évangile: «Tu aimeras le Seigneur ton Dieu. de tout 
ton cœur, de toute ton âme et de tout ton espnt »(Mt. 
22,37). Rien de réservé, pour aucune créature. Certes, 
il faut aussi aimer le prochain <<comme soi-même», 
c'est-à-dire d'une façon toute relative, puisque nous 
ne devons nous aimer nous-mêmes que pour Dieu ct 
selon Dieu. 

Cette différence entre la Valeur et la Personne est 
nettement affirmée dans l'appel que le Sauveur, au 
cours de sa vic terrestre, adresse aux hommt·s. Voici 
que J'un d'entre eu/\ se présente à ltli ct lui pose la 
question: <<Quel bien ferai-je pour avoir la vic éter
nelle ? >> . Il interroge sur une valeur, sur fe bien 
(a~:athon). Le Maître le suit sur ce terrain, qu' il estime 
légitime, et lui répond clairement : <<Observe J e~ com
mandements». L'autre insiste et réclame des préci
sions; patient et bon , Jésus lui énumère les articles du 
décalogue. La réponse de l'homme est étonnante en ce 
monde de faiblesse ct d'inconstance: «Tout cela, je 
l'observe depuis ma jeunesse». C'est un juste. Alors, 
Jésus, changeant de registre, lui offre une to ut autre 
exigence, aussi simple que radicale : << Si tu veux être 
patfait, va, vends tout ce que tu possèdes, et do~!'c-le 
aux pauvres. Tu auras ainsi un trésor dans le Ctel >>. 
C'est là le trésor de la Valeur absolue, symbolisée tout 
à l'heure par le trésor trouvé dans un champ. Mais le 
Maître ajoure: «/\lors, viens et suis-moi>> (Mt. 
19,16-21). L'Absolu pour lequel il faut tout aban: 
donner, c'est le Fils de Dieu venu en ce monde, qut 
est Voie, Vérité et Vic (Jean. 14,6). Le Ch rist «est 
mort pour tous, afin que ceux qui vivent ne vivent 
plus pour eux-mêmt:s, mais pour celui qui est mort et 
ressuscité pour eux >> (2 Cor. 5,15). 

C'est là le fondement de la vie monastique. Le 
moine a entendu l'appel adressé à l'homme riche, qui 
l'a refusé, et aux Apôtres, qui l'ont entendu. Comme 
le lui enjoint la Règle de saint Benoît (ch. 72). il ne 
préfère absolument rien à Jésus Christ. 11 se consacre à 
Lui : il est sa propriété, sans réserve et sn ns inter
ruption. De même qu'un~: église ou un ciboi re est 
consacré au seul culte, excluant tout usage profane, le 
religieux se veut totalement ct définitivement réservé 
à Jésus Christ, étranger aux valeurs de ce tllonde. en 
pensée, en action et en intention. «Un tel homme, d~t 
Jean de Lycopolis (dans Vitae Patrum), passe sa VJe 
avec Dieu, il s'occupe de Dieu, il célèbre Dieu par des 
hymnes sans fin>>. 

La vie consacrée est un don de.: la vie à Dieu, comme le 
martyre. avec ceLLe d tffércnct~ que le martyr c.lounc sa vic 
d'un seul coup alors que le moine la donne minute par 
minute.:. «Qui serait le chrétien insensible, écri[ Arnauld 
d'Andilly, pour n'être pas touché de respect en considé1·ant 
la sagesse ineffable du Très-liaut q11i, après avuir lassé e! 
vaincu toute 111 fureur de tyrans dans les pcrséculwns qm 
déchirèrent l'Église jusqu'à la conversion des cmpt:reurs à la 
foi suscit11 un nombre inno•tlbrable de solitaires. qui don· 
nè;cnt autant d'éclat à la religion chrétienne par leur vie 
toute sainte et leurs austérités presqu'incroyables. que les 
martyrs avaient fait par leur constance; qui, au lieu d'un 
ouurl martyre de quelques heures, en embrassèrent un de 
plusieurs années ... » (Préface.: aux Vies des Saints PL'res). 

u Mes lib, disait saint Antoine, ne regardons pas à 
nouveau vers le siède comme si nous avions laissé de 
grandes choses: car la terre entière n'est rien comparée ~u 
Ciel. Celui qui. étant maitre de toute la terre, y renoncerait, 
n'abandonnerait en lilit que peu de chose, puisqu'il reçoit le 

centuple» (dans Vitae Patrum). Et Basile de Grand, dans ses 
Grandes Ri!!( les: << La profession que l'on fait de vivre selon 
l'Évangile de Jésus Christ pour être agréable à Dieu, consiste 
à dé~ager son esprit de t?utcs les inquiétudes du monde, cl à 
l'élOigner de touL cc qu1 est capable ?e n_ous d•ssipcr ct .de 
nous distraire ... Il faut donc que celu1 qm vcul su1vre 01cu 
sincèrement rompe les liens des affections de cette vic; el 
l'on n'arrive à cet état que par une retraite générale et un 
oubli volontaire de toutes les anciennes habitudes ... Et après 
avoir satisfait à cette obligation, il nous faut garder notre 
cœur avec tout le soin possible, ct ne point consentir à cc que 
la pensée de Dieu se retire de notre Esprit ». 

3. L A TRANSI'IC.IIRATION DES VALEURS: fa sanctiflcatiOfl 
du monde. - Peu nombreux sont les chrétiens qui se 
retirent au désert, loin du monde. Parmi les religieux 
eux-mêmes le plus grand nombre vit au contact du 
monde et ~donné à la conversion du monde. Cette 
situation commence avec les Apôtres eux-mêmes: 
« Eux sont dans le monde. Moi, je viens à toi... Ils ne 
sont pas du monde, comme moi je ne suis pas du 
monde. Je ne te prie pas de les retirer du monde, mais 
de les garder du Malin » (Jean 17, 11.14-l S). 

Le monde n'est pas, comme le Malin, un être perverti 
pour toujours, mais un exemple des valeurs mouvantes ; il 
n'est ni le Bien, ni le Mal, mais, dans chacune de ses valeurs. 
une capacité d'utilisation au bien ct au mal. Selon la Genèse, 
il a d'abord été quelque chose d'uniquement bon, parce que 
créé par un Dieu bon ( Gcm. 1,12. 18.21.25. 31), mais ensuite 
perverti par le péché de l'homme, qui était son intendant 
(Gen. 2, 15. 19-20). Perversion qui n'était pas irrémédiable, 
venant d'un être relatif, et qui pouvait donc être réparée et 
amenée à ln perfection - tant dans l'humain que dans le reste 
de la nature. C'est pourquoi «Dieu a tellement aimé le 
monde qu'il a donné son Fils unique ... Dieu n'a pas envoyé 
son Fils dans le monde pour juger le monde, mais que le 
monde soit sauvé par lui» (Jt!an 3,16.17). 

D ieu aime le monde pour son bien, pour sa 
conversion. Cc n'est pas comme ceux qui aiment le 
monde pour ses propres valeurs, et non pour Dieu ; 
pour s'en repaître, et non pour s'en servir; pour le 
garder dans son ambiguïté, ct non pour lui conférer 
une valeur surnaturelle. C'est le sens des paroles de 
Jean : «N'aimez pas le monde, ni cc qui est dans le 
monde. Si quelqu'un aime le monde, il n'a pas en lui 
l'amour du Père. Car tout ce qui est dans le monde, 
c'est-à-dire la convoitise de la chair, la convoitise des 
yeux, et l'orgueil de la vie, ne vient pas du .~ère., ma!s 
du monde. Le monde passe avec ses convmttses, ma•s 
celui qui accomplit la volonté de Dieu demeure éter
neiJement » (l Jean 2, 1 S-17). 

Cette faculté donnée à J'homme sous la loi de l'Évangile 
de bonifier le monde, comme avait été donnée à Adam la 
faculté de le gérer et le conserver dans sa bonté, et cette autre 
faculté, laissée à cel homme, de garder le monde dans sa 
misère comme elle avait été donnée à Adam de l'y plonger. 
font que, jusqu'à la fin des temps, valeurs positives cl 
valeurs négutives se côtoieront en lui. Le Rùyaumc des 
Cieux est semblable à un champ où poussent ensemble le 
bon grain et l' ivraie: ils resteront mêlés jusqu'à la moisson 
(Mt. 13,24-30). 

Il en va de même pour la sanctification des valeurs 
sensibles dans l'individu humain, qu'on pourrait 
appeler la chair. Selon une perspectiv~ toute biolo
gique, la chair n'est pas pécheresse, nt condamnée; 
mais elle est le siège de la «concupiscence». Aussi 
Paul entend-il par ce vocable l'homme corrompu, 
comme il entendait par « monde>> la société cor-
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rompue. Cette signification est très nette quand il pro
clame la nécessité, pour le corps, de recevoir une puri
fication pour connaître l'immortalité: « Je vous le 
dis, frères, ni la chair, ni le sang ne peuvent entrer en 
possession du Royaume de Dieu, ni la corruption pos
séder l'immortalité ... Il convient que ce corps corrup
tible revête l'incorruptibilité, et ce corps mortel J'im
mortalité» ( 1 Cor. 15,50-53). 

L'attachement à ce «corps de mort» (Rom. 7,24) 
mène au péché: «Celui qui sème dans la chai r reti re 
de la chair une moisson, cl c'est la corruption» (Gal. 
6,8). « Quand nous étions dans la chair, les passions 
des péchés, excitées par la Loi, agissaient dans nos 
membres pour produire des fruits de mort» (Rom. 
7,5 ; cf. Eph. 2,3). Mais, par la grâce, la chair peut 
refleurir, car l'homme est alors temple du Saint Esprit 
( 1 Cor. 3, 16), et membre du Christ (ibid. , 6, 15). Nous 
pouvons ainsi «faire de nos membres des armes de 
sainteté au service de Dieu» (Rom. 6, 13), «faire de 
nos corps une hostie vivante, sainte, agréable à Dieu, 
qui soit de notre part une offrande spirituelle>> (Rom. 
12, 1 ). Cela peut s'entendre de la génération, dans 
laguelle l'union des époux figure celle du Christ ct de 
l'Eglise (/:.ph. 5,21-33) ; mais aussi de toute entreprise 
sensible où le corps est impliqué, en sorte que Dieu 
soit <<glorifié dans notre corps» ( 1 Cor. 6,20). 

L'offrande de l'ascèse ct celle de la nourriture nécessaire 
sont agréables à Dieu ; aussi, << que ~:elui qui mange ne 
méprise point celui que ne mange pas; et que celui qui fait 
abstinence ne méprise pa~ celui qui ntange ; car Dieu les 
accueille de la même luçon ... Celui qui mange le fait pour le 
Seigneur, en rendant à Dieu des actions de grâces; celui qui 
ne mange pas, c·cst encore pour le Seigneur, cl encore avec 
des actions de grâces» (Rom . 14,3.6). 

En effet, «il n"y a rien de souillé en soi ... Tout est pur : ce 
n'est mauvais que pt)ur cdui qui mange à tort» (Rom. 
14, 14.20). Ainsi, se trouvent cri tiqués ces précurseurs des 
Cathares <<qui proscrivent le mariage ct l'usage des aliments 
que Dieu a créés pour que les fidè les ct les bénéficiaires de la 
vérité les prissent avl!c action de grâces. Toute créature de 
Dieu est bonne, el il n'y a rien à rejett:r de ce qui se prend 
avec actions de grâces: lt)Ut est sanctifié par la parole de 
Dieu et la prière» ( 1 "Jïm. 4,3-5). 

Aussi, dans ce monde racheté, l'homme spirituel 
œuvre divinement, pourvu que la finalité de son 
action soit la même que celle du Christ sauveur, 
Maitre des valeurs. Ce n'est donc pas en s'attachant à 
celles-ci qu' il les sauvera, mais en s'attachant à Celui 
qui les sauve. De la sorte, «ceux qui sont mariés 
doivent vivre comme ne J'étant pas. ceux qui pleurent 
comme ne pleurant pas, ceux qui jouissent comme ne 
jouissant pas, ceux qui achètent comme ne possédant 
pas, ceux qui usent de ce monde comme n'en n'usant 
pas» ( 1 Cor. 7,29-31 ). Ce «comme: si» ne doit rien à 
la facticité ni à la contention : l' union au Christ sanc
tificateur et modèle permet de faire ces actions sécu· 
lières sans se laisser prendre à l'amour des créatures 
périssables. 

Cette sanctification des valeurs mondaines semble, 
à première vue, le contraire de la consécration de 
l'âme à Dieu : la première est un accueil, l'autre un 
refus. En fait, elles obéissent à un même principe 
axiologique: toutes les valeurs relatives n'ont de sens 
que par la Personne divine, seule absolue. Selon les 
occasions ct les vocations, elles sont tantôt refusées 
comme objet indu d'attachement, tantôt acceptées 
comme moyen légitime de témoignage - pourvu que 

le résultat soit à la plus grande gloire de Dieu. La 
voc-.at ion monastique est une vocation de séparation, 
bien que le travail de moine fasse valoir la nature ct la 
contraigne à donner ses fruits ; la vocation laïque 
(entendons par là celle des chrétiens non clercs et non 
religieux) est une vocation de pénétration spirituelle 
du monde, bien que la prudence leur ordonne fré
qu~~mment de renoncer à certaines entreprises. 

Nous retrouvons, sous Je signe de la relativité Qui 
frappe toutes les valeurs terrestres, le principe qui pré
sidait à la classification de Le Senne: les valeurs car
dinales sont à considérer non selon la pyramide d'une 
hiérarchie, mais selon l'horizontalité de l'infériorité 
métaphysique, celle qui les égalise en quelque sorte en 
fa ce de la Valeur suprême. Dans la mesure où 
ch<tcune d'entre elles ne vaut que par le projet de 
servir Je Dieu bon qui les a offertes aux hommes, il 
devient loisible à ceux-ci d'opérer un choix entre elles, 
correspondant à la foi s à leurs facultés propres et aux 
exigences du bien commun. 

r.·est le fait de la vocation. Toul homme peut se 
consacrer à l'utilité vitale de ses semblables, et être 
agriculteur, artisan ou commerçant; à la Beauté, en 
étant peintre ou musicien ; ou à la Vérité, en étant 
chercheur ou professeur. Il ne peut y avoir de spécia
liste du Bien : le bien est le fait de chacun, dans la 
mesure où il se consacre à une valeur choisie, en 
con naissance de cause, ct dans l'intention de tra
vailler de tout son cœur à son progrès spirituel en 
même temps qu'à l'avantage de ses semblables. Le 
bien person nel n'est pas ici dans l'importance 
object ive de la valeur choisie, mais dans la lucidité du 
choix et la générosité à l'assumer. La sainteté ne 
consiste en rien d'autre qu'à répondre parfaitement à 
sa vocation dans le plus grand amour de Dieu. 

Ainsi, tous les baptisés, saints et moins saints, sont 
appelés à mettre au monde par leurs œuvres humaines 
un rayon nement de la grâce qu'ils détiennent par les 
sacrements. Le péché a dévalorisé le monde ; la 
rédemption le revalorise ; mais ce renouveau ne 
s'opère pas sans nous. «Toutes les créatures sont 
tendues dans l'attente de la manifestation du Fils de 
Dieu» (Rom. 8, 19). Quand il y aura un nouveau Ciel 
et une nouvelle Tene (A poe. 21,1 ), leur splendeur 
résultera de l'effort sanctificateur que nous leur 
auront apporté. 

l'hilosophie. - F. Brentano, Vom Ur~prung silllicher 
b"rk('l111tnis, Leipzig, 1889. - 11. Münsterberg, Philosophie 
der Werte, Leipzig, 1908. - R. Eucken. Dl!r Sinn und Wert 
des l..,eb<ms, Leipzig, 1908. - Th. Lessing, Sltldien zur Wert· 
uxiomatik, Leipzig, 1914. - M. Scheler, Der Formalismus in 
der Ethik und die mater/ale Wertethik, 2• éd .. Cologne, 1921 
(trad. fr. par M. de Gandillac; Le Formalisme en éthique et 
l'éthique matériale des valeurs, Pari~, 1955); Vom Unwurz 
der Werre, Leipzig, 1919 ; Vom Ewit.:en im Menschen. 
Lcirzig, 1921 ; Die Stellung des Menschen im Kosmos. 
Darmstadt, 1928 ; Vt>rllilder und Führer. Berlin. 1933 (trad. 
fr. par E. Marmy; Le sai m. le génie, le héros, Fribourg, 
Suisse. 1944). - W. Stern, Die menschliche Persiinlichkeit, 
Leipzig. 1924. - N. Hartmann, Ethik, Berlin, 1926. -
R. Otto, Dus /lei/ige, Gotha, 1929 (trad. fr_ par André 
Jundt : LIJ Sacré, Paris, 1949). - A. Stem, Die phi/osophische 
Gmrtdla~:en von Wahrheit, Wirklichkeit und Wert, Munich, 
1932 ; La philosophie des valeurs en Allemagne, 2 vol., Paris, 
1936. 

R. Le Senne, Obstacle el valeur, Paris, 1934 ; llltroduction 
à la philosophie, P11ris, 1939 ; 3c éd., 1949 ; La destinée per· 
sonne/le, Paris, 195 1 ; La découverte de Dieu, Paris, 1955.-
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E. Dupréel, Esquisse. d'ww pftilo.çophie des valeurs, Paris, 
1939.- G. Ra~tide, De fa condition humaine, Pnris, l lJ39.
L. La velle, Le mal et fa soll}france, Pari~. 1940 ; llllroducrion 
à l'Ontologie., Paris, 1947 : Traité des Valeurs, 2 vol.. Paris. 
1951-1955. - R. l'olin. L(l création des •·aleurs. l'aris. 1'>48.
M. Nédoncelle, Vers une J•hifu:rc>phie de l'amour et de laper
sonne. Paris. 1957. 

l. Gobry. La rwr.wnne. Paris, 1951 ; 3" éd., 1975: De la 
valeur, Bruxelles-Paris, 1974. - M.-F. Sciaccn, 'J'eoria e 
pmticu della volontà, Naples, 1 938. - Ft·. Battaglia, 1/valore. 
ne/la .1·toria. Bologne, 1949.- A. Basave Fern:\ndcz del Vtt lie, 
Tratado de meu~tr:ricu, M~.:xico, 1982. 

Spiritualité. - Les ou v rages ici mentionnés ne sont pas des 
traités sur les valeurs, ma1s les mettent en œuv1·e dans l'op
tique du Christ. -Grégoire de Nysse, De virginitate. - Jean 
Chrysostome, Adversus OfJpugnatores vitae mona:rticae.; De 
vir~<:in itate. - Augustin, Dt· moribus Ecclesiae cotholir.w~ et de 
moribu:r manh:alumrwn : De agone christiuno; De utilitate 
.ieiu~lii; De. c:ontinentia ~ 1>~ OJ!ere monach0111tn ; De s~ncta 
l'lrgulltate; De bono vuJuruws. - Bernard, De consukra
tione; De conversione ad deric:os; De laude n011ae militiae ad 
milites Templi. - Bonaventure, De trip/ici via; ltinerarium 
mentis in Deum. -Angèle dt: Foligno, Le livre de l'expérience 
des vrais fidèles. - Pseudo-Tau! er, Les Institutions. - Thomas 
n Kempis, Soliloquiurn animae. 

Thérè~e d'A vila, Le Chemin de la perfection.- Jenn de la 
Croix, La Montée du Carmel. - Ignace de Loyola. E.~"<·rcit:e:r 
spirituels. - François de Sales, fmroduction à la vie déPute. -
V. Marmion, Le Christ, 1déal du moine. - Etc. 

Ivan GooR'. 

V ALFRÉ (St:sASTteN, otENIIEIIREux), oratorien, 1629-
17 10. Voir St.nASTTEN VALFKé, t. 14, col. 487-91. 

1. VALTER (VALERIUS, AuGUSTIN), 153 1-1606, 
évêque. - 1. Vie. - 2. Œu11res. - 3. Doct.rine spiri
t.uelle. 

1. Vu::. - Agostino Valier est né à Venise le 7 avril 
153 1, dans une famille noble. Il fit ses prem ières 
études littéraires dans sa vi lle natale puis, en 1547, 
partit pour Padoue où il approfondit la philosophie 
aristotélicienne, les droits ci vil et canonique ct la 
théologie. Il fut par la sui te eonsulteur au Sénat , pro
fesseur de philosophie, et en 1 56 1 il !iC rendit à Rome 
en même temps que son oncle maternel Bernard 
Navagero, créé cardinul par Pie tv. 

A Rome Valier fit partie du cercle théolngico
littéraire des Nolli I'Cilicane, autour du cardi nal 
Charles Borromée. D'avril à décembre 1563 il assista 
aux dernières sessions du concile de Trente, comme 
accompagnateur de son oncle le cardinal Navagero, 
nommé légat du pape ; il était évêque depuis 1562. 
Après le concile, il est à Vérone, toujours avec 
Navagero, lequel, peu après, à cause d' une maladie 
grave, renonce à son ùiocèse en faveur de son neveu 
Augustin. Le 14 juin 1565, à la mort de Navagero, 
Valier devi nt de iure évêque de Vérone. 

Exécuteur rigide des uécrets tridentins, Valier présida 
dans ~on diocèse, jusqu't:n 1599, 34 synodes aujourd'hui 
perdus sauf huit. En 1 567 il ronda le Seminario, s'occupa de 
la réforme des monast(·•·cs fëminins, des confréries, de 
l'école dt: la Dt)Ctrine ( 'hrétiennc, d'un refuge pour les 
pauvrt:s uhandonnés, de. l'organisation de collèges pour 
l'éducation des laïcs nobles, ct d 'autres activités en faveur 
des Juifs. En 1 5 78-1 579 Orégoîre X111 le nomm1:1 visiteur 
apostolique des d iocès~.:s de Dalmatie ct d' I strie~ il 
accomplit cclt.c charge avœ une sévérité rigide afin de faire 
cesser des abus ct d'introduire les réformes tridenti11es. En 
1581, il fit la même visite à Venise, en même temps que 
C11rnpcggi. Créé cardinal p11r Grégoire XIII (déc. 1583), il 

manqua de p~.:u d'être élu pape au conclave de 1592. Le 28 
janvier 1600, il se porta cRndidat pour le patriarcat de 
Venise, mais sans succès. Refusé une deuxième fois par l'op
position espagnole au conclave de 1605 en faveur de Léon 
Xl, et le 21 avri l de la même année en faveur de Paul V, il 
mourut à Rome le 23 mai 1606. 

2. ŒuvR!lS. - Durant sa longue vie, Valier fut un 
écl'ivain prolifique. On possède deux catalogues de ses 
œuvres: Je premier, en avant-propos à l'édition de son 
De cautione adhibenda in edendis libris. Padoue, 
1719, avec 128 ouvrages, comprend ceux qui furent 
commencés et non achevés ; le second, en avant
propos à l'édition du De c:onsolatione ecclesiae, Rome, 
1795, par G . Ponzetti, en cite 253. Récemment, 
Oliver Logan, dans un essai encore inédit (The 
Venelian upper ... ), ajoute quelques autres ouvrages 
publiés postérieurement à l'édition Ponzetti et 
d'autres encore inédits. A part les œuvres de jeunesse, 
à thème surtout philosophique, et quelques composi
tions poétiques et dramatiques, le reste, en majorité, 
tourne autour de la pastorale et fut composé durant 
les années de l'épiscopat à Vérone. 

Ouvrages spirituels. - Cardinalis sive de optima cardinafis 
forma. éd. S. i\ntoniano (1575), auquel est ajouté Episcupus 
ct V/ta Caroli card. Borrome./, Vérone, 1586, 1602, 1 ()04; 
Venise, 1754 avec l'opuscule Episcopus ct la Vita card. 
Valerii de G. Ventura ; Venise, 1833.- De ar.t>lytorum disci· 
plina libri Il ud acolytos ecclesiae veronensis, Vérone, 1570. 
1583 (joint à la Rhetorica ecclesiaslica et à .')'ynopsis), 1583, 
avec préface de F. Adorno Ad clctriccu mediolanense:r, 1 732 ; 
Venise, 1571 (avant-propos: Epistola clericis Seminarii 
ecc/eslae mediolanensis). 

De ccmta imilatione sanctorum episcopomm ad Federicum 
Borromeum, dans A. Mai, Spicilegiurn romanum Vl/l, 
Rome, 1839, p. 89-11 7. - De. c:onsolatione eccle.siae ad 
Asc:anium Columnam libri Vf, éd. O. Ponzetti, Rome, 1795. 
- De dono et utilitale lacrymarum ad Frirlericum Bor· 
romeum, éd. C. Cavattoni, Vérone. 1586 (joint à l'éd. du 
Cardinalis ... , Vérone 1586, avec la lettre de saint Isidore de 
Péluse traduite en latin). 1602; 1604 (avec Vita Caruli c:ard. 
Borromaei); Venise, 1754 (avec Vila Caroli ... cl Vita cardi
nalis Valerii de G. Ventut•a). 

De naudiis pastora/ilms ad card. Federictlm norromaeum, 
Vérone, 1854. - De occultis Dei be.nejlciis libri Ill ad Ales
sandrum Mediœum. avec l'adjonction de plusieurs lettres de 
Charlt.:s Borromée, Vérone, 1770 (donne le texte latin ainsi 
que la trad. italienne). - T>e rhetorica ecclesiastica ad deric:os 
/ibri Ill, Vérone. 1573, 1574, 1583 (avec Praele.cliones Ill. 
Synopsis et De acolyWntm disdplina), 1732 avec d'autres 
opuscules; Venise, 1574 en deux éd. distinctes (préface de P. 
Morin Ad deric:os Seminariorum, joint aux Praelectiones !Tl 
cl Synopsis); 157R, avec De acolytontm; 1578 augmentée de 
l'ancienne et d'une nouvelle préface; 1579 ; 1580 (avec 
OptiSc:ulum de recta philosophandi ratione); 1670; Pudoue, 
1672 (avec une lettre de B. Piazza, visiteur général du clergé 
de Padoue); Milnn, 1574 ct 1576 (avec lettre de P. 
Galesino); Rome, 1576, 1577; Paris, 1575, 1576 (uvee 
Synopsis, Praelcctioncs et une lettre de 1'. Galcsino) ; 1577 
(sans la lettre); 1750, trad. franç. sous le t itre L(l Rhétorique 
des PrMicateurs, par l'abbé Di nouart ; Cologne, 1575 (avec 
Praelectione.s et Synopsis): 1594 ; Lyon, 1595; Louvain, 
1595; Iéna, J 668. 

fnstituzione d 'ogni stato lodevole delle domlC' cristiane e 
istruzione delle donne maritale.... Venise, 1575, 1577 ; 
Padoue, 1744 ; ttvcc le tit re 1:..'.\'ortaziolle alle dorme maritale, 
Vérone, 1824; sous les titres lstruzio11e. alle .... Venise, 1824, 
cl fstmzione sul modo di viv(•re delle donne maritale, Venise, 
1863 ; Vérone, 1847. 

Della lstruzione della vera e l}erfetta viduità .... Venise, 
1575, 1577; Padoue, 1744. - Lettera alla Compagnia di S. 
Orso/a della città e dlocesi di Verona. Vérone, 1570. - Lettl!/'1.? 
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o epistolario con S. Carlo Borromeo. cf. L. Tacchclla, S. 
Carlo Rorromeo t.• il card. Agostino Valie.r (c:arteggio). 
Vérone, 1972. - Del modo di vivere. pr(I{IOSIO a!lt! vergini che 
si chiamano Dimesse, o1•vero c/1(1 vlvon(J nelle fom case co11 
voto e pmposito di p(!rpe.tua caslilà ... , Venise, 1575, 1577; 
Padoue, 1744. 

Philippus sive de chri.çtiana laetitia, èd. S. Ikttinclli, avec 
trad. ital., Vérone, 1800 ; Rome. 1817; trad. franç. par M. 
Mahn, Pnl'is, 1952 ; êd. A. Cistcllini uv1:c trad. ital. Brescia, 
1975. - Praelectiones Tl! ad cleric.'Qs veronenses habitat• 
quibus totius artis rhetorlcae ecclesiasticae prolegomena bre
viter uno anno anœquam opus rderetur su111 exp/ic:ata, 
Venise, 1574 ; Vérone, 1574. 1583. 1732; Paris, 1576; 
Cologne, 1575. - Quatc•nus cmn iis qui a .wncta matre 
ecclesia recesseru111 versandum .çit, _çive de vitae ratio/Il' inter 
haerrticos recte i11stiwenda. ùnn~ A.M. Querini, Co/lrctio 
om11ium e.pisto/arum, Venise, 1756; trad. ital. par A. M. 
Querini: Del modo con il qualr .... Brescia, 1749. 

Quatenus .fùgiendi sim honorrs ad F'edericum 8orrom11um. 
dans Spicilrgium roma.mun, éd. A. Mai, l. !l, p. 118-68. -
Ricordi di ... lasciati alle monache ne/lu sua 1•isitazionr j{llta 
l'anno del SSmo Giubileo Mm.xxv. Venise, 1577 ; Vérone, 
1577, 1583; Padoue, 1744 (avec lnstituzionl! d'ogni stato ... , 
Della instruzione delle ... vicluate .... Del modo di vivere ... , éd. 
O. Volpi, Bassano, 1804); Valicr l'avait intitulé Docrmwnti 
evangelici e apostolici ossia la istituziom· cl'ogni stato /odevolr 
delle domrr cristiane. - Synopsis rhetoricae ''cclrsiasticae, 
Venise, 1574; Vérone, 1575, 1583; Cologne, 1575 ; Paris, 
1576. - Vila Caroli c:ardinalis Borrohomaei (sic) card. S. 
Praxedf.ç archiepiscopi Mediolani, Vérone, 1586 (avec tes 
deux ouvrages Cardinalis ct Rpiscorm.v de S. Antoniano), 
1602, 1604 (comme 1586) ; Venise, 15ll9; Bergame, 1587; 
Cologne, 1587; Anvers, ISR!l, 1589, 1598; Milan, 1587; 
Augsbourg, 1758; Vérone, 198!! (dans lnstructionibus pas
torum S. Caroli Borromaei, Rome, 1586; lr<ld. ital., Milan, 
151!7 ; Rome, 161 7). 

Ouvrages inédits : Episwla c:orrst>latoria ad Carolum Bor
romarum in Federid fi'utris oh/tu (Milarl, Bibl. Ambros., ms 
D. 439 inf.). - Homi/iae ln evan~elia (Milan, Bibl. Ambros., 
O. 92 inf.). - Numquid episcopis sit cvncionmrdum (Milan, 
Bibl. Ambros., D. 439 inf.). 

Ouvrages perdus : Dr prudentia christiana. - Meditatiun
culae quaedam de morte ... 

3. DotîKINë SPIRITUElLE. - De sa période philoso
phique Valier a tiré le principium e1 jlmdamentum sur 
lequel il conçoit la vic spirituelle tic chaque homme: 
l'origine et le principe de tout bien est la pietas in 
Deum, d'où viennent toutes les vertus telles que 
justice, patience, force, tempérance, modération, 
vertus nécessaires pour conserver l'ordre de l'État. 
Durant sa vie d'évêque, Vnlier élabore une doctrine 
spirituelle sur une base ascético-pastorale, préoccupé 
qu' il est d'orienter la vie des fidèles ct leurs habitudes 
vers l'imitation du Christ afi n, à t ravers lui, de par
venir à Dieu. Une des-caractéristiques de VaJier est de 
tout. centrer sur l'Église. En effet, Dieu est père de 
l'Église, dont le Christ est l'époux. 

Au cours de son histoire, I 'Rgli~e es1 toujours allligée et 
consolée (cf. De. consolatione Ecclesiae). Ses tribulations 
viennent des persécuteurs et des hérétiques; les consol.a
tions, par contre, des princes chrétiens, spé~:ialement de 
l'empereur Constantin le Grand ct des rois <.h: l'Angleterre 
médiévale sur lesquels Valier insiste, en opposition nu 
schisme anglican contemporain d'Henri VIII et d'Élisabeth 1. 
Les princes peuvent et doivent consoler l'Église. S'ils l'at
tristent. ils sont malheureux ct leur d<.'sobéissancc au pape 
contriste l'Esprit Saint. 

Le plus grand réconfon de l'Église lui vient des papes ; 
Valier élabore une sone de dévotion ir la papauté, surtl)ut 
aux saints pontifes du passé. JI faut prier pour le pape. Plus 
les papes ont souffert, plus grand est l'avantage qu'ils ont 

procuré à l'Église. Récemment, Dieu a voulu consoler 
l'Église par l'évangélisation ~les Arnél'iques et du Japon, où 
se répètent. les ferveurs de l'Eglise pl'imitivc, ainsi que par le 
concile de Trente, pour lequel Valier ne tarit pas d'éloges. 
Par-<.kssus tout, les saÎ!ItS et la vic monastique sont les meil
l.eurs réconforts de l'Eglise : des premiers, Va lier nomme 
surtout saint François d'Assise, sainte Claire, sainte 
Cat herine de Sienne dont il cite souvent les œuvres. 

1" La structure hiérarchique de l'Église comprend le 
pape ct les évêques. Valier y ajoute les cardinaux. On 
ne sait pas au juste s'il considère le cardinalat comme 
un ministère ou un simple titre honorifique. De fait, 
dans son essai Cardinalis (dont Charles Borromée lui 
écrivnit le 17 août 1575 qu'il s'y voyait comme dans 
un miroir), les cardinaux s~mt considérés comme suc
cesseurs des douze apôtres. De même que ceux-ci ont 
aidé le Christ, ainsi les cardinaux aident le pape, 
comme membres d'une hiérarchie ecclésiastique qui 
reflète la hiérarchie angélique du Paradis avec les dif
férents chœurs des anges (influence de Denys I'Aréo
pagite). Aux cardinaux appartient, en particulier, de 
consoler l'Église et le pape : fils, frères, yeux, oreilles 
du vicaire du Christ, ils doivent le réconforter par une 
prière quotidienne à ses intentions. 

Le rapport entre le cardinalat ct l'épiscopat ne 
paraît pas clair (Logan). D'après le traité Episcopus, 
composé sur le désir exprès de Charles Borromée, les 
évêques doivent aider le pape dans l'exercice du gou
vernement de toute l'Égl ise. A eux appartient, en par
ticulier, le munus waedicandi (cf. le traité an episcopis 
sit. concionandum), non aux clt!rici reRulares. La prédi
cation des évêques doit être orientée vers l'ensei
gnement ct les avertissements moraux, de façon 
claire, modeste, adaptée à la capacité du peuple; c'est 
seulement dans les régions déjà infestées par l'hérésie 
qu'elle devrait revêtir un engagement et un ton éner
gique. Parmi les devoirs des évêques, celui de pré-~ 
server la foi de l'hérésie vient en premier, bien que 
daus la controverse avec les hérétiques on doive 
su ivre les principes du ne quid nimis et du jèstina 
leme. Le modèle de tout évêque est le Christ, princeps 
pastorum., et les préceptes pastoraux seront ceux de 
saint Paul. Tout évêque doit souffrir. Valier consacre 
le deuxième livre du Degli occulti benejicii di Dio aux 
souffrances des évêques causées le plus souvent par 
les ehanoincs inquiets, les dissidents des confréries, 
les religieux pervertis et les moniales qui s'éloignent 
de leur règle. 

Pour Valicr, l'idéal de l'évêque est saint Charles 
Borromée, dont il a écrit la vie ; il insiste sur son 
ascèse, qui se traduit par le mépris des choses du 
monde, les mortifications, l'indifférence devant la 
mort, sur sa charité envers les pauvres, sa prédication 
pét I'Îe d 'oraison mentale ct vocale, son art de nourrir 
les âmes, son souci des synodes, ses expositions quoti
diennes du Nouveau Testament, sa louable sévérité 
pour renforcer la discipline ecclésiastique. Valier 
considérait l'Episcopus comme son chef-d'œuvre d 'as
cétique pastorale. Avec la vie de Charles Borromée et 
le /.Je r:auta imitatione, il constitue la base de son ascé
tique épiscopale. 

Si, dans la vie de Charles Borromée, Valier a trop 
insisté sur l'aspect, souvent utopique, de la vertu, 
dans le De cauta, il avertit que les saints ne sont pas 
imitables en tout parce que, affirme-t-il avec sagesse, 
chaque saint reflète sa propre époque. Et l'histoire est 
suj~:ttc à changements; d'où il résulte qu'au lieu de 
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trop s'efforcer d'imiter les saints évêques, dans leurs 
pratiques ascétiques parfois excessives, il vaut mieux 
prendre modèle sur le Christ dans sa douceur, son 
humilité, sa charité et sa passion. Si l'on veut à tout 
prix avoir un modèle d'évêque, qu'on prenne les 
lettres et la .Regula pastoralis du pape saint Grégoire, 
qui est supérieure aux écrits pastoraux de Basile ct de 
Jean Chrysostome; parmi les contemporains, il 
apprécie l'espagnol Barthélemy des Martyrs, (~vêque 
de Braga. L'évêque doit pratiquer surtout l'hospitalité 
et la sobriété conviviale, guidé en tout par le sens de la 
mesure. 

2° Pour le clergé, V:~lier présente sa doctrine dans le 
De acolytorum disciplina et dans le De rhetorica eccle
siastica. La base humaniste est indispensable ainsi 
que l'étude des Belles Lettres, mais sans consacrer 
trop de temps à la rhétorique, car le meilleur ensei
gnement vient de l'exercice pratique. La lecture des 
classiques païens est toujours dangereuse: sïls ont 
quelque valeur, c'est en fonction des préceptes 
moraux. Il vaut mieux valoriser les poètes classiques 
chrétiens comme le Christus Patiens de Grégoire de 
Naziance, Prudence, Vida, Sannazaro, FracastOI'O. En 
bon vénitien, Valier privilégie plutôt l'étude de l'his
toire, grande source dl: modèles moraux déjà che7. des 
pal'ens et plus encore chez les chrétiens. L'histoire 
ecclésiastique doit occuper la première place ; elle 
part de la Sainte Écriture. 

PO\lr le diaconat, il est nécessaire d'étudier attcnt i vl:rnent 
les livre~ sapientiaux. En général, Valier ajout.c la t:t)nnais
sance du catéchisme, de~ tcxtl:s du concile de Trente: et des 
œuvres de Pierre Canisius èl de Lippomano. Une place adé· 
quatc est donnée aux Pères de l'Église, surtout à saint 
Augustin (Les COII,/i'SSiOtJS pour la phase juvénile des aco
lytes), aux Moru/ia de sairlt Grégoire, au De gradibus humili· 
tafls de saint Bernard, au De miseria d'Innocent Ill, au 
LiJ(num vitae de saint Laurent Justinien, ~ns omettre les 
pères de I'Ëglisc locale, comme pour Vérone les écrits de saint 
Zénon. L'étude du grec, souhaitable, reste optionnelle. 

Pour leur vie ascétique Valier, comme Philippe 
Neri, exhorte les clerC!i à lire fréquemment les vies des 
saints, à éviter les vices de la gourmandise, de l'envie 
et de la colère, et à s'adonner à l'oraison. Il recom
mande de s'engager dans les confréries; au clerc ayant 
cbarge d'âmes, aussi bien qu'à l'évêque, il souhaite le 
don des larmes. C'est le thème d'un petit traité ascé
tique spécial. 

3° Valier trace aussi des directives ascétiques pour 
les moniales et pour les femmes mariées. La vie 
contemplative des monastères, école du Saint Esprit, 
est instituée pour la ver les taches du péché, pour 
apaiser la colère de Dieu, pour consoler l'Église, pour 
parvenir à Dieu et pour l'aimer dans les limites du 
possible. Valier compare les monastères à des forte
resses contre le démou qui cherche à les détruire pour 
pouvoir dominer le monde plus librement. En défi
nissant l'état monastique, Valier met bien en lumière 
la fuite du monde ; mais positivement i 1 le détinit 
comme lieu de la contemplation, refuge des peuples et 
défense de la cité. La moniale parfaite pratique stric
tement la pauvreté et l'humilité qui rapprochent de 
Dieu. Le silence est essentiel, c'est pourquoi la 
moniale doit fuir les parleurs, la calomnie, la médi
sance, qui rendent les créatures pareilles au démon. 
Par contre, la charité transforme les monastères en 
paradis. La communion eucharistique doit être fré-

quente, précédée d'une bonne confession. Si l'on doit 
élire l'abbesse ou la prieure, il faut choisir parmi celles 
qui considèrent le supériorat comme une croix, ce 
qu'il est en réalité. 

Une variante de la vie consacrée contemporaine était celle 
des Dimesse (Venise, 1575), c'cst-à·dirc les vierges qui 
vivent dans leur maison avec un vœu ou un propos de 
chasteté perpétuelle. Si, dans l'avant-propos de son ouvrage 
pour les moniales. V11lier avait reconnu dans la femme la 
source de toute calamité domestique et de toute affliction 
pour les maris à cause de leurs dépenses excessives, ici, dans 
l'introduction aux Dimesse, il affirme que les femmes sont 
les égales des hommes. ct même souvent les surpassent en 
humillté, en piété ct en beaucoup d'autres vertus. Le statut 
canonique des Di messe est agréable à Dieu et utile;\ l'Église, 
en tant qu'elles deviennent les coadjutrices des évêques et 
des curés, modèles de la jeunesse dans les familles, ministres 
du Christ dans les hôpitaux : en somme. Va lier devance, sur 
ce point, soit la structure actuelle des Instituts séculiers (voir 
le ch. 20 où il rccommunde une manière de se vêtir assez 
semblable à celles des femmes qui vivent dans le monde). 
soit la réalisation, 70 ans plus tard, par saint Vincent de 
Paul, des Filles de la Charité. Les Di messe doivent garder la 
virginité du cœur, par le silence, l'humilité, l'obéissance et la 
dévotion, nourries qu'elles sont de l'eucharistie, de l'oraison. 
même si elles ne sont pas capables de comprendre à la lettre 
les psaumes cl lt:s hymnes. Parmi les vertus proposées, 
Valier insiste beaucoup sur le don des larmes, sur la charité 
qui se manifeste surtout par l'enseignement du catéchisme 
aux enfants, etc. Il conclut en leur donnant la Vierge Marie 
comme modèle à imiter. 

4° Dans l'opuscule pour les veuves, Valier suit pra
tiquement le schéma indiqué par un texte paulinien 
( 1 Ti m. 5), en l'augmentant de conseils ascético
pratiques. Sans blâmer les femmes mariées, ni la 
veuve qui se remarie, il loue davantage les veuves qui 
demeurent dans leur état, car elles sont t rès utiles au 
monde, comme les moniales. Les normes ascétiques 
insistent sur la mortification des sens, surtout de la 
vue- c'est pourquoi elles doivent fuir les comédies et 
les spectacles -, puis de la langue, suggérant la 
douceur dans les paroles. Les pratiques de piété par 
excellence sont l'oraison et la fréquentation des sacre
ments, en quoi consiste en grande partie la perfection 
des veuves. L' habit noir typique des veuves doit rap
peler aux chrétiens le don des larmes, « essendo fatte 
dai Signor Dio maestre del pianto, tanto utile e 
salutare al mon do» ; par l'habit noir, elles peuvent 
servir de modèle aux femmes qui aimeraient trop les 
mondanités. 

5° Dans le petit traité pour les femmes mariées 
Valier part de l'éloge des biens propres du mariage, 
pour arriver à des exemples sur les vertus propres des 
épouses, dans un ensemble de principes tirés de 
J'Ecriture Sainte et de la tradition moraliste gréco· 
romaine. Il insiste sur le danger de la vanité féminine 
(vêtements et cosmétiques), sur l'obéissance au mari, 
sur la douceur d'être un délice pour lui, sur la sagesse 
pour soi. Il propose l'imitation du Christ Roi, Maître 
et Médecin des âmes, d'où naissent la pratique de 
l'oraison, la fuite de l'oisiveté, les lectures pieuses, le 
bon gouvernement de la làmille, la pratique de 
l'aumône ; le tout est synthétisé dans l'obligation de 
porter sa croix quotidienne et d'exercer la charité. 

6° Pour les fidèles en général, surtout ceux de son 
diocèse, les thèmes dominants des homélies de Valier 
sont la fuite des vanités et des plaisirs du monde, le 
don des larmes (une des notes de sa spiritualité) pour 
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éviter la colère de Dieu. Les devoirs chrétiens se 
réduisent, pour les riches, à celui de bien gérer leurs 
richesses en faveur des pauvres (motif qui se retrouve 
dans le De consolatione Ecclesiae) cL, en général, à 
leurs obligations familiales. Valier désapprouve la 
négligence des parents dans l'éducation de leurs 
enfants, la désobéissance des enfants envers leurs 
parents, et les haines (mésententes) familiales .. Au 
plan social, il s'élève contre les fê:tes popula1rcs, 
surtout celles du Carnaval, et contre la vanité 
féminine. 

Les flfflictions sont des médecines dont Dieu se sert pOur 
nous exe1·cer à la vertu : c'est là un thème du traité DeRli 
occulti benejkii di Dio ... Ct: ~ont, par exemple, la pauvreté, 
louée comme la mère des vertus, tandis qll(: la prospérité est 
dangereuse. Les maladies du corps sont susceptibles d'ava~
tagcs moraux, tout comme J'approche de la mort, les humi
liations la prison, ln vieillesse (cf. la belle prière pour le 
temps de ln vieillesse). Parmi les plus grands bienfaits de 
Dieu Valier cite les sacrements, principakment le sacrifice 
de J~ Messe, et la méditatinn sur la résurrection du 
Christ. 

7° Pour tous les chrétiens, à quelque état qu'ils 
appartiennent, les larmes sont un don très utile. En 
particulier, les larmes de componction qui naissent.de 
la charité ct de la méditation des mystères du Chnst. 
Les plus recommandées sont celles qui accompagnent 
l'oraison ou les larmes de la pénitence auxquelles la 

' ' 1 miséricorde divine ne peut résister, et aussJ ces armes 
intérieures que sainte Catherine de Sienne appelle des 
larmes de feu. Les larmes spirituelles sont source de 
joie. C'est là le thème du dialogue Philippus sive de 
christianu laetitia, qui montre que la joie chrétienne 
consiste dans la fuite du péché, dans Je mépris des 
choses terrestres, dans la contemplation des mystères 
de Dieu, dans la fréquentation des sacrements, la 
prière assidue, les pratiques de piété, l'écoute cons· 
tante de la parole de Dieu ct Je culte de la croix et des 
saints, afin d'arriver à les imiter. 

En résumé, la doctrine ascétique de Valier sc fonde 
sur la }i1ga saecu/i, comprise non dans un sens méta
phorique, mais comme l'abstention du péché et la 
mort au monde pour être avec le Ch rist. En vers le 
Christ, Roi de l'univers, Époux de l'Église, Maître ct 
Médecin des âmes, Yalicr nourrit une ardente 
dévotion: c'est lui le but ultime de l' imitation chré
tienne. Militer sous son étendard signifie s'opposer à 
l'étendard du démon (cf. la méditation ignaticnne des 
Deux Étendards). Sans aucun doute, la spiritualité 
ignatienne a exercé une grande influence sur la pensée 
ascétique de Valier: on se souvient de sa conception 
de Dieu principium et jimdamentum. ct il souligne la 
consolation que la Compagnie de Jésus a apportée à 
l'Église. L'influence de ~a~ier au cours des si~cl~s 
apparaît à travers les rééd1t10ns de ses œuvres pnnc•
pales, surtout des opuscules ascét ico-pastoraux 
consacrés aux religieuses, aux veuves ct aux femmes 
mariées. 11 fut proposé comme modèle au clergé 
vénitien dans la deuxième moitié du ISe siècle. Le 
dialogue Philippus sur la joie chrétienne a cu deux 
rééditions en français et en italien en 1952 ct 1975. 

La bio&raphie classique de Valicr est encore celle de A. 
Vcntura, Vita AU!ftW/n/ Valerli. dans A. C:1logcrâ, Racco/ta 
d'opuscoli scientiflci e ,11/nlogici (t. 25, Venise, t ?41, p. 
49-115) ct, pour la période où il fut visiteur apostohque en 
Istrie et en Dalmatie, M.M. et L. Tacchella, JI card. Agostino 

Valier e la rljimna tridelllina nef/a diocesi de Trieste, Udine, 
1974. La première bibliographie sur Valicr est dans l'éd. du 
De conmlatione ecdesiae. Rome, 1795, p. XIX-XL, qui com· 
prend 181 titres. . 

Nou$ nous bornons aux études contempOnuncs. - G. 
Cobzi. Il doge Nico/à Contarini. Ricerche sul patriziato vene
ziano agil lnizi del Selcento, Venise-Rome, 1958, p. 34, 
37-40. 112; Cultura. polit ica e religione nella << pubblica s/o
riograjia » veneziano del '500, dans Bolfettino delf'istituto di 
storia della società et dello staLO veneziano, t. 5-6, 1963-1964, 
p. 243-55, 272-76. - S. Tramontin, La visita apostolica a 
Venezta ne/ 1568, dans Swdi Veneziani. L 9, 1967, p. 
453-593. • G. M~tnlcsc, JI card. Agostino Valier (t 1606) e 
/'originl! delle Compa{:nie della Carità, dans Arch Mo Veneto, 
t. 101. 1970, p. 5-26. - L. Tacchcllu, li vescovo Gerolamo 
Ragaz:::oni ela mancata 1•isila apnsto/i(.'a a Verona ne/ 1583, 
dans Studi storici veronesi LLii!fi Simenni, t. 22-23, 1972-
1973, fl· 241-55. - A. Orlandi. Sinodi diocesanl veronesl. 
C:enni storiâ. dans Bollettino ddla diocesi di Verona. t. 62, 
1975, p. 127-30. - M. Pet•·occhi, Swria della spiritua{ità it~
liana. t. 2. Rome, 197K, p. 27, 80. - L. Franzom Anii<JII(llï e 
collezionisti ne/ Cinquecelllo, dans Stor/a della cu/tura 
veneta. t. 3/3 Vicence, 1981 , p. 211. - G. Santinello, Polit/ca 
e ji{(w~fia alta Scuola di Rialto : Agostino Valier. Venise, 
1983. - H. Jedin et O. Alberigo, JI tipo ideale di vescovo 
secondo la riforma caunlica. Brescia, 1985, p . 8, 72. 73. 
110-11 , 148. - A. Olivieri, Pastorale e cul tura ne/ secondo 
Seueœnto veneziano, dans La chiesa veneziana dai tramnnto 
della Sl'renlssima al 1848, éd. M. Lconardi, Venise, 1986, p. 
25,27-28, 31, 38-39, 41 , 43, 55. - G.B. Pighi, Cenni storici 
sulla chiesa veronesc. Vérone, 1988, p. 239-48. - O. Logan, 
The venet/an upp<'r cJergy in the /6th and the early /7th 
cenltlry : a swdy in religious cul/Ure. ch. 8 (en prépa
ration). 

DS, t. 2, eni. 699; t. 3, col. 845; t. 4. col. 904; t. 7, col. 
2247, 2249 ; t. Il, col. 860. 

Antonio NIERo. 

2. Y ALlER (JnAN), chartreux, t 1550. - Dans son 
Apparatu.1· Sacer (Cologne, 1608, t. 2, p. 517), A. Pos
scvino consacre un court. article à un certain Valerius, 
qu'il dit Français, moine de la Grande Chartreuse, 
contemporain de l'empereur Ferdinand 1er et auteur 
d'un ouvrage intitulé Tintinnabula. mêlant spiri· 
tualit.é et. controverse anti-luthéricnne. 

Les bibliographes cHrlusicns Th. Petreius (Bibliotheca 
Cartusiana, Colo&ne, 1609, n. 296) ct C.G. Morozzo 
(Theat/'1111'1 Chronologicum Ord/nis Carlusiensis, Turin, 
1681, p. 126) sc contentent de recopier ces indications sans 
connaître l'ouvrugc, resté inédit. Il est probable que le savant 
jésuite aum obtenu ses nmscigncments directement de la 
Grande Chartreuse et nommément de Bnmo d'Affringues, 
ancien etudiant de Padoue et son pénitent. général des Char
treux dt>puis 1600. Les Tintinnabula auront sans doute péri 
dans l'incendie qui détruisit la Gronde Chartreuse en 
1675. 

Mais eu composant son Athenaeum Scriptorum 
Ordinis Cartu.l'iensis, Victor Nabantino (1807-1871 }, 
chartreux portugais exilé de son pays à la suite des 
incamérations, eut l'inspiration d'identifier le mysté
rieux Valerius avec Jean Valier, grenoblois, profès de 
la Grande Chartreuse, dont le nécrologe de l'ordre 
signale le décès au 15 août 1550 dans la chartreuse de 
Montrieux près Toulon. On ne sait rien de plus de sa 
vic, sinon qu'en 1542 il date un de ses ouvrages de 
Montrieux. La bibliothèque municipale de Grenoble 
conserve plusieurs manuscrits de lui, débris de son 
œuvre. - 1) Grenoble 795 (402): Excitatorium Divini 
Amoris. t. 4-6, datés de 1534; les tomes 1-3 sont 
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perdus. Notons que, dans sa préface, Valicr qualifie 
son livre «hanc campanulam nostri Excitatorii », 
comparaison bien séante à l'auteur de Tintinnabula. -
2) Grenoble 859 (403) et 860 (403): Hortulus Volup
tatum Spiritualium, t. 1 et 3, datés de Montrieux., 
1542; let. 2 est perdu.- 3) Grenoble R.7054 (1949), 
compilé au 17< siècle, contient aux f. 27-89 un ln 
Lutherum de Jean Valier; peut-être est-ce un extrait 
de l'ouvrage précédent. 

Valier n'a rien d'un esprit synthétique; si le titre de 
ses chapitres annonce un thème, toutes les occasions 
lui sont bonnes pour s'en évader par des digressions ; 
aussi, sagement, s'est-il borné à dresser puur chacun 
de ses volumes une table alphabétique des thèmes. 
Mais sa spiritualité est une et nettement cnractérisée: 
sentiment aigu des limites du savoir, appel à la foi qui 
opère par J'amour, vic entièrement centrée sur le 
Christ connu par l'Écriture, cultur~ patristique; il est 
indiscutablement un disciple de l'Evangélisme qui, à 
la suite de J. Lefc?vrc d'Étaples, entendait rénover la 
vic chrétienne en cette période de Renaissance. 

Ses volumes conservés sont pourtant très différents 
entre eux. L' Ext:itatorium s'adresse aux novices. 
<<Pax» ct « tranquillitas » y sont les maîtres-mots et 
ces réalités s'identifient à la vraie philosophie, celle 
que révèlent dits ct fait s du Christ. L'exposé toujours 
très rapide de ceux-ci est suivi de conseils concrets, 
directs, aux. allures d'apophtegmes. Les comparaisons 
abondent, tout rayonne la fraîcheur et la paix, ct le 
lecteur est tenté d ~~ qualifier l'ouvrage de chef-d'œuvre 
à la suite de P. lm bart de la Tour. La forme littéraire 
du 1. 6, dialogue entre« Junior» ct « Senior». est tou
tefois inférieure ;i celle des autres volumes. 

Sous son titre mièvre, l'llortulus, composé de 
« tlosculi » en guise de chapitres, a une visée plus 
ambitieuse: il se veut théorie générale de la vie spiri
tuelle. Dès l'introduction du t. 1 s'énonœ une vue 
plus positive des sciences humaines, échelons pour la 
connaissance de Dieu, et l'on reconnaît la théorie 
augustinienne chère aux humanistes. La contem
plation est exaltée comme le but de la vic ct, sans le 
nommer, le Chartreux copie de longues et belles pages 
de Grégoire le Grand (Mor·afia rv) ct emprunte, cette 
fois en y renvoyant expressément, les analyses du De 
diligendo Deo de UernarcL Là encore, l'importance de 
la paix se voit soulignée, mais l'appel constant, 
démesuré et souvent bien étrange à l'allégorie 
biblique, autre caractère de la spiritualité fahriste, ne 
touche pas le lecteur autant que I'Excüatorium pour 
les développements très pertinents de moralisme mys
tique qui suivent. 

Avec let. 3 de l'lforflllu.l· le ton change: l'auteur a vieilli, 
~a belle écriture cursive s'altère ct surtout les ri rronstances 
sont nouvelles ; les édits de 1539 et 1540 onr renforcé la 
législation royale CMtrc les novateurs religieux. le parlement 
d'Aix a porté en 15<10 son sévère arrêt co nt n; les Vaudois. la 
trêve de Nice a ét<~ dénoncée. Le texte de Valier se fortilic 
désormais de nombreuses autorités patristiques ct d'appels 
uux écrivains de l'antiquité (souvent de second\: main, sem
hie-t-il, quand les références marginales pré~:ises font 
défaut). La tranquillité devient patience dans I'C::preuve ct s'y 
mêlent de I"OJ'ts relents d'ataraxie stoïcienne. L'incompréhen
sibilité divine est soulignée avec insistance. De violentes 
invectives éclatent ~:ontre les Luthériens, suffisamment géné
rales pour qu'on soupçonne Valier· de n'avoir aucune 
connaissançe directe de lctrr littér·ature, mais k~ lihus ecclé
siastiques sont également vigoureusement pris à parti, spé
cialement les m;nrvais prélats. Notons Cl·pcndant ln 

conclusi<)n: « Dantur nobis principes secundum cor 
nostrum » (p. 16), d'où suit une exhortation à la patience et 
non à la révolte ct, avec Bernard, ln louange divine éclate 
dans l'épreuve. Valier garde l'optimisme cher aux huma· 
nistes. 

Mss Grande C.hartreusc ; V. Nahantino. Atluwaewn Scrip
t omm Ordinis Cartusiensi.f. t. 2: S. Autore, Scriptore.v 
Ordinis Canusie11sis, t. 2, n. 70 1. - Catalo~tue des Manuscrits 
des Ribliothèques publiQues de France, L. Vil, Grenoble, par 
P. Fournier, Paris, 1889. - P. Jmba11 de la Tour, Les Ori
gines de la Réjimne en Franc:e, t. 3, Paris, 1914. - DS, t. 2, 
col. 765. 

Augustin 0l'vAux. 

VALLA (LAURENT), humaniste italien, 1407-1457. -
1. Vil!. - 2. Œuvres. - 3. Pensée théologique et spiri
tuelle. 

1. Vic. - Lorenzo Valla naquit à Rome en 1407 ; il 
était fils de Luca Valla et de Câtcrina Scrivani, origi
naires de Plaisance mais installés à Rome peu après 
1400. Son père fut avocat consistorial. Le grand-père 
maternel, Giovanni Scrivani, devint procureur 
général du fîsc de la Chambre Apostolique un an 
après la naissance de Lorenzo et procureur pontifical 
au concile de Constance. Son fils Melchior fut nommé 
secrétaire apostolique par Martin v ct son gendre, 
Niccol6 Tartarini, fut lui aussi avocat consistorial. Né 
à Rome dans une famille de juristes au service de la 
cour pontificale, Lorenzo se sentait romain jusqu'à 
l'orgueil, mais il critiquera les juristes avec âpreté et il 
écrira une dure invective, bien que par ordre, contre 
la curie; cependant il ne cessera de chercher un poste 
à la curie ct finira ses jours comme professeur de rhé
torique très renommé au Studium Urbis, secrétaire 
apostolique et chanoine de Saint-Jean du Latran 
« apud sedem apostolicam » (cf. M. Fois, Il pensiero 
cristiano di L.V .... , p. 6-7, 396 ; cité Fois). 

11 fit probablement ses études secondaires dans une école 
de quurlier, d'après les grammairiens (Donatus minor, Do(.'
trinale de Villadci, Priscien) ct les lextes philosophiques 
alors au programme (Disticha Catonis, Uber Evae 
Columbae, Consofacio philosophlue de Boèce). grammairiens 
et textes qu'il critiquera dans la suite lorsque ses études per
sonnelles et son enseignement lui auront permis d'acquérir 
une connaissance plus approfondie de la langue latine; de 
cette langue, il deviendra un des maîtres les plus autorisés 
avec ses E/egantiae linguae /a/ina{!, qui seront sans cesse 
rééditées en Europe (60 éd. avant 1580) jusqu'à la fin du 
18e siècle. 

Pour la rhétorique, Valla ne put fréquenter l'Université 
romaine (Studium Urbis), femtée entre 1406 et 1431. Dans 
le domaine de l'efoquentia. art qu'il estimait par-dessus tout 
comme «regina rcrum et perfecta sapientia », il sent surtout 
un autodidacte. Leonardo Bruni fut en effet pour lui seu· 
lemcnt un « emendator >> pour la langue latine; pour le grec 
par contre, il reconnaî~ avoir eu deux maîlré-S: Rinuccio de 
Castiglione Florentino et surtout Giovanni Aurispa. Son 
premier écrit, Comparacio Ciceronis Quintilianique, fruit de 
ses études de rhétorique, fut !tussi un manifeste de non· 
conformisme puisqu'il mcltait Quintilien au-dessus de 
Cicéron, non comme orateur, mais comme maitre d'élo
quence par ses préceptes. Il avait alors à peine vingt ans el 
s'attaQuait aux admirateurs de Cicéron comme Poggio Brac
ciolini et Antonio Loschi, secrétaires npostoliqucs; avec eux 
il avait cu souvent des discussions sur les << st.udia hu mani· 
tatis » ct ils firent obstacle à la nomination de Lorenzo 
comme ~ecrétaire apostol ique lorsque echri-ci, âgé de 24 ans, 
dcmcmdn de succéder à son oncle Melchior, mort en 1430. Il 
ne reçut que des promesses de la part de Martin V; il se 
rendit alors à Plaisance pour régler la succession de son 
gr·and-pèrc ct de son oncle. 
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En attendant un appèl à Rome sous le nouveau 
pape Eugène 1v, Valla enseigna d'abord en privé à 
Pavie avant d'être nommé professeur de rhétorique à 
l'Université le 29 nov. 1431. Mais en mars 1433, il 
dut renoncer à sa chaire et quitter la ville. à la suite 
des réactions de la faculté de Dwit provoquées par 
son epistola (œuvre n. 9) contre llartolo de Sasso
ferrato, un des grands juristes du siède, pourtant très 
estimé par son père Luca. Il enseigna à Milan jusqu'à 
la fin de cette année, puis à Gênes jusqu'en octobre 
1444. Il se rendit alors à Florence, où s'était réfugié 
Eugèt1e 1v, comptant obtenir un posl.e à la curie, mais 
en vain. C'est là qu'i l lia une durable amitié avec Gio
vanni Tortelli et connut Francesco l'ïlelfo; il y reçut 
<mssi les sincères encouragements d'Aurispa et de 
Bruni pour le labeur de ses E/(!gamiae. 

Dans la première moitié de l'an 1435, Valla 
inaugure la troisième période de sa vie, au service 
d'Alphonse v d'Aragon qui s'était emparé du royaume 
de Naples; il restera à la cour de Naples jusqu'en 
14~8. C'est la pér.iode la plus f~conde pour ses publi
catiOnS d'humaniSte: traduct1ons du grec (Esope, 
Xénophon, Homère), écrits de philologie, de rhéto
rique, de philosophie, de critique historique, cor
rection de la Vulgate du Nouveau Testament, polé
miques érudites de grammaire ~~t de théologie. 
Plusieurs de ces œuvres, projetées en Lombardie et 
rédigées en Campanie, seront sans cesse soumises à 
révision et enfin complétées ou refaites à Rome: ainsi 
les Dialecticae Di::,putationes et la Collati.o Novi Testa
menti. 

La dernière période de sa vic ct de son activité litté
raire se situe à Rome, où il est devenu « scriptor litte
rarum apostolicamm » (1448) et professeur d'élo
quence au Studium Urbis (1450). A partir de 1455, il 
jouit des revenus de divers bénéfices, dont le cano
nicat à Saint-Jean du Latran, à quoi s'ajoute un 
salaire de professeur égal à celui des maîtres de droit, 
à l'époque le plus élevé. En plus de la révision de ses 
œuvres anterieures, il publie trois apologies contre les 
attaques de l'humaniste Poggio Bracciolini (1452/53), 
une réfutation de la critique de Benedetto Morandi 
contre l'opuscule où il corrigeait la généalogie des 
Tarquins transmise par Tite Live. Il traduit également 
Thucydide et Hérodote, par ordre de Nicolas v, et 
prononce trois discours: pour l'inauguration de 
l'année académique 1455/56, sur l'eucharistie pour le 
Jeudi-Saint 1456 ou 1457 et un panégyrique de saint 
Thomas d'Aquin pour le 7 mars 1457. Tl mourut le 
1 °' août de la même année, ayant à peine dépassé la 
cinquantaine. 

2. Œuvres. - Nous les classons par thème en indi
quant les éd. critiques éveJltuelles ou les éd. plus 
connues; éd. d'ensemble : Laurentii f/allae Opera, Bâle, 
1540; reprod. anastatique en 2 voL, Turin, 1962, que 
nous citons Opera 1 ou 11. On notera que la pensée reli
gieuse et spirituelle de Valla est à chercher même dans 
des écrits qui paraissent uniquement profançs. 

1° GRAMMAIRE ET RHBTUIUQUE. - 1) EfeRantiarum 
Linguae Latinae.l. VI (1439-49): c'est l'œuvre fondamentale 
pour la redécouverte d11 latin ciHssiquc, k s débuts de la phi· 
lologie moderne et la rhétorique ; nombreuses éd. en Emopc, 
cf. supm; dans Opera l. - 2) ln errores A nt on ii Rhaudemis 
adnotalione.s, ou Rhaudensia11ae Notae (début 1443) ; Opera 
1. - 3) Antidotum in Faciwn (1447), éd. crit. M. Regoliosi, 
Padoue, 1981. - 4) De reciprocatione sui et suus libellus 
(1450) ; Opera J. 

2" P I·IIJ.OSOPHJE. - 5) De voluptate (1431 ), puis De 
vero jàlsoque bono (1433), De vero bono (1444-49), 
De 1·ero fa/soque bono, avec nouvelles retouches; éd. 
crit. sous ce dernier titre par M. De Panizza Lorch, 
Bari, 1970. Traite le problème du «Bien suprême)), 
fin ultime de l'homme, selon la conception chré
tienne de la voluptas caelestis comme fin et des 
vertus théologales comme moyen. - 6) Repastinalio 
Dialectice et Philosophie, intitulé ensuite Dialecti
canun Disputationum lihri tres : trois rédactions 
( 14:19,1 445-48 ; Rome). Valla traite des problèmes 
de logique et de métaphysique, mais aussi de théo
logie trinitaire, de questions morales, c'est-à-dire de 
la vertu, enfin d'autres aspects d'anthropologie théo
logique; éd. crit. G . Zippe!, Padoue, 1982, 2 vol. (le 
vol. 2 publie la première rédaction). - 7) De.(ensio 
quaestionum in philosophia (1444): thèses préparées 
pour la défense de Valla devant le tribunal d'Al
phonse v, qui s'était réservé l'examen du procès 
intenté contre lui par l' inquisition napolitaine: 9 
thèses concernent le concept de voluptas. l 0 ses opi
nions sur la profession religieuse, 2 la liberté de 
l'homme et l'origine du Credo; ce procès n'eut pas 
lieu : éd. G. Zippel, dans !tatia Meâioevale e Uma
nistica, t. 13, 1970, p . 82-94. 

3" HISTôiKE. DKUIT. CULTliRE. - 8) De jà/so credita et 
ementila Constantini dona ti one ( 1440). Valla présente sept 
arguments contre la valeur de ce document par lequel Cons
tantiu aurait donné au pape Sylvcst.re des privilèges considé· 
rables (l'un d'entl'e CUl( nie l'authenticité du Constitutum 
Constamini); éd. crit. avec trad. angL par Chr.D. Coleman, 
The 'fi'('(ltise of L. V. on the Donation of Constantinus, New 
Haven, 1922; meilleure éd. par W. Setz, MGH, Quel/en zur 
Gescltithte des Mittelalters, t. l 0, Weimar, 1976. - 9) ln 
Bartoli « De insignis et armis >> libeltum, ad P. Candidum 
Decembrem episto/a (février 1433): Valla accuse les juristes 
médiévaux d'être incapables de comprendre le droit romain, ", 
faute c((: connaître la langue, l'histoire et la culture 
romaine~; Opera 1. - 1 0) Oratio ad Alphonsum regem aliud 
Siculum a/iud Neapolitanum esse re.gnum, éd. G. Romano, 
L 'oriRine della denominazione « Due Si cilie» e un'orazione 
inedit a di L. V., dans Archivio Storico per le Provincie napo
/etane, t. 22, 1897, p. 397-403.- li) Duo Tarquini Lucius ac 
Aruns, wisâ Tarquini .filiine an nepotes fuerint ... ( 1444); 
Opera L A la cri tique de Benedetto Morandi sur ce livre, 
Valla répliqua Plll' la Con.tiaatio in Benedictinum Morandum 
(1455); Opera L - 12) Gesla Ferdinand/ Regis Aragonum 
(144 5 ·46) : important pour la conception de la Providenèc ; 
éd. crit. O. Besomi, Padoue, 1973. 

4" THÉOLOGIE. - 13) De libera arbitrio (1439); éd. 
crit. M. Anfossi, Florence, 1934; éd. criL avec trad. 
franç. par J. Chomarat, Paris (Vrin), 1983. - 14) De 
pro.fessione religiosorum; éd. crit. J. Vahlen, dans Sit
zungsberichte der philos.·histor. KI. der kaiser/. Akad. 
der Wissenschaften (Berlin), t. 62, 1869, p. 99-134; 
no uv. éd. crit. M. Cortcsi, Padoue, 1986. - 15) Col
latio Novi Testament/ (J 442): première rédaction 
basée sur un petit nombre de mss de la Vulgate ct sur 
le grec; éd. crit. A. Perosa, Flor~ncc, 1970; la 2c ré
daction l'etrouvée et publiée par Erasme en 1505 s'in
titule l n Novum Testamentum Adnotationes 
( 1454-5 7), reproduite en Opera 1 ; la meilleure éd. est 
celle de Jacques de Rèves (Revius): L. V. ... De colla
Liane N.T. libri duo, Amsterdam, 1630. - 16) Sermo 
de mysterio Eucharistiae (1456 ou 1457): diverses éd. 
entre 14 72 et 1521 ; Opera 11. - 17) Encomion 
S. Thomae, éd. crit. J. Vahlen, L. V. über 1ït. v. A., 
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dans Vierteljahrschr(fi fur Kultur und Literatur der 
Renaissance, t. 1, 1986, p. 390-96; éd. antérieure de 
G. Bertocci, Rome, 1888. 

5° DI\FI!NSE rEttSoNNBLtli. - Dans ces écrits, spécia
lement ceux qu'il adresse à Eugène 1v, Valla traite 
aussi des sujets de cara<:Lèrc doctrinal et rc.:ligieux. -
18) Pm se el contra. calwnniatores ad Eug1'nium 1 V ... 
Apologia (nov .-dét:. 1444) : réfutation des nccusations 
portées contre lui à l'occasion du procès napolitain ; 
Opera 1. - 19) Omtio ad Summum Pont(licem (mars 
1445): Valla explique son comportement antérieur 
vis-à-vis d'Eugène 1v et les circonstances qui l'ame
nèrent à contester la Donatio Constantini et à des 
invectives contre le pouvoir temporel ; éd. G. Don
zelino. Epistolae Principum ... ac Sapientum vivorum, 
Venise, 1754. - 20) Antidotum Primum (in Poggium) 
(1452); éd. ct·it. A. Wcsseling, Assen-Amsterdam, 
1978. - 21) Apologus 1 ~!Ill (fin 1452-début J 453), éd. 
S. Camporeale, r .. V Umanesimo e Teologia, Flo
rence, 1972, p. 4 73-534. - 22) Antidotum /1 (in 
Poggium) ( 1453) : Opera. 1, où l'on trouve ::tussi Antid. 
1 ct Apol. 1-ll. Ces quatrt: écrits sont une r6plique aux 
attaques de Poggio Braeciolini ; celui-ci cherchait à 
ruiner la réputation de Valla, même en matière de 
morale et d'orthodoxie ; les répliques, qui requièrent 
un examen critique, apportent cependant de multiples 
précision~ sur les idées religieuses de Valla et J'esprit 
de son non-conformisme. 

6° Lb"!TRES. - A la diflërence d'autres humanistes, 
Valla n'a pas fait une collection de ses letlrcs en vue 
de les publier. Une éd. crit. récente, par O. Besomi et 
L. Regoliosi, rassemble presque toutes celles qui ont 
pu être retrouvées: Laurentii Valle Epistole. Padoue, 
1984; cette éd. est. accompagnée de commentaires 
très utiles sur la hiographie de Valla, la personnalité 
de ses correspondants, avec la bibliogmphie affé
rente. 

Trois écrits n'on1 pas été l'etrouvés: Comparatio Ciceronis 
Quintilianique; De l'menti lis ad Paulum et Pauli ad Senecam 
epistolis dispututio; trad. du panégyrique de saint Basile sur 
les Quarante Martyrs. On possède par contre les trad. latines 
de Démosthène, Xénophon, Homère, Thucydide et 
Hérodote, mais e1ks ne rH)US intéressent pas it:i. 

3. Pensée théologique et spirituelle.- Il est difficile 
de synthétiser la pensée de Valla ; en effet, presque 
tous ses écrits sont polémiques, avec des exagérations 
paradoxales et provocatrices, des contradictions d'un 
écrit à l'autre. Sa pensée religieuse est cependant 
fondée d'abord sur l'Écriture, qui a pour lui valeur 
absolue dans les langues originelles; elle s'appuie 
aussi sur les Pères et les auteurs de l'Église ancienne, 
mais avec une certaine distance critique. En outre, 
Valla fait un usage fréquent de la philologie pour 
retrouver la signification originelle des termes, même 
lorsque ceux-ci avaient subi une évolution doctrinale 
à travers les siècles et pris un sens technique précis; il 
soumet ce sens à la critique pour redécouvr.ir un 
langage naturel et. commun. Il rejette la méthode sco
lastique, car il y voyait une contamination de la doc
trine chrétienne par l'utilisation de la métaphysique 
et de la logique d'Aristote. Il tente une seule fois de 
spéculer sur la théologie trinitaire, mais en cherchant 
surtout. à j ustifier les catégories de substantia, 
essentia, materia et aussi qua/itas, sans les appro
fondir de manière scientifique. Appuyée sur les 
sources scripturaires et patristiques (surtout Jérôme, 

Augustin, Lactance), sa pensée théologique est princi
palement orientée vers la vie et la pratique : elle se 
concentre sur le rapport entre Dieu (Jésus-Christ) ct 
l'homme, celui-ci considéré plutôt dans son indivi
dualité que dans son appartenance à l'Église. 

1 o LA NOTION PE DJEu. - Sur ce point, la pensée de 
Valla reste celle de la foi authentique ct des défini
tions dogmatiques, non sans quelque ambiguïté au 
plan de l'expression dans sa spéculation sur la 
Trinité (Repastinatio 1, éd. Zippe!, p. 50-53 ; cf. Fois, 
p. 533-46). Mais Valla préfère voir Dieu à l'œuvre 
dans l'histoire du salut et met en relief son amour 
providentiel dès la création du monde. Toute la 
création en effet a été ordonnée par Dieu à l'homme, 
aux multiples exigences et tendances de sa nature 
complète, par-dessus tout à sa dignité d'être fait pour 
l'éternité (« ad aeternitatem na ti su mus») : sa tin 
ultime ou summum bonum, c'est la 1•olupta.\' caelestis, 
identifiée, on le verra, à la consummata caritas. Mais 
l'amour sauveur de Dieu se manifeste moins dans les 
biens de la création extérieurs à l'homme que dans 
ceux «qu i sont déposés dans l'homme hli-mêmc », 
objet de la «bienveillance, diligence et... solli
citude» de Dieu. Comme le montrent l'histoire des 
patriarches, des prophètes, de David et d'autres 
pages de l'Ancien Testament, Dieu apparaît comme 
un père qui vit au milieu de ses enfants, qui établit 
un dialogue personnel avec chacun d'eux et leur reste 
proche sans se lasser. JI est toujours prompt au 
pardon si le pécheur l'invoque ; mais il revient éga
lement vers lui lorsque l'homme lui tourne le dos, 
«placidus, mitis, propitius. Adeo ut nos contra 
nos tram salutem pugnamus, ille pro nostra 
sa lute». 

Valla applique à chaque homme la conduite ct Je 
discours de Dieu envers les personnages de l'histoire 
d' Israël : « Quaecumque enim currl illis locutus est 
nobiscum singulis loquitur >>. L'amour de Dieu pour 
l'homme se manifeste pouttant surtout dans les évan
giles, où sont promis les biens que nous désirons en 
cette vie et des biens inimaginables et incompréhen
sibles pour la vie future ( l Cor. 2,9 ; Isaïe 64,3), dont 
le gage est l'incarnation ct la mort du Fils (De vero fal
soque hono, p. 119-20). Cette idée de l'amour 
incessant et vigilant de Dieu est confirmée par celle 
du Christ Jésus, qui est présent en tout lieu et peut se 
manifester devant les hommes, toujours prêt à les 
écouter (cf. Mt. 18,20). Ainsi, dans l'Eucharistie, il 
montre que « nobiscum est deus dcfensor, adiutor, 
protector » (De vero ... , p. 107; Sermo de Mysterio 
Eucharistiae, Opera 11, 69). 

Cet amour divin a finalisé toute la création, y 
compris les autres hommes, à l'homme singulier mais 
afin qu'i l s'en serve pour sa propre conservation, son 
bien-être et sa jouissance licite, ct aussi afin qu'il 
comprenne mieux sa valeur de créature privilégiée et 
y trouve un stimulant à s'élever moralement, en ayant 
honte de ses propres actions ct en se croyant indigne 
de tous ces dons. Outre cette intention éducative, le 
Créateur veut que l'homme trouve dans les biens ter
restres et la vo/uptas qui en découle un appel qui 
l'attire vers la vo/uptas caelesti.1·.. c'est-à-dire le 
summum bonum. L'homme est ainsi mis en face d'un 
choix : il doit préférer les biens éternels aux biens ter
restres, les «biens supérieurs» aux «biens mineurs», 
la voluptas caelestis à la vo/uptas terrena. Tous les 
biens terrestres et leur jouissance ont une valeur 
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positive, parce que Dieu les a créés pour l'homme; 
mais aucun n'est la valeur absolue ou suprême, qui est 
au-delà de la vie terrestre. 

Malheu•·eusementl'hommc. laissé à sa liberté et par suite 
obligé à faire des choix, Oplc souvent pour ks biens ter
restres et les préfère aux biens éternels. En cela consiste le 
péché: c'est un refus du plan salvilïque dC! Dieu par 
l'homme créé pour l'éternité (De vero .... p. Il 0-11, 118-20; 
cf. Fois, p. 161-63, 570-74). La réponse que l'homme doit 
donner à Dieu appelle 110 engagement moral exigeant com
mandé par une tension eschatologique: «Ad futuram felici
tatcm semper animum extendito » (De l'l!ro ... , p. 124). 

2" LA RéPONSE DE L'HOMMB. - L'hornme est libre, ct 
donc responsable de ses choix moraux. Or la difficulté 
de s'accorder dans Je comportement quotidien au 
dessein ct à la volonté de Dieu relève sans doute d'un 
attachement erroné aux biens terrestres, mais aussi de 
la situation intérieure dans laquelle l'homme doit 
faire ses options fondamentales. l'our Yaiia, cette 
si tuation ne dérive pas du péché originel, parce que la 
faute des premiers parents n'a pas entraîné une dégé
nérescence de la nature humaine ; sur ce point, il 
s'écarte d' Augustin et se rapproche de Pélage. L' hu
manité n'est pas devenue une massa peccati avec une 
débilité de ses forces morales. Le premier péché n'a 
pas changé la nature de l'homme, pas plus qu'il n'a 
changé la nature spirituelle des anges prévaricateurs. 
Pour autant, le Baptême, qui efface le péché originel 
et la condamnation éternelle, n'enlève pas la forte ten
dance au mal que Valla définit en ll:rmes pauliniens 
comme une obdttratio (endurcissement). Celle-ci 
relève d 'une action libre ct souveraine de Die-u, qui 
s'exerce sur le caractère et le tempérament de 
l'homme en inclinant les uns au mal et les autres au 
bien et à la vertu: « il fait miséricorde à qt1i il veut, et 
il endurcit qui il veut», selon son bon plaisir (Rom. 
9,12.16-18). 

Bien qu'il interprète de manière excessive les textes pauli
niens, Valla estime sauver la liherl.é ct 1:1 responsabilité de 
l'homme incliné inéluctablement au mal du fait qu'i l iden
tifie l'acte «libre>> avec l'acte <<volontaire» ou 
«spontané» : « quod autern voluntarium, hoc nequit esse 
neccssarium » (De libero arbilrio, p. 19, 41-45). Il ne se rend 
pas compte qu'un authentique libre urbilrc ne peut exister 
chez un homme incliné au mal pat' coutraintc. La raison 
pour laqucUc: Dieu agit diversement selon chaque individu 
reste un mystère impénétrable, mais il est certain qu'il agit 
« sapientissime ac sanctissi mc >>, << nec privat nos libertate 
liberi arbitrii »(De lib. arb .. p. 43); ici Valla sc rapproche à 
nouveau d'Augustin. 

Ce choix divin ne signifie pas cependant prédesti
nation, comme Wyclif l'avait pensé avant lui, comme 
Luther et Calvin le feront après lui. « L'endurci » en 
effet reste à l'intérieur du dessein divin de salut pour 
tous les hommes; sur ce pol nt, Valla se fie au Christ, 
«Dei virtus et sapientia », qui as:;urc ((se omnes 
salvos velle et mortem nollc pcccatoris, sed magis ut 
convertatur ct vivat» (De lib. arb .. p. 50; cf. 1 Cor. 
1,24 ; 1 Tim. 2,4: Éz. 33,11). Devant Je mystère de 
cette élection divine, Valla, dans une page profon
dément chrétienne, exhorte à l'humble adoration ct 
acceptation, en se confiant totalement au Christ «qui 
pour notre salut accepta la vic dans la chair et la mort 
de la croix». Par-dessus tout, il demande la persévé
rance dans l'exercice des trois vertus théologales, spé-

cialcmcnt de la charité, comme des soldats fidèles à 
leur propre imperator sans chercher orgueilleusement 
les raisons des choix divins : « tïde stamus, non pro
bahilitatc rationum » (De lib. arb .. p. 49-50). 

3° LA v~e CHRI>TIENNE COMME« MJLJTJA CHRISTI• (cf. DS, 
t. 10, col. 121 0-23). - Lorenzo se considéra toujours 
lui-même comme un «miles Christi», comme un 
soldat qui, au Baptême, a juré fidélité à son /mperator 
Deus; cette fidélité et cc service s'achèvent avec 
la 1110rt, suivie par l'entrée au ciel, semblable au 
triomphe d'un général victorieux. L'idée de la vic 
chrétienne comme milice n'enveloppe pas seulement 
l'aspect moral ct religieux, mais aussi sa propre 
acti vité de chercheur, d'érudi t, polémiste, philosophe 
et théologien. Car cette activité fait aussi partie de 
l'engagement baptismal. 

La discussion poursuivie dans le De vero jalsoque 
bono est un combat en l'honneur du Christ, qui otl're à 
son soldat (<le bouclier de la foi et le glaive de la 
parole de Dieu » (p. 2 ; cf. Éph. 6, 16-17). La Collatio 
Novi 'J 'estamenti et les autres écrits en l'honneur du 
Christ ou de la religion chrétienne sont un service de 
sold<~t à ses propres frais (Amidotum 1, Opera 1, 
p . 341; cf. 1 Cor. 9,7). La Repastinatio Dialeclice et 
Philosophie fait tout autant partie de ce service à l'im
perator no.çfer Deus, qui demande de rester toujours 
sur la brèche, de ne pas fuir « sed a ut vincere a ut 
stren ue fortiterque pugnantes, mortem oppctcrc ». En 
fait, il s'agit toujours d'une lutte pour la vérité (histo
riqu~.~. linguistique, philosophique, morale, religieuse), 
qui a toujours un rapport essentiel à Dieu, même si 
elle ne s'identifie pas avec Dieu-Vérité ou le Christ 
qui 1.:SI ((la vérité». 

En dernière analyse, cette vérité coïncide avec la respu
blica christiana qui, selon Valla, n'esl autre que la doctrine ~ 
révélée. le Christianisme lui-même ct l'Église. C'est 
pourqu11i, la péroraison de la Repastinatio peut conclure 
ainsi : <<pro re publica christiana pugnare est contra quos
cumque pro veritate in aeic slare >> (1 . p. 355-56). Cette 
conc~ption de la vie chrétienne n'esl pas nouvelle. Ici 
encore, Valla retourne à ses sources: l'Écriture ct les textes 
pauliniens (1 'Jïm. 1,18 ; 6,12; 2 Tlm. 2,)-5; 4,7-8; Éph. 
6, Il . l 3-17); les Pères, en particulier Cyprien et Jérôme, 
auxquel~ il pouvail emprunter le titre d'imperator donné au 
Christ et la virtus, au sens de «force» comme arme pour la 
lutte (cf. Fois, p. 476-81, 4!!8-507). 

L'activité militante exigée par la promesse (votum) 
du Daptêmc s'étend à tout l'Évangile, qui est pour 
Valln «l'unique règle donnée par le Christ et les 
apôtres». En polémiquant contre la reconnaissance 
d' un privilège et d'un mérite éminent aux trois vœux 
des religieux, il supprime la distinction entre pré
ceptes et conseils et considère le baptisé comme obligé 
à l'observance de l'Évangile en sa totalité: «Nonne 
ante promiscras Deo, dum baptismate initiatus es, te 
honcste sancteque victurum, omnibus mandatis eius 
obedientem futurum '? ». Dans ces commandements, 
il inclut aussi la chasteté parfaite et la pauvreté en 
espri1 , que le laïc doit observer pour l'amour de Dieu 
(De projéssione religiosomm, p. 45-46, 49 et passim). 
L'engagement du miles Christi s'exprime donc par la 
cohérence de la vie entière selon les vertus théolo
gales. spécialement la charité. 

4° LEs VERTus nn~oWGALES. - 1) La foi est présentée 
par Valla comme une adhésion exclusive à la religion 
chrétienne, reconnue comme la seule vraie, avec ses 
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composantes de dogme et de morale, adhésion qu'il 
définit comme Fides sans autres spécifications. C'est 
une foi comprise comme persuasio. c'est-à-dire 
comme conviction, basée sur la Parole de Dil:u, dont 
la véracité est connue; ainsi l'homme parvient à la 
certitude, en se fia nt :i Dieu. La foi, par sui te, est aussi 
une credulitas (une adhésion confiante). Cl:tte foi
conviction commande l'homme intérieur et le conduit 
à agir de façon cohérente en s'exprimant dans la 
charité, unique vertu plénière selon Valla. Il s'agit de 
la «fides quae pcr caritatem opcratur >>, qui «si non 
habct opera, mortua est in semetipsa » (De prof relig., 
p. 20-2 1 ; Alllidotum in Facium, p. 182; cf. (ja/. 5,6; 
lacq. 2, 17). 

Cette manière de voir entraîne non seulement la fausseté 
de toutes les religion~. y compris l'Islam, en dehors de 1ft 
rclir;ion chrétienne (qui inclut aussi le judaïsme vétt;rutesta
mentaire, orienté vers le Christ), mais aussi la non-valeur de 
l'éthique païenne, de toutes les vertus stoïciennes que revalo
risait une certaine tendance humaniste; ces vertus, pour 
Vall~t à la suite d'Augustin, sont tout simplement des vices 
parce qu'elles sont exercées en dehors d~ la connais~:1nGc du 
vrai Dieu ; il est donc certain que « nulla illis (• paganis) 
atl'uissc virtutes, li de, spc cl cari tate vacantibus >> (De vero 
.falsoque bono, p. 180). En d'autres termes: en dehors de la 
religion chrétienne, la St:ule vraie, il n'existe aucune moralité 
vHlnble. 

2) L 'espérance, seeonde vertu chrétienne, relève 
aussi de la foi selon Valla. Elle consiste en effet à 
croire que le Dieu de la foi, toul-puissant, omniscient 
et infinjment bienveillant, est tel pour toi. La bienveil
lance di vine, on l'a vu, manifeste sa sollicitude pour 
chaque croyant in di vi duel par la création ct surtout 
par la rédemption ordonnée au salut. L'espérance est 
donc la certitude que Dieu veut sauver chacun des 
croyants, en lui offrant les moyens nécessairc:s. Cette 
esp~rance devient confiance même pour « l'endurci », 
puisqu'il est lui aussi objet de la volonté salvi fi que de 
Dieu. 

En polémiquant contre la thèse stoïcienne qui voit 
dans la vertu sa propre récompense, Valla tire un 
principe éthique du verset biblique: « Credere enim 
oportct accedentem ad Deum quia est ct inquiren
libus se remuncrator sit » (Hébr. 11 ,6) ; il en déduit en 
effet cette conclusion : « Ne Dco quidem sine spc 
renl\lnerationis servi re fas est >>. La remunerat.io val
lienne pourtant n'est rien d'autre que la volu,tas cae
lestis. Le principe éthique en question se traduit donc 
en ces termes : tout cc que l'on accomplit sans l'espé
rance de ceue volupras est péché. A première vue, un 
tel principe scmbk éliminer l'amour désintéressé 
envers Dieu, puisque cette espérance doit orienter 
toutes les actions humaines, même les « indiffé
rentes» (De vero .... p. 108, 110). Mais la diffïculté 
s'atténue si l'on pense que, pour Valla, la voluptas cae
lestis s'identifie avec la béatitude du salut ct que ce 
salut n'est aulrl: que l'amour éternel (adamatio) pour 
Dieu connu j(u:ie ad .faciem (1 Cor. 13,12). L'espé· 
rance vécue de cette façon devient plutôt une force 
pour renoncer à la vo/uptas terrestris incompatible 
avec la caelestis. L'ascèse chrétienne devient ainsi 
plus facile à accepter, dans la mesure où elle anticipe 
en quelque manièn~ la béatitude espérée, qui est 
« gaudium spcrantis in Deo » (ibid .. p. Il J ). 

3) La charité est définie par Valla comme« amour 
de Dieu ct du prochain», mais aussi comme «mai-

tresse de toutes les vertus>>. C'est pour cela qu'elle est 
l'unique vertu véritable, en ce sens qu'elle est le dyna
misme même de la volonté qui s'exprime comme 
«amour du bien ct haine du mal » ; ainsi, quand nous 
aimons Dieu, nous sommes parvenus à l'authentique 
hon estas (De vero ... , p. 108, 115 ; Repastinatio •, 
p. 85). La charité, en d'autres termes, assume en elle 
l' honeslas tout entière (le sens du mot homu?teté, 
encore perceptible dans «l'honnête homme >> du 
17., siècle, s'est aujourd 'hui très affaibli en français ; 
J'honestas vallienne correspond plutôt à «excellence 
de la vie >> ). Lorsque cet amour s'affronte à la diffi
culté, il devient .fortitudo, force qui enveloppe tout 
l'engagement chrétien dans la vic terrestre, de la vic
toire contre les convoitises des sens cl de l'esprit, la 
résistance à« l'Ange de Satan» (2 Cor. 12,7) jusqu'au 
martyre. La force sera donc un « labor ani mo amante 
susceplus », une résistance au mal « proposita ante 
oculos Dei caritate » (Repa.rt., p. 85-88) ; cett.e défi
ni tion semble s'aligner sur celle d'Augustin: « amor 
omnia propter Deum facile perferens », de même que 
la réduction des quatre vertus morales (virtus quadri
partita) à l'amour ou charité (cf. Augustin, De 
moribus ecclesiae catholicae 1, 15,25 ; PL 32, 1322). 
En réduisant ainsi la morale chrétienne à la charité, 
qui devient la vertu de force dans la condition ter
restre, Valla rassemble l'essentiel de la réponse de 
l'homme à l'amour sauveur de Dieu manifesté dans la 
Rédemption ; cette réponse est une redamatio. 

Mais cet amour comme réponse à Dieu mettait 
Valla devant le problème du motif de la charité 
envers Dieu, sur lequel, stimulé par les critiques, il 
revient à trois reprises. Il récuse la formule « amare 
Deum propter scipsum », parce qu'elle est inconnue 
de l'Écriture et d'origine philosophique, mais dont le 
sens était seulement d'exclure l'amour de Dieu en 
raison de l'espérance des biens à venir comme « amor 
concupiscentiae » ; il exclut cependant aus~i cette 
forme. d'amour intéressé. En s'appuyant sur l'Ecriture, 
il affirme que l'amour de l'homme pour Dieu a une 
«cause efficiente» dans les attributs divins mani
festés dans les relations concrètes de Dieu avec 
l'homme, c'est-à-dire dans l'amour manifesté dans la 
création et toute l'histoire du salut jusqu'à son accom
plissement eschatologique (De vero ... , p. 113-15 ; 
Repast., p. 89-90; Apol. ad Eugenium, Opera 1, 789b-
799). 

La raison de cc refus de la formule, qui était 
devenue traditionnelle depuis Clément d'Alexandrie 
et Augustin, est à chercher dans la thèse vallienne de 
la voluptas caelestis comme summum bonum. Pour 
Valla en effet, le« summum bonum propter se expcc
tandum » n'est pas Dieu, mais la vo/uptas ou félicité 
en Dieu. Ceci porterait à croire que l'homme ne 
cherche rien d'autre que lui-même, que Dieu, le seul 
qui puisse offrir la félicité, est à son service, ou encore 
que l'ascèse qui le fait renoncer à la voluptas terrestre 
pour la céleste est une sorte de calcul épicuréen. Mais 
si l'on tient compte du fait que Valla identifie a mor et 
fruitio, probablement à .la suite d'Augustin, de même 
que fruitio et volupta.v, il devient clair que la voluptas 
caelestis est amour parfait, per.fècta cari tas (De vero ... , 
p. 114 ; Repas/.. p. 90-91 ; Apol. ad Eug. , Opera 1, 

798b; cf. Augustin, De Trinitate vr, 10, 11). Dans cette 
perspective, il était logique d'affirmer que la charité 
parfaite ne vise pas une fin, mais qu'elle est elle-même 
la fin suprême; d'autre part, le subjectivisme épi-
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curéen était aussi dépassé parce que la consummata 
car il as a pour objet Dieu connu reve lata fàcie. L'acte 
d'amour par lequel l'homme répond au Dieu qui se 
fait immédiatement connaître est la béatitude eUe
même, félicité et voluptas céleste (d. Fois, p. 152-55, 
600-07). 

Tel est probablement l'aspect le plus original, au 
moins pour son époque, mais non étranger à la tra
dition chrétienne, de l'anthropologie de Valla qui, en 
opposition à certaines tendances de l'aristotélisme 
intégral et même de l'humanisme, la fonde sur la 
réalité historique de l'homme raçheté, destiné à la 
béatitude. Pour lui, il n'existe pas de vérité valable en 
dehors de la révélation; il n'existe pas non plus de 
vision de l'homme, de moralité sûre et valable, en 
dehors de la religion chrétienne. Sn doctrine théologi
co-spirituelle débouche sur la vision eschatologique 
de l'homme sauvé; celui-ci, par l'incorporation au 
Christ-Seigneur, devient «roi et fils de Dieu» en 
communion avec les autres «concitoyens» de la 
patrie céleste; cette communion rend la béatitude 
plus intense dans chacun des élus. parce qu'elle est 
participée par tous dans le lien de l'amitié (De vero ... , 
p. 126, 131). 

La doctrine de Valla sc révèle fondamentalement 
biblique, liée au mode d'action de Dieu révélé dans· 
l'Écriture ; par suite, elle peut se passer de la spécu
lation (cf. De lib. arb.) dans l'adhésion à la lùi, une toi 
exclusive, mais humble et adorante devant le mystère 
de l'agir divin vis-à-vis de l'homme. L'homme est au 
centre de la réflexion valliennc : on peut donc parler 
d'une doctrine principalement, mais non exclusi
vement, anthropocentrique. En effet, les thèmes théo
centriques et christocentriques n'en sont pas absents. 
Il suffit de penser à la vision de la vie chrétienne 
comme militia, au combat exigé par Diet1 à son 
service, au témoignage rendu au Christ ct à la vérité 
même par le martyre, à la conjèssio ou louange que 
rend à Dieu l'homme introduit au ciel, à la votuptas 
çaefestis comme parfait amour de Oieu. 
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Mario Fo1s. 

VALLADIER (ANDRÉ), prclrc, 1 565- J 638. - Né 
vers 1565 à Saint-Pal dans le Forez, André Valladier 
fit ses premières études chez les Jésuites au collège de 
Billom. Il entre dans la Compagnie de Jésus en 1586 à 
A vignon. Il doit quitter cette ville vers 1594 en raison 
de la jalousie que suscitent ses succès de prédicateur.,, 
Sa belle latinité le fait remarquer d'Henri 1v qui, par 
son confesseur jésuite Pierre Coton t 1626, le fait 
appeler de Lyon à Paris (vers 1605) pour prêcher à 
No1 re-Dame et travailler aux Annales de son règne. 
Ma is son supérieur, jaloux, intrigue pour le discré
diter. Vaiiadier va à Rome demander justice et 
y quille la Compagnie en 1608, sur les conseils de 
Paul v. 

JJemi 1v fait alors de lui son prédicateur ordinaire 
( 1609). Après l'assassinat du roi ( 161 0), le cardinal 
Anne de Givry, nommé évêque de Metz, le demande 
comme vicaire général. Valladier gagne donc Metz, 
où, le 28 juin 1611, les Bénédictins de l'abbaye de 
Saint-Arnoul l'élisent abbé. Son abbatial fut perturbé 
par un conflit avec le cardinal de la Rochcfoucaud (à 
propos d'une pension de deux mille livres accordée 
sur cc bénéfice par Paul v en 1613). Valladier eut 
aussi à accepter dans son abbaye la présence des 
Bénédictins de la réforme de Saint-Vanne, imposée 
par M. de Vaudémont. Il mourut le 13 août 1638. 

Valladier est d'abord un orateur, un apologiste qui 
se bat contre les calvinistes ct les libertins. Tl a 
beaucoup publié, en des genres divers. Nous ne men
tionnons ici que ses ouvrages ayant un rapport avec la 
vie chl'étienne ; il s'agit essentiellement de sermons. 

Tl)utcs les premières éditions snnt publiées à Paris chez 
Pierre Chevallier. - La Saincte philosophie de l'dme. 1613, 
J 152 p. ; 1614 ; Lyon, 1625. - Les Divines parallèles de la 
sailtt'ie eucharistie, 1613, 473 p.; 1617. - Métanéo/ogie 
sacrà•. sermons ... du caresme. 2 vol. , 1616, 1 572 p. ; Rouen, 



203 Y ALLADIER - VALLE RODRIGUEZ 204 

1628. - f.e Mariage divin et .lpirituel entre Dieu et l'homme 
en la saincU! euchari.~Jie. 1623, 490 p. - Les Stromes sacres 
de la poenitenc:e et vie des saincts, 2 vol., 1623. 1510 p. ; 
1627. - Les Triumplws et sohnmités de Jésus-Christ, 1623, 
805 p. - L 'amphitheâtrc• du Calvaire. drame lamentable de la 
mort de Jésus-Christ et de la pa.çsion de sa saincte Mère, 
1623, 904 p. - Part1fl~les ct célébritez partMnienes pour 
toutes les f estes de la glorieuse mère de Dieu, 1626, 668 p. 

Le style de ces ouvrages est très oratoire, voire 
parlé. VaJiadier n'hésite pas à fai re vibrer les cordes 
sensibles de ses auditeurs et à s'étendre dans des déve
loppements qui no11s paraissent aujourd'hui intermi
nables. Mais, au fil des sermons, qui citent Denys 
l'Aréopagite, saint Bernard, les Victorins, Harphius, 
Gerson, à côté d'Augustin et de Thomas d'Aquin, sc 
dégage une problématique de l'amour et d~ l'extase ; 
quelques notations intéressantes aussi sur la 
conversion. 

La conversion est présentc!t: comme un processus intérieur 
aliectllnl l'entcndcnu:nt et la volonté. Par une illumination 
soudaine et efficace, souvent lors d'une prédication ou d'une 
lecture, Dieu donne connaissance;: d'une vérité d'une éblouis· 
sante beauté qui, toùt autant, touche la volonté. Le mou
vement de celle-ci vers l'objet de sa jouissance rt:ste décisif. 
Mais cet élan de la volonté c~l entravé par la discordance des 
trois parties qui la ronstituent : si la partie supérieure se 
conforme à la raison, la partie naturelle « incline ù la conser
vation de son e:;tre >> et la partie sensible « s11it l'appre
hension d11 sens ». 

L'amour de Dieu pour l'homme est aussi éternel 
que l'amour qu'il a pour lui-même. Parfait tant du 
point de vue de l'« extension» (car nous sommes tous 
ses ennemis) que de l'« appretiation »(il donne sa vic 
pour nous), cet amour, excessif par sa nature même, 
est extatique: «un sortir de soy mesme, un exil de soy 
mesme, un surpasser et exceder, cc qui est de soy ct de 
son estrc ». L'Incarnation en est la preuve manifeste, 
tout comme l'eucharistie où «le fil s de Dieu se colle, 
s'cntremesle, s'incorpore avecque nous » ct où se 
réalise ainsi la conjonction du mariage mystique. 

Dans La Sainc/1? philoo~ophie de l'âme, Valladier, 
citant la Théologie mystique d'Harph ius, distingue 
dans l'âme humaine trois parties: la << suprême», 
mens ou intellectus, par laquelle «en son souverain 
souslevemcnt, elle peut s'unir à Dieu immediatement, 
et comme se dei former en lu y»; la deux ièmc, spi
ritus. est spéculative; la troisième, anima, sensitive ct 
animale. 

Chacune a son harmonie propre: mens dans l'union à 
Dieu, étant li lors « denuee du toul de corps, de stmg, de terre, 
de monde, voire de soymesme » ;- spiriflls dans la foi (quant 
à l'entendement), l'amour envers Dieu, le prochain et 
soi-mt!me (pour la volonté), dans la gratitude et l'espérance 
(pour la mémoire) ; - anima par l'austérité de ln pénitence 
(ce qui n'empêche pas Yal1:1dier de célébrer, duns un anti· 
platonisme affiché, la beauté et l'harmonie du corps ; tous les 
méfaits viennent d'l!bord du péché). 

L'âme humaine, dont Dieu fait «sa possession et 
son heritage» et qui lui est semblable, poursuit une 
tin : s'unir à l'essence divine, qui montre sa noblesse 
et sa supériorité sur tout le créé. L'extase, qui n'est 
parfaite que surnaturelle, est délaissement du corps et 
des sens, union étroite de l'âme avec Je souverain 
Pl'incipe, « sc pesle-meslanl (ce) qui est le souverain et 
supréme dessein de l'amour divin». Pour cela. spi-

ritus se déleste d'anima et se conjoint à m<~ns pour 
s'unir à Dieu. Toute la Trinité y concourt : le Père 
attire la mémoire dans son repos ; le Fils, l'enten· 
dement par les secrets de sa sapience ; et J'Esprit, la 
volonté qui plonge dans la « profondité abyssale de 
Dieu ... se bruslant et consumant en Juy ». L'âme pré
férerait l'enfer plutôt que perdre de telles délices. 
Cette «accointance » se fait, par la grâce infuse, non.. 
selon l'essence de l'âme (laquelle est naturellement ''·..,., 
unie à Dieu), mais selon ses facultés qui « sc finent ···· •• , 
toutes en Dieu, recevant ses impressions, se revestant 
de ses qualîtez en tant que le liny souslevé sous Je bras 
de la puissance infinie, sc peut accarer, et confronter à 
l'infiny ». 

En notre pouvoir, avec l'aide de la grâce ordinaire, 
sont les extases morales, figurées par les trois ren
contres de Moïse avec Dieu en Exode, ch. 3, 24 et 34; 
ce qui donne trois degrés d'extase: l'« abstraction du 
Pere», la« vision beatifique » où le Fils attire l'enten
dement, et le « face à face» où l'âme a (< la iouyssance 
de Dieu par l'amour divin du sa incl Esprit>>. D'où la 
progression inspirée de saint Bernard : les sens étant 
mortifiés ct donc assoupis et insensibles à la ten
tation, l'âme s'élance vers Dieu, remplie d'ivresse et 
de plaisir spirituel; mais elle traversera aussi le 
désespoir et la désolation, qu'elle supporte pal' amour 
de Dieu. Ensuite l'entendement purifié accède à la 
contemplation. Au terme, dans le face-à-face, l'âme 
(<ne craint plus Dieu qu'avec douceur, frequente avec 
Juy comme avec son amy : elle sçait bien qu'il ne la 
veut perdre». La lumière céleste, qui a endormi les 
sens et illuminé l'entendement, enflamme J'âme, pour 
laquelle se passionne Dieu, devenu jalousement 
amoureux, et dont il ne peut supporter le moindre 
péché. A cela peut aspirer le moindre artisan vivant 
comme il faut ; mais en sont déboutés les « superbes 
Philosophes» et les «curieux ct sages en leur 
sens». 

Sommcrvogel, t. 8, col. 407-09. - Catalogue gbu!ral des 
livres imprimés de la B. N .. t. 199, Paris, 1968, col. 2 1 1-18. -
A. Cioranescu, Bibl. de la littérature Fançaise du J7f siècle. 
t. 3, Paris, 1966, p. 1936-37 (bibliogr·.). 

J .·M. de la Mure, Histoir<l universelle du Pays de For<1z, 
Lyon, 1674, p. 443-46. -A. Cal met, Histoire ecclésiastique et 
civile de Dorraine, t. 3, Nancy, 1728. col. LXI, 745-46 (cf. 
aussi l. 2, col. 1233); Bibliothèque Lorraine, Nancy, 1751 , 
col. 96 1-72. - P. Nicéron, Mémoires pour servir à l'histoire 
des hommes illustres. t. 18, Paris, 1732, p. 157-69 ; t. 20, 
p. 114-39. - L. Moréri, Le grand dictionnaire, t. 10, l'aris, 
1759, p. 437-39. 

A. Damien, A. Valladier, La saime Pllilosovhie de l'âme, 
Paris, 1890, 29 p. - O.·C. Reur·e, Bibl. des écrivainsforézilms. 
Montbrison, 1914, t. 2, p. 500·12. - J. Godefroy, Bibl. des 
Bénédictins de Saint-Vanne ... , coll. Archives de la France 
monastique 29, Paris, 1925, p. 196-99. 

François M ARXr:R. 

v AJ,LE RODRIGUEZ (FRANÇOISE-XAVI~RB OEL) , 
laïque, 1856- 1930. - Née le 3 décembre 1856 à 
Carri6n de los Condes (Palencia, Espagne), Francisca 
Javiera del Valle, qui appartenait à une famille 
pauvre, ne reçut qu'une instruction scolaire précaire, 
ayant été mise au travail de couturière dès ses douze 
ans. Étant encore jeune, elle ressentit une forte 
attraction vers la vie spirituelle et en 1 87 5 survint cc 
qu'elle a appelé sa conversion au «service divin». 
Elle fut conseillée par des prêtres séculiers, puis par 
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des Jésuites (chez qui elle travailla de longues années), 
mais la détermination de sa vocation personnelle mit 
bien du temps à se faire. Bien ql1'attiréc toujours par 
la vie monastique, elle le fut plus encore à «vivre 
dans la solitude de sa maison >>, unie spirituellement à 
la Compagnie de Jésus. Elle ne put ment.:r pleinement 
ce geme de vie qu 'apt·ès 1892, date de la mort de sa 
mère, quand ses obligations familiales prirent fin. 

Sa vic spirituelle, en ces années, est marquée par des e)(pé
ricncc.:s de phénomènes extraordinau·es fréquents, parfois 
perçus par l'entourage. Elle rut dirigé~~ par plusieurs Jésuites. 
H. !beas (1844-1 902) l'aida à org<~nis~~r ct structurer son style 
de vic ct c'est à son intention qu'elle cornmenl(a à rédiçcr des 
<< cucntas de conciencia » sur sa vie passée et des « cuentas 
de renovaci6n de votos ». Après !beas, elle fut accompagnée 
par d'autres Jésuites, comme J. Scisdcdos (11!47· 1923; OS, 
t. 14, col. 541-44) et Naz.ario Pérez (1877-1952). Si on lit 
bien ses écrits autobiographiques, sa dernière étapc fut celle 
du mariage spirituel. Elle mou•·ut à Carri6n, où clic avait 
passé toute sa vie, le 29 janvier 1930. 

L'œuvre écrite de F.J. del V alle est conservée, 
presque totalement inédite, aux archives du Carmel 
de Carri6n. Les relations autobiographiques y prédo
minent (relations adressées à ses confesseurs), mais 
elle écrivit aussi quelques textes pour le lecteur 
chrétien ordinaire. Celui qui a él:é le plus remarqué 
est Decenario al Espfrüu Santo (Salamanque, 1932; 
12° éd., Madrid, 1991 ). Ce texte, dans J'esprit de 
l'auteur, faisait partie d'un projet plus vaste qu'elle 
intitulait «El Silahario de la escuela di vina>>. Pour 
des raisons pratiques diverse, elle ne put le mener à 
bien. Des textes rédigés on a tiré La escuela divina 
(Palencia, 1971 ). Auparavant, elle avait rédigé La 
vida interior (Madrid, 1991 ), texte dédié à un Jésuite 
familier et, à travers lui, aux «âmes intérieures», à 
ceux qui cherchent à connaître Dieu et eux-mêmes à 
travers leur vie intérieure. On a enfin publié une série 
de lettres adressées à la fondatrice du Carmel de 
Carri6n (dans Teresianum, t. 38, 1987, p. 397-447). 

Ce qui caractérise la spiritualité de F.J. del Valle, 
c'est qu'elle unit la double influence carmélitainc et 
jésuite; elle les intègre sans trahison dans une forte 
structure, un langage mystique précis et avec un 
accent trinitaire très marqué. Cep~~ndant son message 
se réduit à l'essentiel de la vie spirituelle et ses textes 
sont plutôt répétitifs. Il en est de même pour les textes 
de genre autobiographique. Des autorités comme J .G. 
Arintero et A. Saudreau ont reconnu leur valeur spiri
tuelle et ont souligné le fait qu' ils émanent d'une 
femme sans culture théologique ou humaine. Il fau
drait procéder à l'édition de l'ensemble de l'œuvre 
selon la chronologie, étudier les genres littéra ires et les 
dépendances doctrinales. 

Biographie inédite ( 1930) de J. Ruiz Pére? .. aux archives 
du Carmel de Carri6n, - M. Oonzalez. Vida de la sierva de 
Dias Fr. J. del Valle. 1923; Valladolid. 1942. - Note biogra
phique par N. Pérez, un de ses c;onfçsscurs, dans La Vida 
Sobrenatural, t. 28, 19 34, p. 1 91 ·20 1. 

M. Diego Sânehez, Cast il/a mlstica, Fisionomla e.tpir/tual 
de Fr. del Valle, dnns Revis/a de Espirilualidad, t. 45, 1986, 
p. 605-29; La devodon,iose.Jina de la ('scritora mlstica FrJ. 
del Valle, dans Estudios JoseJinos, t. 42, 1988, p, 61-88; Fr. 
del Valle, testigo del Misterio de Dios. Contactas con el P. 
Arintero, dans La Vida Sobrena/llral, 1. 69, 1989, p. 13-24 ; 
Una lectora de Juan de la Cruz en el siglo XIX espaflol, dans 
Revlsta de Espiritualidad, t. 49, 1990, p. 606-17. 

Manuel Diego s,~NÇHUZ. 

V ALLÉE (IRÉNÉE-Dtsmé ; en religion : GoNZALVE), 
dominicain, 1 84 J -1927. - Né à Urville (Calvados) le 
2R juin 1841 , entré dans l'ordre des Frères Prêcheurs 
au couvent de Flavigny (Côte d'Or) le 4 septembre 
1 860, V allée y est le dernier à recevoir l'habit des 
mains du P. Lacordaire. 

Au terme de ses études de théologie à Saint-Ma)(inün, il 
est ordonné prêtre le Il septembre 1865. Assigné alors suces
sivernent à Flavigny, Nancy, Lille, le Havre, il est stabilisé 
en 1872 à Paris (couvent de Saint-Jacques), où ses confé
rences régulières à un auditoire. d'hommes en la chapcllc de 
l'Assomption de 1872 à 1876 établissent sa réputation 
d'orateur. Jusqu'à la fin du siècle sa carrière se déploie, selon 
lt: mode habituel aux grands prédicateurs, en stations de 
carême et d'avent, à Paris surtout ; commencées assez tôt, 
des prédications de retraites, spécialement dans les Carmcls 
ou d'autres communautés de contemplatives, passeront pro
gressivement au premier plan de ses activités. 

A plusieurs reprises V allée est élu prieur, à Lille 
(1891-1894), à Dijon (1896-1902). En 1904, au len
demain des expulsions qui obligent les religieux à 
l'exil, il est désigné pour mener à bien au Saulchoir 
(Kain, près de Tournai), aux cotés du régent des 
éludes Ambroise Gardeil (DS, t. 6, col. 122-23), la 
construction matérielle et spirituelle d'un couvent 
dont l'essor marquera fortement l'histoire ultérieure 
de la province dominicaine de France. De 1916 à 
1919 îl est prieur de la communauté, encore dis
persée, du couvent d'Amiens. Il meurt à Paris le 
4 janvier 1927. 

Loin d'être li.mité au monde religieux de ses frères, des 
moniales dominicaines ou carmélites, le rayonnement spi· 
rituel de la fotte personnalité de Vallée s'était étendu aussi 
dans un cercle assez large d'amitiés mondaines ou poli
tic tt•e:s, dont certaines l'accompagnèrent avec dévoucmcQt 
depuis ses premières années de ministère. Il n'est pas indif
lërent de relever ici ce que Ch. Maurras a pu écrire, au len
demain même de la mort du P. Vallée, pour évoquer ses 
propres relations «aux p•·emiers jours de notre Action fran
çaise». Au lendemain des e)(pulsions de 1903, explique 
M;iurras, le P. Vallée eut l'attention attirée par« les justes 
appréciations que nous inspirait à cette époque l'évidence 
d'une pareille injustice ... Il suivit, approuva, annota, recom
manda mes commentaires de la Gazette de France, et bientôt 
quelques-uns de ses Pères et de ses fils, comme il disait, nous 
at:Gordèrent la même attention favorable. Le Pèrc Vallée vint 
à Paris plusieurs fois. Il nous lit l'honneur de nous apporter 
le témoignage de sa parole vivante, soit rue Baillif, chez M. 
Janicot, à la Gazette, soit rue du Bac, à la première Action 
française, ou chez moi. Ses 11mis devinrent les nôtres». Rap
pc.lant que cet homme lui apparaissait comme« prêtre avant 
tout», l'écrivain s'arrête avec complaisance à évoquer cc qui 
en lui invitait à la prière. « La conversalion philosophique 
du Père Vallée,; orientait vers une espèce de prière, comme eût 
dit Paul Verlaine: il suffisait de le considérer avec attention 
quand on l'écoutait, on ne savait quelle créature angélique 
s'élevait par degrés au-delà du corps, pour conduire au seuil 
spi rituel de l'invisible et de l'inconnu ... Tl avait une façon à 
lui d'e)(poser l'identité de la prière avec le te•·me naturel de 
toute pensée profonde, qui laissait une empreinte dont on ne 
se délivrait pas ... >> (L'Action Fançaise, 8 janvier 1927). 

Le priorat de Vallée à Dijon (1896-1902) fut au 
point de départ de ses relations prolongées avec le 
C;mneJ de cette ville, où il prêcha plusieurs retraites. 
C'est dans les premiers mois de 1900 qu'il fit connais
sance d'Élisabeth Catez, plus d'un an avant l'entrée 
de la jeune fille au monastère (2 août 190 l ). Devenue 
soœur Élisabeth de la Trinité (DS, t. 4, col. 590-94), 

... 
... /············ 

,/······ 

/ 
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celle-ci revit le père plusieurs fois et sui vit sa retraite 
de 1902. Après le décès de la sœur (9 nov. 1906), il 
fallut peu de temps pour qu'une certaine notoriété fût 
donnée à l'influence du P. Vallée sur Les intuitions 
majeures de sa vie spirituelle, au pQint de présenter la 
jeune carmélite comme un porte~arolc du domi
nicain. La publication, à partir de t9),~, dans les édi
tions des Souvenirs, d'u~e lettre de Valle~, adressée Je 
5 octobre 1910 à la pncurc du Carmcl,"n.f: put que 
favoriser le développement de ce que le P. C<.>l:lrad De 
Mccstcr appelle un mythe, sur lequel il a déjà àpporté 
quelques opportunes précisions (cf. Élisabe~th de la 
Trinité, Œuvres compiN<~s. éd. par C. De ceslcr, 
Paris, 1991, p. 82-83). Il faut en tout ca écarter 
co.mme ap~lcryph~ une lettre. du P. V~Jlée J;'Élisa~eth 
mise en c•rculat1on de mam à mam avant d ctre 
publiée dans les Cahiers sur l'Oraison de l'abbé 
H. Caffarcl (n. 16, avril 1959, p. 144-49). 

De son vivant, Vallee ne publia guère que quelques dis
cours de mariage ou sermons de circonstances (la liste 
donnée au t. 199, col. 352-358. du Catalogue. général des 
imprimés de la Bibl. nai. n'est pas exhaustive). Après sa 
mort. ont été édites L'arm· du Christ (retraite au Carmel de 
Dijon, 1902), Lyon, 1943 : La volonté de Dieu, nourriture de 
J'ame (extraits de lettres de direction), Paris, 1936. Des 
reportations mam1scritcs de retn1.it.es ou conférences sont 
conservées en différents mon11stèn:s ou aux archives de la 
province dominicaine de Fr·ance. La documentation, long
temps conservee par la baronne Amélie de Pilleurs, n'a pas 
encore eté retrouvée. 

A. Monpcurt, Année dominicaine., 1921, p. 510-16 ; - R. 
Louis, ibid .. 1927. p. 62-67 ; - Amélie de Pitteurs, Un grand 
prêcheur. Le R.P. Vallée. 1841-1927, Paris, 1934.- DS. t. 1, 
col. 1698 ; t. 3, col. 1639 : t. 4, col. 591, 594. 

André DuvAL 

VALLÉES (MARŒ o Es ), laïque, 1590-1656.- J. Bio· 
graphie. - 2. Personnalité spirituelle. - 3. Doctrhte. -
4. Influence sur Jean Eudes. 

l. BIOORAI'HJE. - Marie des Vallées, «la sainte de 
Coutances>>, appartient au grand siècle de la sorcel
lerie; elle est née en 1590, dans un village de Basse
Normandie, de parents pauvres. Selon son propre 
récit, elle fut demandée en mariage à 19 ans, refusa et 
dès lors fut victime d'un « sort>> jeté sur elle par une 
sorcière. Elle connut à pa.ttir de là de grands tour
ments, cl elle adopta un comportement étrange. Son 
entourage el l'évêqul: lui-même finirent par se 
convaincre qu'elle était possédée du démon. On 
J'exorcisa, en vain. On la conduisit à Rouen auprès de 
l'archevêque pour des exorcismes plus solennels : en 

• vatn. 
Le 8 décembre 1615, eUe vécut une expérience inté

rieure décisive: elle accepta un «échange de 
volonté» avec son DieLt : <<Je renonce de tout mon 
cœur à ma propre volonté, et mc donne à la très ado· 
rable volonté de mon Di.eu, afin qu'elle me possède si 
parfaitement que je ne l'offense jamais». A partir de 
ce don, il lui fut impossible de communier, el cela 
pendant 33 ans, malgré son désir et tous les ef'forts 
déployés pour J'y aider. 

Vers cette époque, elle vint s'installer à Coutances. 
Elle devait y passer de longues années comme ser
vante auprès de deux prêtres. Elle se savait « pos
sédée»: elle l'acceptait de son mieux. Humiliée, 
angoissée, souvent rebutée par les gens, qu'clic 
effrayait, elle se disait : <<Cet état, je ne l'ai pas voulu, 

il est donc pour moi la volonté de Dieu ; c'csllà et pas 
ailleurs que j 'ai à croire en l'amour de Dieu et à vivre 
ma mission)). 

Quelle était la nature réelle de cc m11l? Nous l'ignoi'Ons. 
Les documents qui la concernent - d'amples écrits de saint 
Jean Eudes, un texte de Gaston de Renty, quelques témoi· 
gnages recueillis au cours de procès ... - ne suffisent sans 
doute pas pour élaborer une interprétation critique de sor1 
cas. A son époque, dans le contexte de la polémique avec les 
protestants, mettre en doute la réalité d'une possession 
pouvait être interprété comme un manque de foi ; et on ne 
disposait pas de beauco~p d'aut.res clés de lectur~. Aujour· 
d'hui, à d1stance, on hésue. Mats, quelle qu'en fut h• cause 
réelle, Marie des Vallées avait à vivre un état douloureux et 
humiliant, ct elle semble bien y avvir fait face avec courage 
ct sérénité, dans une démarche de foi très pure. 

A son arrivée ù Coutances, elle ne savait pas lire. Elle voulut 
apprendre, surtout pour pouvoir mieux profiter des livres spiri· 
tuels que jusque-là on lui lisait. Elle goûta en part.ieulicr la Règle 
de Perfection du capucin anglais Benoit de Canfield. 

Elle connut, dans sa vic douloureuse, deux épisodes 
particulièrement atroces ; elle les appelle «l'Enfer» 
(1617-1619) et «le Mal de douze ans>> (1622-1634). 
Elle vécut alors des abimes de détresse et de déses
poir - le désespoir des damnés objets de l'<( ire de 
Dieu>> -. des inhibitions absolues, des obsessions 
sexuelles épouvantables. Elle proférait parfois d' hor
ribles blasphèmes. Il lui arrivait de se frapper vio
lemment ; elle tenta de se suicider. Pendant de 
longues périodes, elle mangeait à peine : un peu de 
pain et d'eau avec quelques grains de poivre. Elle 
était, par moments, dévorée de' faim et de soif, ou 
brûlée par les flammes, ou jetée dans l'eau glacée ... 
Elle était la proie de peurs paniques, qui «glaçaient le 
sang dans les veines et sapaient la racine de la vie))' 
selon ses propres termes (ms de Cherbourg, f. 27r). 
Elle refusait d'ailleurs consolations et · réconforts, 
même de la part de Dieu. Elie allait à la souffrance 
avec une sorte de hâte impatiente, ((à la déses
pérade », comme elle disait (ms Renty, li , 2). 

En 1641, l'évêque de Coutances demanda au P. 
Eudes, venu prêcher une mission, de la prendre en 
main. Celui-ci l'exorcisa de nouveau, «en grec», 
dit-iL Dès lors, il se considéra comme responsable 
d'elle, qui était de dix ans son ainée. L'un et l'autre 
considérèrent cette rencontre comme une grâce, et ce 
fut le début d'une longue fidélité. «Dieu, a noté Jean 
Eudes, me fit une des plus grandes faveurs que j'aie 
jamais reçues de sa divine bonté: ... j'eus le bonheur 
de commencer à connaître la sœur Marie des Vallées, 
par laquelle sa divine Majesté m'a fait un très grand 
nombre de grâces très signalées» (Memoriale beneji
ciorum Dei, n. 34 ; voir n. 39 ; le litre de «sœur>> n'in
dique aucune appartenance religieuse). Ses dernières 
années furent plus paisibles. Elle mourut, assistée du 
P. Eudes, en 1656. 

Ses tourments, au long de sa vic. avaient été connus seu
lement d'un petit nombre de personnes ; mais celles-ci 
venaient parfois ln voir de loin. Ainsi les jésuites P. Coton ct 
J.·B. Saint-Jure, les laïcs Gaston de Renty ct Jean de 
13ernières. Au cours d'une mission prêchée par le P. Eud(.'S, 
elle encouragea la toute jeune Catherine Symon de Longpré 
à devenir religieuse; ccllc·ci - 111 bienhe1•reu~c Catherine de 
Saint-Augustin - garda toujours un lien spirituel l()lt avec 
Marie des Vallées; le bienheureux François de Mont
morency-Laval, qui fut le premier évêque de Québec, la 
vénérait aussi. De même, en France, Mechtilde du Saint· 
Sac.·ement (Catherine de Bar). 
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Mais son étrange destinée, la ferveur qu'cil~~ inspirait à 
quelques-uns, un certain climat de secret auwur d'elle, 
inquiétèrent di verses personnes; à cause d'elle. même long
temps après qu'elle eut qui tté cc monde, Jean Eudes fut 
l'objet de viplcntes attaques. Il défendit toujours son sou
venir, corn le un bien majeur qu'il ne pouvait trahir. 

2. P ERS NNALITit Sl'llliTUELLE. - 1° L'axe majeur de sa 
vie spir~'t elle est sans doute la soumisson totale, 
aimante, absolument désintéressée, à la volonté de 
Dieu, << ns avoir aucun égard ni nu mérite ni à la 
récompe~e qu'elle pouvait acquérir. Elle ne peut 
même pa souffr ir les termes de mérite cl de récom-
pense» , f. 337v). 

2° Ell,e vivait une grande prox im ité avec le Christ 
ct la terge Marie, conversant familièrement avec 
eux. arfois, «Notre-Seigneur» la rabrouait ver
teme , et elle lui répondait su r le même ton ... Si 
elle a ait la vive conscience d'une présence, il 
s'agissait plutôt de <<visions intellectuel les>> que 
d' images sensibles. 

3° Nous avons parlé de la « fa im extrême» qu'elle 
avait de souffrir (Q, f. 69v). Elle a vécu très inten
sément une communion à la passion du Christ. 
«Elle fut pendant 7 ans sans cesser de pleurer jour 
et nuit>> (Q, f. 62v). Elle avait conscience d'une 
mission : elle souffrait pour les son: iers et leurs vic
times, prenant sur elle les peines qu'ils avaient 
encourues, accablée par leur désespoir - en parti
culier la sorcière qui l'avait maléli ciéc ct qui fu t 
brûlée à Coutances; ct «plusieurs filles» de son 
village natal, qui «sc perdaient, du fait des sort i
lèges>> (Q, f. 36v). 

Plus largement, elle souiTrait pour I'Égltsc et spécîalement 
pour les prêtres, dont les péchés J'a('cablaient. Elle se 
recMnaît dans le linge dont Notre-Seigneur s'étai t ceint à la 
Cène: il se sert d'elle pour <<essuyer les urdun:s des péchés 
de son Église )) (Q, r. 76r). Elle entend Notre-Seigneur traiter 
son ~glise d'« etlmntée pailhtrdc )) parce qu'on a fait jouer 
de l'orgue à la cathédrale pour le plaim d'un grand per
sonnage ... Alors. il faut qu'elle redouble <h: maux et de tour
ment!; {Q, r. 31 1 v). 

4" Elle était animée d'un intense désir apostolique, 
qui s'exprimait en prière aux dimensions universelles. 
li lui arrive de rester 7 heures à genoux pour 
demander à Dieu la conversion des infidèles; puis 
elle est invitée à faire une sorte de procession, tout 
autour de l'église; elle s'arrête à chaque p9rte et elle 
crie: <<Un Dieu, une foi, un bapt6me. une Eglise et un 
pasteur!)), «comme si, note Jean Eudes, elle eût 
appelé tous les infidèles» (Q, f. 64v). 

«Arrière, disait-elle, tant de petites clwses <kmt on parle 
ct qui ne sont rien : je cherche mes frères qui som perdus ! )) 
(Q, f. 383r). 

Devant de grands pécheurs, elle ne condamne pas; elle 
songe A sa propre misère et, «saisie d'un 111ouvcment extra
ordinaire de charité)), s'en va à l'église pnur demander leur 
conversion (Q, f. 386r). 

La voici, huit j~)urs durant. toute saisi(: par une intuition 
intense de «la beauté des âmes telles qu'elles sont en sortant 
des mains de Dieu»: «je ne m'étonne pas si Dieu est des
cendu du ciel pour racheter de si belles néaturcs 1 » (Q, f. 
374r). 

Un jour, Notre Seigneur lui fait comprendre que toutes 
ses souffrances sont celles d'un cnfantemerrl, qu'elle vit pour 
le monde :« Vous êtes en travail d'enfant. .. Vou~ enfanterez 
la Joie 1 » (Q, f. 187v). 

3. n octrine. - 1" Marie n'a pas écrit elle-même: 
c'est à travers les notes de quelques témoins, spécia
lcm~:nt Jean Eudes, qu'on connaît sa pensée. Mais ses 
formules nous sont parfois parvenues à peu près dans 
leur forme originale, par exemple certaines cantilènes 
qu'elle chantonnait en filant et que Jean Eudes a 
not.ées : 

«La sœur Marie: - 0 Époux très fidèle, où sommes
nous? 
De grûcc, je vous prie, dites-le nous. 

Notre-Seigneur : - Nous sommes à la guerre du saint 
amour: être mort il soi-même, c'est 
mon séjour_ 

La S.M. - 0 mort dure et cruelle, mun cher 
Époux! 
Donnez-nous votre grâce régnant sur 
nous. 

N.S. - Mon royaume el ma griicc sont dedans 
vous: entrez dans l'héritage de votre 
Époux. 

La S.M. - J'ai dépouillé ma rohe, mon cher 
ÉpOux, pour aller en vendange avec
que vous. 

N .S. - Quittez donc vos chausses. fille du 
jour. gour suivre les démarches de 
vot re Epoux. 

La S. M. - Adieu, mon ermitage ct mon séjour! 
Je vais faire la guerre au propre 
amour ... » (Q, f. 154r). 

Elle avait d'ailleurs des Jons étonnants: un esprit 
clair. prompt à la synthèse, une imagination vive et 
colorée, des tournures frappantes, un rythme sûr: 
lorsque Jean Eudes la cite, lui qui n'avait pas ce génie 
littéraire, on croit l'entendre elle-même. On com
prend qu'elle ait séduit jusqu'à l'exigeant Henri 
Bremond. Citons seulement cette parole: «Les 
aveugles sc sont assemblés pour faire un procès au · 
soleil. lis disent pour leur raison qu'il a perdu sa 
lumière, et qu' il faut le chasser du ciel, puisqu'il 
occupe inutilement la place qu'il y a ... >>. Ainsi font 
ceux qui ne reconnaissent pas la lumière du Christ ... 
Plus tard, Jean Eudes reprendra cette image dans un 
mouvement oratoire: on en trouve la trace dans Le 
Cœur admirable .. . , vr, 1. 

Quant à ses sources, à côté de Benoît de Canfield, 
elle fJi t allusion au dominicain Thomas Deschamps. 
Elle connaît ct aime sainte Thérèse, sainte Gertrude; 
elle sc sent proche surtout de sainte Catherine de 
Gênes. 

Sa pensée spirituelle est simple ct forte. Se 
connaître soi-même: voilà Je fondement de toute 
sainteté. Elle décrit, assez classiquement, la vie spiri
tuelle selon trois étapes où la mort à soi-même tient 
une grande place et dont le but est la << déifïcation » -
un mot qui lui est cher : 

Au premier degré, ln volonté cherche à devenir conforme 
à ccli<- dr. Dieu ; puis la volonté «ne fait plus d'élect ion ; elle 
ne produit plus aucun acte, comme ét11nt déjà fort malade 
d'amour. mais elle luissc agir Dieu pour elle ainsi qu'il lui 
plaît)) ; au troisième degré, la volonté est morte, anéantie; 
elle n'a plus de vie ni <le sentiment; c'est Dieu qui agit (Q, r. 
95v) ; ailleurs elle parle à cc sujet de<< vivt·e hors de son être, 
d'une vic inconnue à celui qui la possède)) (Q, f. 342r). 

Face à cet appel, Marie des Vallées invi tait au discer
nement. Jean Eudes fait allusion à ses conseils à propos des 
excès commis par certains disciples de Bernières après la 
mort <.le cc dernier : << La source de semblables tromperies est 
la vanité ... C'est ce que la sœur Marie avai t dit plusieurs fois 
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à M. de Bë-l'iltè~s, que;, autant d'âmes qu'il mettait dans ln 
voie de l'oraison assive (car c'e~t à Dieu à les y meure), il 
les me~~ait sur le c 1emin de !'.enfer» (Pierre Cos1 il, Annales 
d11 la Longr. de Jé us et Mane., V, 31 ). 

Elle s'exprim volontiers en termes pauliniens, en 
quoi elle se tuc bien dans la lignée de Bérulle : 
((C'est le Chnst qui vit en moi». Elle sc pl<~ignait un 
jour de n'avoir pas de foi; le Seigneur lui dit: <<C'est 
assez que je croie pour vous; je suis votre foi » (Q, f. 
78v). «Notre-Seigneur lui a dit plusieurs fois qu'i l lui 
a ôté son cœur, et qu' il lui a donné le sien, qui est sa 
passion ... » (Q, f. 81 v). Nous retrouverons pl us loin ce 
thème du cœur. Un jour, elle voit Notre-Seigneur cru
cifié en elle; il lui dit: «Qui es-tu ?». «A cette 
parole, je me vis a11éantie, en telle façon que je ne me 
trouvai plus moi-même, et je connus très clai rement 
que je n'étais rien du tout, mais que Notrc~-Seigneur 
était tout en moi » (Q, f. 113r). 

Un aspect original de sa pensée, c'est la pcrspt:..;ti ve millé
nariste: elle pensait qu'11vant la fin du monde ~c produirait 
ici-bas une «conversion générale», un «déluge de feu», 
œuvre du Saint Esprit, et qu'elle avait mission de rréparer 
cette ère mystérieuse; elle pensait d'ailleurs cwe «tout se 
ferait en ccUt: mission pur la Sainte Vierge» (voi1 p. ex. Q, f. 
132r; ms Rer~ty, 11, 19, t:lt.:.). Plusieurs formules de Louis
Marie Gri~nion de Montfort ressemblent. aux sknnes: c'esl 
que GrigniOn. bibliothécaire au séminaire Saim -Sulpiœ, y 
lut le «Manuscrit Renty>> qui s'y trouvait alors 

4. INPLUEI'IŒ suR JEAN Euolls. - Lorsque Jean 
Eudes, en pleine maturité apostolique, rencontra la 
servante cou tança ise déjà usée par la souffrance, il 
v~cut cette rencontre comme une grâce très impor
tante. Ensuite, quinze ans durant, il la fréquenta 
assidûment, l'écouta longuement et accue illit de sa 
part conseils ct encouragements. Elle l'a confirmé 
dans son projet d e fondation d' un s~minaire à Caen 
et plus encore d'une maison de <(refuge>> pour les 
jeunes femmes en difficulté morale. Elle l'a invité à 
s'or ienter franchement, dans l'exercice du 
sacrement de pén itence, vers une attitude de miséri
corde (cf. Œuvres complètes, t. 4, p. 366-69). Elle a 
approuvé, de la part de Dieu, l'office liturgique du 
Cœur de Marie (Q, f. 280v). 

Pourtant, on a sans doute exagéré l'influence qu'elle 
aurait exercée sur lui. On ne peut s'appuyer sur aucun 
texte convaincant pour affirmer qu'il aurait puisé 
auprès d'elle ce «langage du cœur» qu'il a mis en 
œuvre, il est vrai, à peu près à partir de l'époque où il 
l'a rencontrée. Elle emploie elle-même ce langage à 
l'occasion, mais non d'une façon domina nte. Ainsi 
elle entend Jésus dire, à propos de son Église:« Je lui 
donnerai mon cœur, par lequel elle aimera mon Père 
éternel » (Q, f. 29 5r). D'aiUeurs, elle a fort bien pu 
être influencée ctk-même par l'office eudiste du Cœur 
de Marie. Ainsi dans ce dialogue, daté du Il lëvrier 
1652, jour de cette fêle: «Où est votre cœur, lui dit 
Notre-Seigneur ? - Je n'en sais rien, ni même si j'en ai 
un ... - Je vais vous le fai re voir». Et le Seigneur ti re 
de sa propre poitrine son cœur à lui, tout embras6 : 
«Voilà votre cœur! C'est celui de ma mère. Mais c'est 
aussi te vôtre, car rnoi, ma mère ct vous. nous n'avons 
qu'un seul cœur, que voilà>> (Q. f. I66r). Trente ans 
plus tard, sainte Marguerite-Marie Alacoque entendra 
une parole très semblable, et elle aussi au moment de 
la fëte du Cœur de Marie (Œuvres, éd. Gauthey, L 2, 
1915, p. 164). 

Au demeurant, nous voyons Jean Eudes user de dis
cernement face à ce qu'il recevait de Marie des 
Vallées: ainsi ne trouve-t-on pas, dans ses ouvrages, 
de trace perceptible du ((millénarisme» si marqué 
chez elle. 

Sources manuscrites inédites: a) Aux archives des 
Eudistes: manuscrit de Québec (désigné ici par Q), copie 
partielle d'une première rédaction de la Vie admirable de 
Marie des Vallées (en 10 livres) rédigée par Jean eudes en 
1655. - b) A la biblioù1èquc Nationale de Paris: mss 11942, 
1 1943 ct 11944 : ample résumé de la rédaction définitive de 
la Vie admirablt• ... (en 12 li v res), fait par un moine de 
Barbery, adversaire de Jean Eudes; ms 11949 : observations 
de M. Le Pileur (favorable) sur Marie ; ms 11950: copie par· 
Lielle de la rédaction définitive de la Vie admirable ... (en 12 
livres), faite par une main amie ; ms 14563: mémoire de M. 
de Lwnay-J-Iue en faveur du P. Eudes. - c) A la Bibliothè4ue 
Mazarine: ms 3177 : Mémoire d'une admirable conduite de 
Dieu.... dit Manuscrit Renty, ct dont la prcm ière panic 
semble avoir été rédigée par G. de Renty. - d) A la Biblio
thèque municipale de Cherbourg : Abrégé de la vie et de l'hat 
de Marie des Vallées ... , rénexion théologique du J>. Eudes, 
rédigée en 1653. 

É. Dermenghcm, La vil• admirable et les ré1•élations de 
Marie des Vallées d'après les tex tes inMits, Paris, 1926. 
Même si elle majore l'influence de Marie des Vallées sur 
Jean Eudes, cette étude resle fondamentale. - H. Bremond, 
Histoire 1/Uéraire .... t. 3, Paris, 1929. p. 602-28 ; 'J'able, par 
Ch. Grolleau, p. 164-65. - C. Berthelot du Chesnay, 
Quelques questiom· relatives à M. des V., dans Notre Vie, 
junv.-fév. 1956, 1'- 7-14 (bibliographie). - 1. llausmann, 
Marie des Va/Mes. Salmopfer für die Zeit der grossen 
Bekehrung, Grobenzel bei München, 1971. - J. Séguy, D'une 
jacquerie à une congr~galion religieuse. AuJour des origine.ç 
eudistes et Millénarisme... Grignion de Mon(fort et les 
'Apôtres des demlers temps ', dans Archives des Sciences 
sociales des religions, n. 52/1 1981 eL n. 53/1 1982. - P. 
Milcent, Un artisan du renouveau chrétien au xvw s .. saillf 
Jean ëudes, Paris, 1985. - J.N. Vuarnct, Le dieu des 
femmes, Paris, 1989, p. 29-44. 

DS, l. 2, col. 884, 1309 ; t. 3, col. 533, 1132, 1853 ; l. 8, 
col. 488-501 (art. Jean Eudes). 

Paul M ILCBNT. 

VALLEJO DE SANTA CRUZ (HvACINTt1E), domi
nicain, 1584-1657.- Né à Bordalba (Saragosse) en 1584 
dans une famille noble, Jacinto Vallejo entra dans 
l'Ordre des Frères Prêcheurs en 1601 et fit profession au 
couvent de San Pedro Mlhtir de Calata)'\ld en 1602. Il a 
probablement suivi le cours des études en ce couvent 
qui, depuis 1580, avait rang d'université. 

En 1610 cl 1611 il enseigne la logique à l'université dt: 
Lérida ; revenu à Calatayud, il est nommé régent des étu
diants et professeur (il apparait comme tel en 1613, t 616 et 
1621 ). Bien qu'il soit nommé maître en théologie en 1636, 
son activité postérieure est liée à la famille royale : prédi
cateu•· et confesseur de l'infante Isabel Clura Eugenia d'Au
triche, gouvernante des Pays-Das, du prince du Portugal et 
de l'impératrice Mariana d'Autriche, il séjourne désormais 
en France, aux Pays-Das, à Naples et prêche dans ces 
région~ . Il meurt en 1657. 

La majeure partie des œuvres qu'évoquent les 
bibliographes est restée manuscrite et semble actuel
lement perdue. Ont été imprimés: deux oraisons 
funèbres, celle de la dominicaine de Calatayud Ber
nardina de Palafox (Calatayud, 1622) ct celle de 
Miguel Pérez de Nucros, commandeur de Codos et 
chapelain du roi (Huesca, 1633), et un Ejercicio coti-



• 

V ALLEJO - VALLGORNERA 214 

di no del Santfsùno Rosario, para los Herman os de su 
sa ta Cofradla (Huesca, 1636, in· l6°). A quoi s'ajoute 
~ Sermôn a los santos corporales de lJaroca, pre

~icado dla del Corpus Christi en esta ... Ciudad, Afio 
de 1634; cc sermon est imprimé sous pagination 
séparée (dédicace + 25 f.) à la suite de l'édition de 
Saragosse, D. Donner, 1635 de l'Historia dC!i Divino 
Mysterio del SS. Sacramento dt! los Corporales de 
Daroca, que acontecio en la conquista del Reyno de 
Valencia ... (à la Bibl. S.J. de Chantilly). 

Parmi les ouvrages restés inédits, ~ignalon~ : Dio' Df.ipara 
super « AYe Maris Swlla >> ad singufos versus; - Postilfa 
E:vangefica in Lomm amuan et. .fi··rias quadragesimales, 
appficata Eucharistiae Sac:ramenlo e.l Orationi Quadmginta 
Horarum; - Conciom:s super Ps. « !Jomlnus regit me» ; -
des sermons sur le temporal et le sanctoral (9 vol,); - des 
vies de sainte Ursule et. de ses compagnes, et du dominicain 
Pedro del Portillo (du couvent. de Calatayud); - un De 
Eucharistia; - etc. 

Aux Archives de la pnwince d<)mini~,;-lline d'Aragon, 
Valence: Acta Capitu/i provinc:. wovinc:iae Aragoniae, 
n. 1-3; .Refadon del convemo de Calatayud al prior pro
vinâal del 18 de junio de 1613, n. 86. 

J. Villalva, Vida del V. P. Fr. Pedro del Pm·tilfo. Saragosse, 
1706. - Quétif-Échard, t. 2, p. 473. -· Bibl. antigua .v nueva 
de escritores aragoneses, de Latnssa, éd. M. Gomcz Urie!, 
~. 3, Saragosse, 1886, p. 312-14. - C. FuenteS, Escritores 
Dominicos del Reino de Amgon, Saragosse, 1932, p. 114-17. 
- A. Colell, Ayer de fa Provincia Dmninicana de Aragôn, 
dans Analecta sacra tarracone.nsia, t. 39, 1968, p. 254. 

Adolfo Ronu's SmRRA. 

VALLGORNERA (Tl·IOMAS DE). dominicain, 1595-
1675. - 1. Vie. - 2. Œuvre. 

l. VIE. - Tomas de Vallgorncra est né, semble-t-il, à 
Olot, de la famille des marquis de Vallgornera. Il prit 
l'habit dominica.in au couvent de Santo Domingo de 
Gérone en 1611. Après avoir suivi les cours de philo
sophie et de théologie à Tortosa, il se fait remarquer 
comme prédicateur et il est lecteur à J'université de 
Perpignan de 1624 à 1629. De là il passe à celle de 
Gérone; il y est prieur du couvenl vers 1632-1635 et 
reçoit le grade de maître en théologie en 1634. De 
1635 à 1637 il est recteur du collcge majeur de théo· 
Iogie de Tortosa. 

Au commencement de la révol te de la Catalogne 
contre Philippe IV d'Espagne (1641), une partie de la 
province dominicaine d'Aragon passe sous la domi
nation française et le Maître général de l'Ordre y ins
talla un vicaire général. Après la mort du premier 
vicaire, Vallgornera lui succède ( 1642); il s'attire 
l'estime du cardinal Mazarin, çe qui lui vaut le 
soupçon des Castillans. Cependant les dissensions 
internes de l'Ordre amènent. le changement du Maître 
général et de nouveaux changements dans les charges 
libèrent Vallgornera de ses responsabilités (1644). Il 
retourne à Perpignan jusqu'en 1653, puis vient à Bar
celone où il rédige son œuvre et est censeur des livres 
jusqu'en 1670. En 1674 il est élu à l'unanimité pro
vincial d'Aragon, mais la mo11 vient le prendre à 
Saragosse en 1675. 

2. ŒuvRE. - En 1662 paraît à Barcelone sa Mystica 
Theologia Dfvi Thoma(!, utriusque Theo/of?iae Scho· 
lasticae et Mysticae Principis (1142 p. in-fol.) et 
l'opuscule De Rosario B. Mariae Virginis (16 fol.), 
pieuses méditations tirées de la Bible et des Pères. La 
Mystica Theologia est bientôt rééditée eu 1665, avec 
85 p. d'additions. 

1 .-.J. Berthie•· en assure les rééditions de Turin, 1890 et 
1911 ; cette demière diffère de celle de 1890 par un 
Monitum plus développé. Dans ces 2 éd. de Berthier, les 
additions de l'éd. de 1665 sont •·egroupécs en appendice; 
lkn hier. à la suite de J . Échard, pense en effet qu'en 1665 
Yallgomcra est déjà mort et que ces additions ont été inter
calées dans son texte par le nouvel éditeur. 

La réédition de 1665 montre que la première fut un 
succès. L'ouvrage a été adopté comme livre de formation 
spirituelle en de nombreux centres dominicains. Le carme 
p<xtugais Antoine du Saint-Esprit cite Vallgornera parmi ses 
sources principales ct lui emprunte de nomhreux para
g.aphes dans son Directorium (1676). Le franciscain Isidoro 
de Le6n connait notre auh.:ur (Mistico cielo, Madrid, 1685). 
Le chartreux A. Nagore (sous le pseudonyme de J. LOpez 
F.zqucrra) le met au nombre des principaux écriv11ins spiri
tuels (l,u<:erna Myst.ica .. ., Valence, 1690). 

1" Structure. - Vallgornera donne à son ouvrage 
une structure scolastique, mais son texte latin reste 
fluide. Après une introduction, quatre grandes ques
tions sont divisées en disputes ou dissertations, et 
subdivisées en articles. Une dédicace à saint Thomas 
lui reconnaît l'essentiel de la doctrine; une autre, au 
lecteur, plaide en faveur de la sûreté de celle-ci, puis
qu'elle vient du prince de la théologie, dont l'apport 
mystique sera exposé systématiquement (éd. l3erthier, 
J !l90, t. J, p. Xl-XXVIII). 

La question 1 (10 articles; t. 1, p. 1-54) présente les prin
cipl:s fondamentaux de la science mystique; sn nature, son 
objet, la conmlissance de Dieu par l'amou•·, la purification 
pa~si v~. le mariage spirituel, etc. 

La question Il (8 dispu~es; t. 1, p. 55-343) expose la voie 
purgative : comment, ayant connu la gravité du péché, on 
passe â l'estime des vertus. Ici interviennent la mortification 
adive des sens externes et internes et commence la médi
tai ion des mystères du Christ. Les passiMS du cœur ayant 
été apaisées, ~,;ommence à se manifester la purilïcati~l 
passive de la partie sensible de l'âme. 

Dans la question Ill (6 disputes; t. 1, p. 344·603), il s'agit 
dt: la voie illuminative propre aux progressants. Y sont ana· 
lysés les contemplations acquise et infuse et les dons du 
Saint-Esprit. Vallgornera y joint les distinctions sur les phé
nomènes extraordinaires ct y parle de la purification passive 
de l'entendement. 

La question 1 V (3 disputes ; L 2, p. 1-307) parle de la voie 
unitive où les parfaits marchent pat· la charité. La première 
disPI~te traite de l'union habituelle et actuelle, el de la pré
sence de Dieu en l'iime. La deuxième, de l'oraison d'union 
dans les fiançailles ct le mariage spirituel, des différences 
entre les oraisons de tecueillement, de quiétude, le rapt, etc. 
La troisième montre la dignité de la perfection à partir de ses 
difU:rentes dénominations. 

Les additions de l'éd. de 1665 (t. 2, p. 309-531) sont 
répurties par Berthier selon les quatre par~ies ; elles pré· 
seuLent une orientation plus pratique avec les exercices de la 
vie intérieu•·e. 

2° Les sources et le problème du p/af?iat. - Qui sc fïe 
aux apparences a l'impression de se trouver devant un 
ouvrage original appuyé sur de nombreuses autorités 
et l'iche d'érudition. 

Au premier rang des autorités vient la Bible, généralement 
citêe entre guillemets. Les Pères latins sont plus utilisés que 
les grecs. Augustin et le Pseudo-Denys sont les plus cités (ce 
dernier comme disciple de saint Paul ct comme ayant été 
commenté par Thomas d'Aquin). Parmi les médiévaux se 
déJachcnt. Bernard, les Victorins, Bonaventure, Tauler. Suso, 
Viuceut Ferrer. Gerson, Ruusbroec, Denys le Chan.rcux, 
He.-p, Laurent Ju:;tinicn... Puis viennent Louis de Blois, 
« Brachar » (& Barthélemy des Martyrs, archevêque de 
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Draga), Thérè~c: d'Avila, r<tre!ll~nt Jean de la Croix. 
Quelques philosophes som Ci tes. comme Anstote cl 
Sénèque; et aussi des <:onciles. 

Mais surtout la Mystica Theologia est la première 
œuvre qui prétend exposer l'ensemble de l'il inéraire 
mystique en se référant à saint Thomas; son. nom 
apparaît à chaque pHge cl toutes ses œuvres majeures 
sont utilisées, y compris son commentaire des Noms 
divins du Pseudo-Denys, ses opuscules spirituels (dont 
quelques apocryphes), ses commentaires de l'Écriture 
ct ses sermons. L'ouvrage offre le résumé le plus 
complet qui ait été réalisé jusqu'alors du thomisme 
spirituel. 

Devant la variété des sources on peut sc demander 
si l'auteur s'en est servi directement ou seulement de 
seconde main. 11 faut dire que le plus intéressant et 
important dans l'ouvrage n'est pas de lui, y compri.s 
quand il s'agit de la pensée de Thomas sur laquelle tl 
est le plus disert. Vallgornera possède un bon 
jugement cl sait choisir sL~s textes, mais la majeure 
partie de son livre est tirée d'ouvrages contemporains, 
comme l'ont magistralement démontré M. Ncpper et 
M. Viller (cités infi'a): 

1) Philippe de la Trinité, carme déchausst: français 
(Swnma tlwolo~?iae mystlcae. Lyon, 1656), lui !'t)Ufll~t le 
modèle de ses division~ cl de la méthode scolastique: 
appliquée aux question~ spirituelles comme aussi le pl;iO, les 
titres, bien des idées et des développements tht:matiques 
entiers. 

2) Jean de Saint-Thomas, dominicain, lui apporte de 
riches principc:s philosophiquc:s et théologiques tiaés de so? 
Cw:rus theolnRicus (t .yon, 1643-1663) pour son ensei
gnement spil'ituel ; VC~IIgornera lui doit en particulier la doc
trine des dons du S11int-Esprit. 

3) Joseph de Jésus-Marie Quiroga montre le chemin â 
Vallgornera par son utilisat ion de saint Thoma~ dans .sa 
Subida a Olœ del alma ct son Entrada de.! alma al paratso 
espiriwal (Madrid, 1 1'>56 et 1659); il lui fournit aussi son 
enseignement sur la <.:ontemplati?n ac~uise.. . 

4) Diego Alvarez de Paz (L>e vi/a spmtuall CJU.\'Ifllf' perfec
tiOIII!, Lyon, 1607 ; De exterminatitme mali et flmmotio~ll! 
boni, 1613 ; ne inquisitionl! flads sive de studio oratioms, 
1617), outre des citations de saint Thomus, lui ot'trc sa doc
trine de la présence de Dieu et diverses images de la per
fection ; surtout le missionnaire jésuite lui donm: 1\:xem~lc 
de ~on expérience spirituelle prnlique et de son styl~ délié. 

Tout ceci avéré, on peut se demander ce qui reste 
de propre à Vallgornera, s'il est utile de le citer et quel 
intérêt présente son œuvre. Une édition critique 
signalant ses emprunts permettrait une réponse 
précise à ces questions. On peut déjà dire, Cl:pendant, 
que Vallgornera fait preuve de capacité pour rl:J?ens~r 
une doctrine, pour en prendre la substance ; Il sa1t 
recueillir ct synthétiser dans des formules riches ct 
brèves. JI a l'art de la mosaïque. Il réfëre tout à saint 
Thomas (<< comme dit», «comme témoigne le divin 
Thomas» «tout ccci est de saint Thomas>>), 
omettant de nommer l'auteur directement utilisé. Son 
indiscutable con na issa nec de Thomas lui l'acilite la 
combinaison de ses citations; parfois un seul para
graphe en regroupe deux ou trois. 

Vallgornera procède ainsi avec une tolale tran
quillité, comme le montre le fait qu'il a publié deux 
fois son ouvrage du vivant de Philippe de la Trinité 
i' 1671. Si les usages de son temps l'autorisent jusqu'à 
un certain point à piller autrui, les inconvénients de 
cette méthode n'en sont pas pour autant éliminés; en 

premier lieu, celui de présenter comme thomiste une 
doctrine mystique arrivée à maturité pendant le Siècle 
d'Or espagnol. Mieux aurait valu étudier l'ensei
gnement spirituel de Thomas en lui-même et non pas 
en dépendance d'autres auteurs. 

Nous ne pouvons comprendre la raison de la 
méthode et le but de Vallgornera qu'en nous reportant 
au contexte historique. L'auteur croît à l'utilité de sa 
présentation : Thérèse d'A vila avait été canonisée en 
1622 · divers Carmes avaient donné à sa doctrine une ' . . forme scientifique et scolastique; on commençait a 
introduire l'enseignement de la théologie mystique 
dans les chaires. Il était impo11ant de surmonter les 
réticences de certains Dominicains envers la mystique 
et de montrer en Thomas d'Aquin un grand théo
logien spirituel. Vallgomcra, ce faisant, surmonte les 
anciennes attaques de Melchior Cano contre la mys
tique, l'insistance de Juan de la Cruz (le dominicain ; 
cf. OS, t. 8, col. 407-08) sur la prière vocale, les cri
tiques du dominicain Alonso de la Fuente en 1589 
contre les livres de Thérèse d'Avila. Il réconcilie les 
esprits en infusant le vin nouve~u de la mystiqu~ d~ 
16~ siècle dans les outres scolastiques. Le succès etatt 
garanti : il fait l'apologie de son école spirituelle en y 
incluant le prestige de la mystique carmélitaine: « La 

• • • • doctrine mystique, QUI ne s oppose pas aux pnnctpes 
de la doctrine scolastique, a un fondement ferme, et 
donc ceux qui lisent la théologie mystique dans saint 
Thomas la trouvent très solide et bien fondée» 
(Dédicace, t. 1, p. x vu). La Mystica Theolo!Jia de Yall
gornera a donc une signification propre qu1 va au-delà 
du plagiat ; elle a le mérite de mettre en relation la 
scolastique thomiste et la mystique affective; aujour
d'hui encore elle peut instruire le lecteur sur la 
méthode de « scolasticisation » des questions spiri
tuelles au 1 7• siècle. 

Quétif-Échard, t. 2, Paris, 1723, p. 604.- A.M . Meynard, 
Traité de la vie intérieure ... , 2" éd., Paris, 1889, p. Xl. -
Hutter, t. 2. 1895, col. 304-05. - R. Garrigou-Lagrangc. Per
fection chrétienne et contemplation. Paris, 1923, p. 707.- M. 
Bres Carreras, El ma<•stre. T. de V.. dans 6swdis Franciscans. 
t. 34, 1924, p. 391-412; cf. RAM, 1.. 7, 1926, p. 9R-99.
Enâdopedia universal d'Espasa, t. 66, 1929, col. 1114-15. 

Cris6gono de Jesûs, Comp1mdù> de ascétit.'a y mlstica, 
A vila, 1933, p. 326. - Gabriel de Sainte-Marie-Madeleine, 
École théréslenne et problèmes mystiques contemporains. 
Bruxelles, 1936, p. 166. - M. Neppcr et M. Viller, Aux 
sourœs de Val/gomera, RAM, t. 21. 1940, p. 290-332. - J.M. 
CoU, Documento refi!rente al Maestro .1.1'. de Val/gomera, 
dans Anales del ltWilllto de Estudios G'erundenses. t. 12, 
t 958, p. 353-56. - A. Collcll, Esc:rl10res domini<:os del prin
c:ipado de Catalufla. Barcelone, 1965, p. 279-81. - Eulogio de 
la Virgcn del Carmen, Lit~ratura espir~t1.wl del barroc(.) Y de 
la i/ustracitm. dans lllstona de la Espmtualulad, t. 2, Bar
celone, 1969, p. 293, 313. 

J.M. Molincr, 1/istoria de la espiritualidad. Burgos, 
1972, p. 370, 4 t O. - A. Royo Mal'ln, Los grandes maestros 
de la vida espiritual, Madrid, 1973, p. 299. - M. Andt·és 
Martin, Los m :ogidos, Madrid, 197 5, p. 443-49. - F. 
Juberlas, La dMnizacion del hombre. Madrid, 1977. p. 
165. - J. Rivera et J.M. l raburu, Espiriltlalidad catolica. 
Madrid, 1982, p. 24-25. - A. Balb:is Sinohas, Hacia la 
verdad (/(! T. de Vallgornera (Disscrt. de licence en théo
logie, Burgos, 1987). 

ns, t. 1, col. 7 17-11!; - 1. 2, col. 177, 1327, 1462, 1592, 
2049, 2077; - t. 3, col. 1279-80, 160!! ;- t. 4, col. 1172, 
1816, 1847, 2150; - 1. 5, col. 923, 1481. 1490-91 ;- t. 6, 
col. !!0 1 ; - t. 10, col. 115 5 ; - t. 13, col. 260, 841. 

Saturnino Lo1•Ez SMmnRIAN. 
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V ALLOMBREUSE {CuNvRÉùATJUN BfNÉI>JClJNë). -

Fondée par saint Jean Gua Ibert 'l' 1073 en Toscane, 
approuvée par les papes (en particulier par Urbain 11 

en 1090), Vallombreuse a voulu être une restauration 
du cénobitisme bénédictin selon le pur esprit de la 
Règle de saint Benoît. Elle apparaît comme une 
réaction à la fols contre Cluny et contre la vague éré
mitique de l'époque. Les principaux auteurs spil'Îtuels 
de Vallombreusc ont fait l'objet d'un article dans le 
DS. Nous ajoutons ici des éléments bibliographiques 
aux ouvrages cités dans ces articles. 

J) Congrégation dt: Vallvmbrcuse. - Con~lilutions, éd. 
par L. Holslenius et M. nrockie (Colin regulllrum monasfi
carurn ... , t. 4, 1759, p. 358-41 1). -A cfa capiflllorum gene
ra/ium Congr. Va/lis Umbrosae. t. 1, lnstitutiones abbatum 
(1095-1310), éd. par N.R. Vasaturo, Rome, 1985. 

P. Lugano, L'ltalia benedittina, Rom{:, J 929, p. 305-75. -
T. Sala, Dizionariu biogrl~[ic:o ... di Vallombrosa, 2 vol., Flo
rence, 1929. - EC, l. 12, 1954, col. 997-99. - S. noesch 
Gajano, Storia e tradizùme val/ombrosana. dans Bolf~?lliM 
dell' lsfifufo storica iwliano per il medioevo. t. 76, 1964, 
p. 99-215. - DS, t . 7, col. 2174-75. 

2) Jean Gualbert t 1073 (DS, t. 8, col. 54 1 -43). - BHL 
4397-4406. - P. di Re, Biograjie die G.G. a COt!/'ronlO, Rome, 
1974; G.G. nellt! .Jimti dei secoli XI-Xl!. Swdlo storico .... 
Rome, 1974. - DIP, 1. 4, 1977, col. 1273-76 (bibliogr.). -
Cammina con la Chiesa. Ne/ IX Centenario della morte di 
S.G.G., éd. G. Zambemardi, Vallombreuse, 1977, 277 p. -
A. Degi'Innoccnli, /,(: viLe anfiche di G.G. : cronologla e 
mode/li agiogra.J/ci. dans Siudi med11?vali. t. 24, 1984, p. 
3 1-9 1. - O. Spinelli et G. Rossi, Alle (/rigini di Val!ombmsa. 
G. G. ne/la sociefà de/l'Xl secolo. Novare-Milan, 1984 (avec 
trad. ital. de la Vita par André de Strumi). - Oie vierte Vita 
Johannes Giialberti von Val/umbrosa. éd. W. Gvc7. cl C. 
Hafner, dans De111sches Arc.·hi1• filr Fr/i>rsdwng des Mitfe
/alters, l. 41' 1985, p. 4 18-:17 (d;aJ')rès 'le rns rliwence, Lau
renziana, Plut. XX, 6). 

3) Saint Bemard degli Ubet1i, évéque de Parme et car
dinal, t 1133 (DS .. t. 1. col. 1512). - BI-IL l 24(,·50. - BS, t. 2, 
col. 49-60 («Bernardo di Parma»). - DIP, 1. l, 1974, col. 
1399-1401. 

4) Jean <<delle Celle», tv. 1396 (DS, t. 8, col. 327-28).
BS, t. 6, col. 657-60 (bibliogr.). - 5) Jér•ôme de Ragiolo, t v. 
1515 (DS, t. 8, col. 935-36). 

André DERVJLLE. 

V A LOIS (Lou1s LE), jésuite, 1639-1700. Voir LE 
VALOIS, t. 9, COl. 733-35. 

VALTANAS ME.JIA (DoMINH)UE) , dominicain, 
1488-1568. - 1. Vie. - 2. Œuvres. 

1. VtE. - Domingo Valtanas est né le 22 juillet 1488 
à Villanueva del Arzobispo (Jaén, Espagne), dans une 
famille bourgeoise probablement originaire de la 
vallée du Cerrato (actuelle province de Palencia). 

La maison làmiliale de Villanueva devint en 1540 un 
couvent de religieuses dominicaines, sous le patronage de 
sainte Anne ; elle existe encore. L 'aîn\\ de la fam ille, Pedro, 
ln céda à Domingo à celte fin , à condition qu~: le~ membres 
de la famille soient entel'rés dans l'église conventuelle. 
Domingo dit qu'il était dévôt de l'apôtre saint André, patron 
de l'église paroissiale de V illanueva où il fut baptisé et reçut 
pour la première fois les sacrements de pénitence et d'eucha
ristie. 

Domingo étudia le dmit, coinme beaucoup de 
cadets; il fit ces études à l'univer~;ité de Salamanque 
et, comme beaucoup d'autres étudiants, il embrassa la . 

vie religieuse dominicaine au couvent de San Esteban 
eu 1517. En 1521 il fut envoyé au collège Santo 
T omas de Séville, fondé par l'archevêque théologien 
Diego de Deza ; il en devint le recteur et en cette 
qualité discuta avec l'archevêque fondateur de la 
manière d'appliquer les statuts concernant la pureté 
du sang: Valtamis soutint une opinion plus libérale 
que Deza. 

Lt:s années 1524 ct suivantes, on trouve notre dvminicain 
au couvent San Pablo de Séville; il s'y adonne surtout à l'en
seignement et à la prédication ; il obtint le. titl'e de maitre en 
théologie. Son apostolat eut un rayonnement très ample, 
surtout auprès de la noblesse, pam1i laquelle il compte 
b{:aucoup d'amis. Grâce à ses relations ct mcU.;ml à profil 
l'expansion numérique des dominicains d'Andalousie, il 
fonda de nombreux couvents (Ubeda, Bac<!.a, Séville, Mar
chena, Ulrera, etc.) et, de plus, publia toute une série d'ou
vr ;~gcs. Professeur, prédicateur, fondateur, écrivain, Val· 
tanas fut un homme dynamique, actif jusqu'à l'excès ; il alla 
ju:;qu 'à s'occuper de l'évangélisation des Morisques de Las 
Alpujarras (Grenade) ct obtint les permissions purticulières 
néce~saires pour uller missionner en Afrique, chose qu'il ne 
rt':alisn pas. 

La fin de sa vie fut marquée par le triste épisode du 
procès inquisitorial dans lequel il fut enveloppé. Le 
30 novembre 1560, son emprisonnement est décrété 
el exécuté le 14 février 1561 ; jugé, il écoute la sen
tence le 25 février 1563 dans la chapelle San Jorge du 
château de Triana, siège du tribunal de l'inquisition: 
il est condamné à la prison perpétuelle dans le 
couvent de son Ordre à Alcala de los Gazules (Cadix). 
Il y mourut le 29 septembre 1568 dans la paix et la 
péni tence. 

Le procès est J')erdu. La corr·espondance de l'inquisition 
mentionne assez souvent le nom de Valtanâs durant les 
an nées de procédure, mais sans qu'on puisse en déduire le~ 
chefs d'accusat.ion. Il dul abjurer ((de l•ehementi les erreurs 
dont il a été accusé el dvnt il reste Lrès suspect, et lt)!lle autre 
sorte d'hérésie» (Archives historiques nationales, lnq. , leg. 
2943). Sur l'abjuration de vehementi. voir B. Llorca, La 
fnquisicitm en Espal1a, Barcelone, 1936, p. 238. Certains 
indices, comme les enquêtes des inquisiteurs dans divers 
eouv(:nls de religieuses, permettent. de supposer que Val
t<lnlb fut accusé de déviations hérétiques ou de fautes dans le 
dümaine moml, J')eut-être à propos de I'Euchadstie et de la 
communion fréquente. N'oublions pas que ces tàits se pas
saient au temps du grand inquisiteur Fernando de Valdes, 
qui commence sa répression en 15 58. 

2. ŒuvRES. - Valtanas fut un écrivain fécond, 
surtout dans les domaines de l'histoire moralisée, de 
la catéchèse, de l'homilétique. li est surtout connu 
pour ses discussions et ses prises de position à propos 
de questions religieuses discutées de son temps. Son 
héritage littéraire comprend une vingtaine de livres 
qui fuœnt presque tous édités à Séville entre 1524 et 
1560, surtout chez l'éditeur Martin de Montcsdoca. 
Ln diffusion fut. notable, si on en juge d'après le 
nombre des éditions; on en connaît des exemplai res 
en Amérique; et il est significatif qu'à Madrid en 
1565 le libraire Alonso Calleja demande la permission 
d' impl'imer les homélies de notre auteur; la demande 
resta sans réponse. 

La première publication de Valtanas fut un 
Manuale fi'atrum praedicatorum (Séville, 1524) com
prenant diverses pièces comme une « Crônica » de 
l'O rdre et d'autres petits traités; l'ouvrage appartient 
au genre de l'histoire moralisée, comme aussi la Vila 
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Christi (Séville, 1554), un Epitome de la vie de treize 
patriarches et de neuf saintes ( 1554) et un Flos sanc
torum ( 1 558). 

Dans le genre catéchétique figurent le Cof{/è.sio· 
nario breve ( 1526), le Conjhionario muy c:ump/ido 
(1555), la Margari(a confess?rum (1526), 1'!lt~chi
ridion de estados (1555) ct enf1n la Doc/mw cr~suana 
( 1555) que M. Bat~iUon con~i~ère co1.nme un livr,e 
imprégné d'humamsme ch rett~n, «livre. comp~~~ 
mais non sans beauté, riche en mterprétattons spm
tuelles de la Bible». Favoriser la lecture de la Bible et 
l'usage de la langue populaire pour les livres spi ritu~ls 
sont les deux traits les plus prononcés de la modr mtté 
de Valtanas ct de son évangélisme. Dans cette ligne, 
signalons en particulier ses Concordancias de 'J?udws 
pasos d((fciles de la divina historia, c'est-à-d11·e de 
l'Écriture sainte ( 1555), ct les deux volumes de 
l'Exposici6n de los e'·angelios (1558), homéliaires 
selon le temporal ct le sanctoral. 

Valtan:is a encore pul>lié: Meditacion de la P(lsu'ln de 
Nuestro Se nor ( 1 535), Compemlio de la Fi/oso.lla Natural de 
Aristoteles ( 1 547), Compendio de sentencia;s moral~s ( 1 555), 
La vida y hechos admirables del real projeta DaYtd ( 1557), 
M(lnual para monjas ( 1557), Paradvjas y seille ne/us esco
gidCL,. para erudidon del entendimientO y reformadon til' las 
costumbres ( 1 55R). 

Mais l'œuvre la plus çaractéristique de notre a uteur 
est l'Apo/of?la sobre ciNtas materias morales en que 
hay opinion ( 1556), à laquelle on peut joindre l '~po
/ogia de la .fi'ecuentaciôn de la sacr~santa (:Ucw;ts~~~ y 
comzmiôn ( 1558) ; ces deux apologtes ont été. ~ch tees 
par A. Huerga et P. Sainz Roddguez, coll. Espll'ltunles 
espafioles 12, Barcelone, 1963. . . 

Par « materias morales en que hay opJJH6n » 
l'auteur entend deux choses; d'abord que les matières 
abordées sont des q uestions disputées; ensuite. qu'il 
s'agit de thèmes« moraux», c'est-à-dire concernant la 
doctrine ct la vie chrétiennes. Dans le contexte de 
l'époque, ce terme moral signifie souvent aussi spi
rituel. Il est étonnant de constater avec quel courage 
et sans fard Va1tanas p rend position sur des questions 
difficiles et passionnément discutées au milieu du 1. 6° 
siècle; ainsi de la communion fréquente (cf. la 2" Apo
logfa; OS, t. 4, col. 1 133). La prc~ière Apoi<~Kia. 
quant à elle, traite de trciz.e quest1ons: 1 ora1son 
mentale la communication des mérites, le serment, 
est-il li~ite de vendre les offices publiques'!, de 
manger de la graisse de porc'?, des œufs le vendredi?, 
à quelle heure le Christ expira 'l, les discordes dans les 
familles, les louanges, la résidence des é~êques, les 
juges, la Compagnie de J~sus, la simome dont se 
rendent coupables ceux qm vendent des sépull u.res. 

Parmi ces treize sujets, certains ont perdu auJOUr
d'hui l'actualité qu'ils offraient au t6c siècle. Mais 
alors certains étaient 1-rès significatifs de l'ouverture 
d'esprit et de la modernité de Valtam1s; ainsi ses posi
tions à propos de l'oraison mentale, des nouveaux 
chrétiens, de la résidence des évêques dans leur 
diocèse. De même encore le parti qu'il prend en 
faveur de la naissant(: Compagnie de Jésus et de sa 
conception de l'obéissance. Comme l'a dit E. Asensio, 
l'ardeur et la sincérité des Apolof(ias font de Yètltamis 
un « témoin exceptionnel >> du mouvement. religieux 
sévillan au milieu du 16" siècle. 

Quétif-Échard. t. 2, p. 170. - D.l. Gongora. H!storiu del 
c:ole~io Mayor de Santo 'J"omas de Sevtlla. t. 2, Sév1llt:. 11!90. 

- J. Cuervo, Historiadores de San Esteban de S(llamam·a. t. 
1, Salamanque, 1914. - M. Bataillon, Erasmo y Espa~a. 
trad. espagnole, t. 2, Mexico, 1950, p. 135·37. - E. Ascn~1 0, 
El erasmimo y las corrientes espirituales qjines, dans Revtsta 
de jilologia espmïola. t.. 36, 1952, p. 50. - P . SAmz 
Rodriguez, Una apologia olvidada de san l~11acio y de ~a 
Compat1fa de Jesûs ... , AHS1, t. 25, 19561 p. 156-78 (1·epns 
dans sa Espiritualidad espaiiola, Madnd, 1961 , p. 187-
239). . . 

A. Hucrga, Valtanas y su Apologla de la cmnumon .fre
cuente dans La vida sobrenatural. t. 55, 1953, p. 182-93; El 
B. AvÙa y el Maestro Valtanas. dans /_a ciencia tomista. 
t. 84, 1957, p. 425-57 ; El proceso de la Inquisicion de; Sevilla 
contra el Maestro D. de V., dans Boletln del Tnstlluto de 
Estudios Giennenses. t. 5, 1958, p. 93-140; Laobra literaria 
de fr. D. de V., dans Corrientes espirituales en la Hspm!a del 
siglo XV!, Barcelone, 1963, p. 247-8 1 ; enfin la longue mtro
duction à l'éd. des deux Apologias signalée supra, p. 
3-129. . 

L. Sala Balusl Canas inédltas del P. M. Juan de Al'lla y 
document os relaÙvo.ç à Fr. D. de V. en la Hispanie Society of 
America, dans flispania. sacra, t. 14, 1961, p. 155·70. - J. 
Simon Diaz, Dominicos de los s. XVI y XVTT : escritos lo,·ali
zados Madrid 1977, p. 61-65, n. 177-96. - K1. Wagner, 
Martin de Mo:rte~·doc:a y su prensa. Séville, 1982. 

OS, t. 4, col. 1133, 1138. 1141 ; t. 5, col. 1024, 1487; 
t. 12, col. 1 965. 

Alvaro H tmRc.A. 

VALTORTA (MARIE), laïque, 1897-196 1. - Marie 
Valtorta est née à Caserta (Italie) le 14 mars 1897. 
Son père étan t sous-officier de carrière, la (amille.dut 
sc déplacer au fur et à mesure des affectatiOns diffé
rentes (Caserta, Faenza, Milan, Voghera, Florence, 
Reggio Calabria et enfin Viareggio). 

Le père qui mourut en 1935, était pieux et aimera fort sa 
fille. Qua~t à la mère t 1943, professeur de ~rançni s, etl.e 
était agnostique ; elle n'aimera pas sa fille, qm ne pouv~tt 
remplacer un fil s mort très jeune. Maria fut m1se en nourncc 
et fut quasiment abandonnée par sa mère. En 191 7 elle est 
infirmière à l'hôpital militaire de Florence. En 1920 un 
«petit délinquant>> la blesse d'u~ ~oup,de h~rre dc.fer ~u~ !es 
reins· ce traumatisme est à l'ongme d une mfirm1té qu1 Ira 
se dé~eloppunt.. Maria fut dcuK fois tiancéc, mais sa mè~e 
empêcha le mariage. En 1 921, elle . comm~n?e ~ cxpé;l
mcnter d'étranges phénomènes psych1ques. 1 UJ~. l m~~:mtté 
augmente; elle sort de chez elle pour la dem1crc lo1s en 
1933. En 1935 elle connaît Marta Diciotti, la future « au~li· 
triee>> de ses écrits et sa meilleure amie. Elle meurt à VIa
reggio le 12 octobre 196 t, ayant gardé le lit depuis 1943. 

Très jeune encore, vers sa cinquième an.née, les 
Ursulines de la Via Lanzoni à Milan, chez qu1 elle est. 
écolière l'orientent vers la présence de Dieu en elle. 
Dans c~tte recherche, la contemplation d'une statu.e 
du Christ mort devait ensuite bouleverser sa sensi
bilité, et l'expérience sera renouvelée chez elle par la 
présence d'un crucifix très évocateur des souffrances 
physiques du Crucifié. Maria lut beaucoup de mys
tiques: Catherine de Sienne, à laquelle sera em~r~nté 
le thème du sang, Marie d'Agreda, Thérèse de L1su~ux 
(elle lit l'Histoire d'11ne âme en 1925) •. Gemma 
Galgani Thérèse d'Av1la et Jean de la Crotx. 
L'œu~re de M. Valtorta comporte environ 15 mille 

pages autographes ( 122 cahiers) écrites surtout de 
t943à l947,etausside 1948à 195L0ny trouveune 
Autobiogra.f/a écrite en 19~3 . st~r. o~d~e de son 
confesseur le servite R.M. Mtghonnl (edttéc à Isola 
del Li ri, '1981) et des récits tournant. autour de 
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l'Écriture sainte et provenant de ses visions. La 
majeure pa1tie concerne la vie de .fés~s et a. ~té éd!tée 
sous le titre JI J>oema dei/'Vomo-Dzo (utthser 1 éd. 
d'lsola del Li ri, avec notes du servi te C. M. Bcrli , 10 
vol., 1975 ; trad. franç. par F. Sauvage. 1979). On 
garde encore des récits concernant divers passages de 
l'Ancien Testament, de l'Épître aux Romain::; et de 
l'Apocalypse. 

Tl Poema deii'Uomo-Dio est une immense compi
lation de visions plus ou moins fondées sur les récits 
évangéliques; il est organisé en dix livres qui suivent 
le déroulement de la vic de Jésus. La manière est 
assez proche de celle de Marie d'Agreda (DS, l. 10, 
col. 508-1 3). La mise en scène est fortement colorée ... 
Le Jésus de M. Yaltorta s'exprime abondamment, 
souvent de manière superflue, voire contestable. 
Maria a toujours attribué la source de ses récits à des 
visions ou à des paroles intérieures; on sait à quelles 
longueurs la relation d'une vision peut donner lieu. 
Quoi qu'il en soit, M. Diciotti relate Ql~C ~a':Îa se 
mettait à écrire n'importe quand. sc la1ssa1t mter
rompre par n'im~orte qui . ct reprenait ais~mcn.t sa 
rédaction. Ces écrtts conna1ssent une large dtffus10n; 
peut-être contribuent-ils à notJrrir la dévotion et 
même à favoriser l'accès de l'Evangile à qui ne se 
soucie guère de fidélité à l'Écriture, de sens critique ni 
de sobriété. Maria Valtorta s'insère dans le groupe 
nombreux des visionnaires italiennes qui jalonnent le 
201l siècle. 

E. Pisani a présenté« La persona e gli scriui di M. V.» en 
tête de son éd. de Tl Poema (t. 1, p. 7-16). - P.-A. Gramaglia, 
Maria Valtorta. Una moderna manipu/azione dei Vunge/i, 
Ülsalc Monferrato, 1985. - G. Pozzi ct Cl. Leona.·di onl 
consacré quelques pages à M.V. dans leur Scriurici mistic:he 
ituliane., Turin, 1989, p. 666-75. 

Jean-Ma rie LE MAIRé. 

VALUY (BENotr), jésuite, 1808-1 !!69.- 1. Vie.- 2. 
Œuvres. 

1. V m. - Né à Rive-de-Gier (Loi re) le 13 novembre 
1 R08, Benoît Valuy exerce le ministère sacerdotal à 
Lyon avant d'entrer dans la Compagnie de Jésu~ Je 
5 janvier 1839. Consacré dès le début de sa format~on 
à l'apostolat du clergé, pendant une trentame 
d 'années et dans plus de 60 diocèses il prêche des 
retraites pastorales et donne les Exercices spirituels 
dans les communautés religieuses d'hommes ct de 
femmes. Digne émule du P. Pierre Chaignon (DS, t. 2, 
col. 438), il l'imite également en prolongeant l'écho de 
sa parole par des livres au succès durable. Usé par le 
travail, il meurt à Lyon, son centre d'apostolat, le 24 
aoOt 1869. 

2. Œ vvRES. - 1° Parmi les publications de Valu y 
- dont la plupart ont reçu l'appr·obation directe du 
cardinal de Bonald, archevêque de Lyon - on peut 
d'abord mentionner quelques opuscules: Appel au 
deriJé pour la sanctijic:ation spéciale des homm(!S 
(Lyon, 1856; 8• éd. 1878), Le guide dujezme homme 
(Grcnoblë, 1856), le Manuel de l'Ordinand, exercices 
préparatoires aux ordres (Lyon-Paris, 1861) et Sainte 
Marie-Madeleine et les autres amis du Sauveur (Lyon, 
1867). 

2° Destinés aux prêtres, deux livres de petit format 
mériteront maintes réimpressions : 1..-e Direcloire du 
prêtre dans sa vie privée et .. . publique (Lyon-Paris, 

1854 ; 18° éd. 1879 ; revu et augmenté par le chanoine 
Bouh~licr, 1923). 

Cc directoire donne un ensemble de directives pour l'état 
de vic sacerdotal en une centaine de brefs chapitres groupés 
en se~:tions, alla;Jt, pour Je prêtre, de ses «. E;Xcrcices reli
gieux » 1\ ses «Soins corporels>> ; pour son m•mstèrc .. d; son 
<< Presbytère>> uux <<Défauts ~ évcte•· ». La .mcmtahte cl~
ri~tle vers 1850 peut faire sou mc, ct les multiples et parfocs 
longues citations en latin ne. scraic~t guère acces~ibl~s au 
clergé actuel. Mais les conseils pratiques (assez r•gor•stes) 
s'1•llicnl à une piété sincère. C'est un témoin précieux des 
« bienséances» ecclésiastiques au 19c siècle, dont Mgr 
Gouraud, évêque de Vannes, a dO s'inspiret• pour son Direc
toire de vic sacerdotale (Paris. 191 0). 

1 .e Manuel du Prêtre en retraite (Lyon, 1858 ; 
Il " éd. 1884) s'apparente à la tradition classique des 
recueils de retraites sacerdotales, notamment du 
contemporain de Valuy, P. Chaignon. Moins oratoire 
que son confrère, Valuy a ses qualit~s propres. de 
brièveté, clarté pédagogique et sens pratique. Dernèrc 
les 3 sections de l'ouvrage (Directoire pour la retraite 
- Choix de méditations pour une retraite particu
lière. - Exercices pour la retraite de chaque mois), on 
ret rouve en filigrane la trame des Exercices ignatiens: 
fin du prêtre, péchés du prêtre, apostolat à l'imita~ion 
de .Jésus, Ciel du bon prêtre. Là encore, les citatiOns 
tati nes contribuent à «dater» ce style trop clérical. 

Ju Trois livres s'adressent aux communautés reli
gieuses : 

Les Vcrws reli~iiiiiSes (Lyon-Paris, 1863 ; 16° éd. 1881 ; 
revu cl augmenté par Vulliez-Sermct en 1913). Cet ouvrage 
de modeste apparence est san~ doute le moins vieilli de cc:ux 
de V!tluy. Sous une forme asse1. suecinc.te ct - selon son 
hahitudc - fort structurée, c'est un enseignement complet. 
sur les devoirs propres aux religieux, homme~ ct femmes. 
Valuy expose avec netteté l'idéal spirituel et ses applications 
prat iqt1cs; et ici les citations hagiographiques et patristiques 
ne sonl pas en latin. 

/.a l?eligieuse e11 retraite (Lyon-Paris, 1869 ; revu et aug
menté parÉ. Jombart en 1923). Dans sa préscntRtion, Valuy 
reconnait que c'est une simple adaptation aux religieuses de 
son Manuel du prl!tre en retrait<'; d'ailleurs le plan est iden
tique. 

Ou Gouvernement des comrnrmtmtés religieuses (Paris, 
1865 ; ge éù. 1925, revu par Vulliez-Sermet). Ccl ouvrage, 
matèricllement le plus considérable de tous ceux de Valuy, 
scml>le une compihllion assez peu originale, un jalon dans la 
lign(·c très fournie des livres sur le «Gouvernement spi
ritud » (DS, t. 6, col. 667-69), notamment Le pa.vteur soli
laire ( J 686) de Cl. Martin, le Mu nue/ des suphicurs ( 1 776) 
d' A . .l. Ansart. jusqu'au Pour mii'IIX gouverner (1947) de F.X. 
Ronsin ; un spécialiste pourrait étudier l'évolut ion. 

En dépit de son manque de formation théologique, 
Valuy, sans avoir l'éloquence de P. Chaignon (mort 
en 11!83) ni l'envergure doctrinale de F.X. Gautrelet. 
(mort en 1886), a su oiTrir aux prêtres et religieuses de 
la seconde moitié du 19c siècle des ouvrages acces
sibles, équilibrés ct pratiques, d'une spiritualité solide 
mais peu personnelle. 

Sommcrvogel, t. 8, col. 43 1:33. - J. Burnichon, La Com
pa~nit-r de Jésus en Fm11ce, Par1s, 1922, t. 4. p. 173. -f:ettres 
de · Fmuvière, 19 36, p. 201. - DS, t. 6, çol. 669. 1 166-6 7 ; 
t 13. col. 914. 

Paul DucLOs. 
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VAL VERDE (FE~<OINAND), osa, 1' après 1657. - Né à 
Lima (Pérou) dans le dernier quart du J6c siècle, Fer
nando Valverde fit ses études che7. les Jésuites, puis 
entra dans l'Ordre de Saint-Augustin le 7 mars 1614 
au couvent de Lima. Il fut professeur au collège San 
Ildefonso (incorporé à l'université de Lima), qualifi
catcur du Saint-Office, prieur de Cuzco, définiteur de 
sa province du Pérou. Le vice-roi le proposa pour 
l'évêché de Trujillo. mais il refusa. Val verde mourut à 
Lima après 1657. 

Il est connu pour sa Vida de Jesucristo. Nuestro 
Seiior, Dios y Hombre, Maestro y Redentor del Mundo 
(Lima, 1657), ouvrage qui rencontra le succès en 
Espagne; il fut édité à Madrid en 1669, 1687, 1754, 
1776, 1872, et à B<~rcelone, 1884. L'abbé M. Uéguier 
en donna une traduction française, précédée d 'une 
préface asse:G typi4ue de la restauration en France 
(3 vol., Angers, 1828). 

L'ouvrage est évidemment élaboré sur lu base des 
données évangéliques, les quatre évangiles étant 
réunis en une seule histoire. Là où ils n~· donnent 
aucun renseignement, Valverde va les chercher dans 
la dévotion ou la théologie. Le tout est présenté avec 
luxe de détails et profonde piété: il s'agiL d'édifier le 
lecteur en lui fournissant de longues lectures suscep
tibles d'alimenter sa dévotion tout en lui donnant le 
cadre général de la vic du Christ. 

Voici un exemple du ger1rc de Valverdc. « L' Homme
Dieu, dans le sein dt: Marie .... dès l'instant pré~:is ot'r il fut 
conçu, comme un ht~mme parfait qui exerçait tout à la fois 
un empire entier sur toutes les puissances de son âme ... , qui 
connai~sait Dieu ... , la source incompréhensible cl le principe 
ineffable d'où émanent les Lrois personnes de la ... Trinité, 
qui jouissait de la vision béatifique dans toute la partie ~upé
ricure de son fitre .... celle âme si belle, si ~ain tc, si céleste, 
rendit à Marie sa mère son respectueux et filia l hommage, 
sitôt qu'elle eut pris posses~ion de ses chastes d virginales 
entrai lles>> (tra(l. franç., t. 1. p. 84-!!5). Cc n'est pas 
cependant qu'on ne trouve ici ou là de belles et fortes pages, 
mais elles sont pentues dans une masse de considérations 
plus pieuses que fondées sur l'Écriture. Cette vie du Christ . 
plus qu'un texte spir ituel. cs1 aujourd'hui un bon exemple de 
la dévotion hispano-américaine du 17° siècle. 

Val verde 11 encor~: fait imprimer : Epigramma pro /mma
cufata V. Mariai! co11c:e.:ptinne (Lima, 1615); - Santuario de 
N. Sefiora de Copambana (Lima, 1641) ; - RC'!acion de las 
fiestas de !.ima (Linra, t662). - On garde en ms un De inej; 
jàbifi Trinilatis indil·iduae mysterio (Bruxelles, Bibl. Royale, 
ms 1787 11969], 61!! f. Cf. le catalogue des mss de Bruxelles 
par J. Van den Ghcyn, 1. 3. BruxciJes, 1903, p. 130). 

N. Antonio, Bibl. hispuna nova, t. 1, 1783, p . 391-92. 
Dllns Archivo Agustmiano, t. 7. 1917 : C.F. Nes pral, El P.F. 
Va/verde. Bosquejo biogrâfico (p. 109-1 1), ct C. Bravo 
Moran, El P. F. V. c11mo literarn (p. 366-71 ). - 1. Mnnastcrio, 
Misticos agustinos t•spaiioiPs, t. 1. Escodal, 192(J, p. 209-14. 
- G. de Santiago Vela. Ensayn de una bihliote.:ca llispanoami!
ric:una de la Orden de S. Agustin, t. 8. Escorral, 1931, p. 
75-84.- Dicc. de Espai'ia, 1. 4, 1975, p . 2706.- L>S, l. 4, col. 
1013. 1200. 

André Dr·RVII .LE. 

V ALZER (PIEI\RE-LAtJI\ENT), prêtre, fondateur de la 
congrégation du Saint Nom de Jésus el de Marie, 
1808-1883. - Traitant des fondateurs et fondatrices, 
dans Catholicisme au ,lëm.inin. Les congrégal.ions reli
Rieuses françaises à suphù>ure générale au XIA"' siècle, 
C. Langlois note : «La nouvelle génération de prêtres, 
ordonnée à part ir de la fin de l'Empire. s'intéresse 

maintenant davantage aux congrégations féminines 
pour prolonger son influence sur les fidèles. Son 
action efficace entraîne la création de congrégations 
vouées à un réel succès» (ch. 8, p. 266). Val7.er entre 
dans le cadre ainsi tracé, ce qui ne l'empêche pas d'y 
apporter sa note originale. 

Né le 29 juillet 1808, à Soulce-Cc:may (arrondissement de 
Montbéliard), il est issu d'une famille de cultivateurs, qui a 
témoigné de sa foi en aidant les prêtres insermentés durant 
la Terreur. Ses capacités lui ouvrent le chemin de l'école. 
puis du séminaire (Blamont, puis le petit séminaire 
d'Ornans, puis celui d'École), enfin I.e grand séminaire de 
Besançon où il sera de 1828 à 1831 ). Il y eut comme maître à 
penser, entre autres, Thomas Gousset, futur évêque de Péri
gueux, puis archevêque de Reims, personnalité fone qui 
découvrait alors la doctrine morale ct canonique d'Alphonse 
de Liguori. Valzer a profité de cette ouverture à la fois solide 
ct très humaine vers la pastorale. Il n gardé de sa formation 
un goat de la prière personnelle et de la lecture des grands 
écrivains eatholiquc:,-s. 

Après son ordination presbytérale ( 1831 ), il est 
nommé vicaire dans le Haul-Doubs, à Monbcnoît ; 
très vite, Th. Gousset, devenu vicaire général, le fait. 
envoyer à Grandfontaine, à une quinzaine de kilo
mètres de Besançon, paroisse dont personne ne veut 
(le prédécesseur semble avoir été assassiné). Il y 
restera jusqu'à sa mort, donc un peu plus de cin
quante ans, ayant assez vite à assumer la charge de 
doyen. 

On est assez bien renseigné sur le caractère ct la vie inlé
rieure de ce prêtre, d'une part, grâce à sa correspond;mce, 
d'autre pan, à travers un petit cahier intitulé Règlement ('/ 
résolwinns, rédigé vraisemblablement au début de son 
ministère, puisque les allusions au temps du séminaire sont 
assez fréquentes (p. 3, 26. 29, 32-33). On est frappé de la 
netteté des décisions prises !')Our lui-même par ce jeune 
prêtre qui manie bien le latin, n'oublie pas k:s bons auteurs 
(Frunçois de Sales, Ignace de Loyola, donc plutôt des spiri
tuels), s'oblige à lire tous les ans le Nouveau Testament, ct 
tous les trois ans la nible entière: tout cela au service des 
fidèles. Une vraie spiritualité sacerdotale s'exprime dans ces 
pages simples cl ardentes. On a aussi un écho de sa prédi
cation, puisque trente-cinq sermons de son t.emps de vicaire 
ont été conservés, sans doute parce qu'ils demeurèrent une 
base de dé pan pour la suite. Ce pasteur sait sort ir pour ses 
paroissiens de la simple exhortation morale, ct il achèvera 
son sermon d' intronisation par une citation puraphrasér.: de 
Sagesse 9,4·12. 

Le plus important de l'œuvre écrite que Valzer a 
laissée est la conséquence de la fondation de la 
congrégation du Saint Nom de Jésus et de Marie. 
L'idée de cette fondation lui vient des besoins pres
sants de son peuple ; la misère physique ct morale des 
cultivateurs pauvres est grande. Peut-être aussi, si l'on 
en croit les allusions du Règlement aux «fondateurs 
d'ordre)), une prédisposition ancienne a pu jouer. A 
coup sûr, ce prêtre croit à la vic religieuse. 

Les débuts sont très cachés ; quatre filles qui prennent sur 
leurs temps libres pour visiter les malades et sc former à la 
prière auf)rès du curé. L'aventure commence vers 1838. En 
1841, les premières Sœurs reçoivent leur nom de religion; en 
184 3. leur costume. Dès lors, les postulantes affiuent. On 
appelle les Sœurs à Besançon, dans tout le diocèse, et aussi 
du dehors (Lons-le-Saunier en 11!54, Clermont-d'Oise en 
1860). Une première supérieure générale est nommée par 
Valzer, Mè1·e Françoise (Henl'iette Vieille). 
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Très vite se confirme l'œuvre principale de la 
congrégation ; celle-ci, un moment tentée aussi par 
l'enseignement des pauvres, se specialise dans la ligne 
des garde-malades. Mais, et c'est là une originalité qui 
devra être défendue en haut lieu, Valzer tient à la gra
tuité des soins ct à cc que toute la vic des malades soit 
prise en charge par les Sœurs. Dans le même sens du 
œspect des pauvres, pensant que des vocations 
peuvent attssi naître parmi eux, Valzer refuse le 
principe de la dot pour ses religieuses. 

Pour elles, Laurent Valzer (on laisse tomber le plus 
sou vent « Pierre >>) rédige des constitutions ; le 
premier texte, de 1852-1854, sera corrigé en 1878-
1879: Constitutions de l'ordre du saint Nom de Jésus. 
11 semble qu'un Règlement de vie pour les exercices dl~ 
chaque jour, mois, année (qui n'est pas sans rappeler 
le règlement personnd de Yalzer) a été composé et 
corrigé parallèlement aux constitutions. Deux traités 
expliquent les fondements et prolongements spirituels 
des mises au point constitutionnclks, le 'traité sur la 
pauvreté et le Traité sur l'obéissance; ces œuvres. dans 
l'esprit du fondateur, sont partie prenante des consti
tutions. On voit ici apparaître un trait de cette 
réflexion engagée sur la vie religieuse: une connexion 
savoureuse de ce qui relève de la vie spirituelle et de 
ce qui, plus objectivement, organise la vie commune. 
Peu à peu transformé1; au long des années, ces textes 
d'origine ont fini par être oubliés. On les a retrouvés 
dans une malle en 197 5, et cette découveJte a aidé la 
congrégation à retrouver son charisme lors ,des rédac
tions constitutionnelles demandées par I'Ëglise à la 
suite de Vatican 11. 

Ces textes bénéficient de la culture biblique et ecclésias
tique de l'auteur. Les citations des deux Testaments sont 
nombl'euses, et Valzer sait appuyer sa doctrine de l'obéis
sance religieuse de la pensée d'Jgnacl: de Loyola (à travers A. 
Rodriguez aussi) ct de FranÇois de Sab. Ce qui est le plus 
original est sa manière de présenter la l'auvr·eté. Il dit 
lui-même qu'il en parle d'expérience: <<J'ai mangé 
moi-même la pomme de terre du pauvre» ... (ï 'raité de la 
pauvreté, p. 25). Ce traité s'achève par une longue médi· 
tation sur le« centuple» (ch. 28 à 39). 11 veut prouver que la 
pauvreté, pour une religieuse, n'est pas une privMion. Avant 
la conclusion («Que tous les saints ont pratiqué la pau
vreté»), il développe, inspiré, sans que cela soit dit, de 
Bossuet, «l'éminente dignité des pauvres» (ch. 39-40). 

La spiritualité que Valzer inculque à sa congré
gation est classique ; mais elle se recommande par le 
réalisme de la confiance en la Providence, par un 
primat de l'amour de Dieu ct de Jésus précédant les 
réponses de l'homme, et, dans cette source, par un 
climat de joie qui transfigure tout. l'our Valzer, sentir 
trop durement le poids de sa vocation, ce serait déjà 
en être quelque peu sorti. Au total, ses écrits sc lisent 
encore avec profit, et non sans ce plaisir qui naît de la 
rencontre d'une âme profondément heureuse dans sa 
foi ct animée d'une malicieuse et l'orte bonté. 

Documents sur la vic : La semaine re/,gie.use tlu diocèse de 
Besançon, t. 8, rt. Il, 17 mars 1883, 1l<'ll iœ nécrologique. -
Histoire abrégée de la communauté. - Lt· livre du centenaire. 
- Constitutions des Sœurs du Saint Nom de Jésus et de Marie, 
Montferrand-le-Château, 1984. - DIJ>, t. 8, 1988, col. 
801-02. 

Écrits (déposés :1ux archives de la Congrégation ; nous 
indiquons la date des tirages ronéotypés de certains d'entre 
eux); Règlement eL rtiso/11tions, 1981. - 60 Sermons manus
crits. - Correspondance t1 ses .filles ( 1 864 à 18R3), 1972. -

Correspondances diverses avec des personnalités civiles eL reli
gieuses ( 1834 à 1886), 180 Jeures dont 80 écrites pat' Valzer, 
mauuscrits. - ConslitWions de l'ordre du Saint Nom de Jésus. 
197R. - Règlement de vie. 1979. - 'rraité de la pauvreté, 
t979. - Traité de l'obéissance, 1919; ces Constitutions et 
Traités ont été écrits entre 1850 ct 1854. 

Dominique BERTRAND. 

VAN ACKEN (Bernard), jésuite, 1881-1969.- Né à 
Lingen (Ems) le 8 avril 1881, Bernhard Van Acken 
entra le 1 "' octobre 1898 dans la Compagnie de Jésus 
à Hlyenbeck. Après son noviciat, il suivit le cours 
ordinaire alors de la formation jésuite aux Pays-Bas, à 
Exaten et Valkenburg; avant sa théologie, il fit quatre 
années de régence comme préfet des études à l'école 
de Sit.tard, où on voulut le retenir une année supplé
mentaire à cause de ses aptitudes pédagogiques. 
Ayant commencé ensuite sa théologie, il ne fit que 
trois années à cause de sa santé déficiente. Van Acken 
fut ordonné prêtre le 25 août 1912 et fit sa troisième 
année de noviciat à Exaten immédiatement après. Sa 
longue vie sacerdotale le mena dans diverses charge~ 
qui lui firent connaître les problèmes et les misères de 
ses contemporains ; il les aida, y compris par la 
plu me. 

f:numérons les principales étapes de sa vie: à Tisis de 
191.l à 1918, ministre, socius du maître des novices et 
dir·ccte.ur· de l'hôpital militaire durant la guerre mondiale; 
- ministre à Sittard (1919·21); - après des passages à 
Mülheim (Rhur) ct à Cologne, aumônier ct confesseur à l'hô
pital de Trèves (1924-27); - missionnaire et confesseur à 
Snrn:luuis ( 1928-32); - confesseur au séminaire épiscopal de 
Trêves ( f 933-39); - aumônier de religieuses à MUnster 
( 1939·44); le 15 novembre 1941 il fut arrêté par la Gestapo 
à cause d'un article publié dans le Linzer Quartalschrift; il 
fut libéré sous caution 3 semaines plus tard; - confesseur de 
la communauté des Frères de Saint-Alexis à Aix-la-Chapelle 
(J 94 5-1948). - De 1948 à 1967, Van Acken lut directeur spi- "' 
rituel auprès des prêtres d'Essen. /\pres quoi il résida à 
Münster jusqu'à sa mort, le 1er avril 1969. 

Quoiqu'il ait été de faible constitution et de mau
vaise santé toute sa vie durant, Yan Ack.en travailla 
incessamment ct écrivit beaucoup. Il faut classer ses 
écrits selon leur genre et leur public. Il composa 
beaucoup d'articles pour la Linzer theologisch·prakti· 
sdwn Quartalschr((l. Son ouvrage le plus important 
est la nouvelle version du catéchisme des convertis de 
Rosenmeyer et Leblanc dont il assura les rééditions de 
la 5" (Paderborn, 1948) à la 17c (1964 ; cf. GL, t. 32, 
p. 160) ; une traduction espagnole parut à Barcelone 
en 1958. 

A partir de cc catéchisme, il publia Was sol/ ich glauben ? 
Dlf. widrll~:sten Unterscheidungslehren der beiden christ· 
licht'tt Konfessionen (Paderborn, 19 51, 83 p. ; 6e éd., 1963) et 
un catéchisme pour adultes (Erwachscmmkatechismus, Hei
delberg, 1953, 268 p. ; 3• éd., 1962). 

Concernant le prctrc et les ministères sacerdotaux, 
Van Acken a beaucoup écrit. Signalons: Werl und 
Wül'de des hl. Messopfers (Lingen, 1928);- Der Pries
terben{( (Trèves, 1931 ; Essen, 19 51) ; - Die Beichte, 
das Sakrament der Versohnung und des Friedens 
(Paderborn, 1937); - Pries ter werden? Für die Jugend 
(Essen, 19 52) ; - Die Sarge aller Pries ter: unser Pries
ternadzwuchs (Kevelaer, 1953). 

De même pour les religieuses: Geistes- und Her
zenssdwlung für Ordernsschwestern (Paderborn, 
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1928, 299 p. ; 8'" éd. 1956 ; trad. anglaise, italienne, 
espagnole); - Au.ff?aben der Novizcnmeisterin 
(Paderborn, 1955, 19 1 p.); - Die Oberin im Plane 
Gottes. Lesungen (Paderborn, 1955, 234 p.); -
Lebensschule jUr OrdenJjrauen (7" éd., Paderborn, 
1954, 356 p.). 

Mais ses ouvrages les plus personnels sont peut-être 
ceux qui traitent de sujets plus profondément spiri
tuels: Grundriss der Aszese (5 vol., Paderborn, 1937), 
Die F.ucharistie. das Geheimnis des Glauben.,- und das 
Sakra.ment der Lie be (Paderborn, 19 J9) et Das 
Hohelied der Nadzstenliebe (Kevelaer, 1952). 

La manière habituelle de Van Acken est de pré
senter, en des textes généralement concb, l'ensemble 
des sujets concernant la vie humaine et chrétienne, 
jusqu'au sport et à la danse, à la mode fémini ne et au 
tabac. Il analyse. conseille, secourt, corn me prêtre et 
comme chrétien , n'hésitant pas à évoquer ses souf
frances personnelles cl les fatigues de l'âge. Au milieu 
des misères et des drames de son époque, Van Acken, 
très conscient de sa mission sacerdotale ct religieuse, 
mit sa sagesse et sa lucidité, son expérience et sa 
fermeté au service de ses lecteurs et de ceux qu'il ren
contrait, ct cela jusque dans son extrême vieillesse. 

Signalons qu'il assura la réédition d'ouvrages spirituels: 
en 1929, Weg ZU/1 / inmma1 Friedtm, tmd. par J . Rruckcr de 
La voie de la pa1x intérieure d'Édouard de Léhen (Paris, 
1855) ; en 1930, 1 .eidl!ll Christi, de J. Grônin~-:s (5• éd.) ; de 
M. Meschler, Das Leben unseres Herm Je su ( 'hristl ( 15" éd. 
revue, 1932); dl: P. Beckx, Der Monat Mariae ( 17e éd., 
1932). 

Lin ur îheol. -l'rakt. Quartulsclzrift, Genemlrcgister IV-V 
(table des art. publiés par Van Acken dans celle revue). - L. 
Koch, Jeslliten-Lt·xikon, Paderborn, 1934, col. 1 794. - A us 
der Provinz, bullet in de la Norddcutschen Provinz S.J,, 1969, 
p. 78. 

Constanti n BI::Cl<ER. 

V AN APSEL (GuiLLAUME), chartreux. t 14 71. Voir 
ArsEL, t. 1, col. 828-29 ; t. 8, col. 1200. 

VANBLOTAQUE (PmRRE-NtCOLAS), jésuite, 1734-
1824. Voir SAJNT-PARD, t. 14, col. 167-68. · 

V AN CROMBEECK (JEAN), jésuite, ·1· 1626. Voir 
CRoMoecJus, f. 2, col. 2623-25. 

VAN CROMBRUGGHE (CONSTANT-GUJLLAIJME), 
prêt,re. fondateur, 1789-1865. - 1. Vie et fondations.-
2. Ecrits. - 3. Spiritualité. 

l. VtE ET FONDATlt>NS. - Constant-Guillaume van 
Crombrugghe est né à Geraardsbergen (Grammont), 
en 1789, dans une famille de bourgeois ct marchands 
des Flandres. Sa mère, Cécile-Joseph Spitaels, appar
tenait à une famille du même milieu. Ces deux 
familles étaient aussi religieuses que rortunées. On 
sail par les lettres de Constant à ses parents, surtout 
lorsqu'il dut décider de sa vocation, qu'étant sûr de 
leur foi , il était aussi sûr de leur compréhension ct 
accord. 

En 1805, Constant arrive à Amiens, dans un collège où il 
passera 4 années qui, d'après lui, furent les plus importantes 
de sa vie. Cc collège était tenu par les« Pères du Sacré-Cœur 
de Jésus» ou «Pères dl: la Foi» qui suivaient la spiritualité 
ignatienne. Constant y lut spécialement influencé par Louis 
Sellier. Sous sa direct ion, il étudia sa von1tion ct décida 
(après une neuvaine à saint Joseph) de deveuir prêtre. Il écrit 

à ses parents : «j 'ai mûrement réOéchi, je veux embrasser 
l'état ecclésiastique>> (J. Jorissen, Constant 1•an Crom
brugglte d'après stJ t'Orrespondance, 1 945-19 52, ms D-33, 
Melle, t. I, p. 14). Un autre prêtre, Je chanoine Jean Huleu 
(OS, t. 7, col. 943), oncle de Constant ct un certain temps 
son directeur spirituel, aura aussi une certaine inOuencc sur 
lui. Toute sa vie, van Crombrugghc gardera une grande 
dévotion à snint Joseph ; il mettra sous son r ntronage les 
congrégations qu'il fondera rlus tard. 

Après quatre années au séminaire de Gand ( 1809-
1812), et après avoir obtenu une dispense (il avait 
22 ans seulement), Constant est ordonné prêtre le 19 
septembre 181 2. Désormais il est prêt à être un « ins
tmmcnt dans la main de Dieu». 

De 181 2 à 1830, il occupe différentes fonctions : en 
18 12-18 14, curé de paroisse à Mouscron, où il ren
contre celles qui formeront le noyau de sa première 
fondation religieuse, les Filles de Marie et de Joseph ; 
- de 1814 à 1825, principal au collège d'Alost; cc 
furent, probablement, les plus importantes années de 
son ministère, celles où il montra ses quali tés d'édu
cateur, aussi bien par son enseignement que par ses 
écrits, comme le Manuel de la Jeunesse Chrétienne 
(2 vol., Alost, 1821) : «Il est peu de sciences, cê me 
semble, plus universelle ou du moins qui soient plus 
importantes, puisqu'elle (l'éducation) a également 
pour objet tout ce qui contribue à former un honnête 
homme et un parfait chrétien» (t. l , p. 1 ). 

La crise économique de 1815 amena Constant à sc préoc
cuper du sort des chômeurs ct de ceux dont le vol était la 
seule r·essource contre l'extrême misèl"e ct lu famine. Aidé 
par une pieuse lai'que, Colette de Brandt. dont il était le 
directeur spirituel, van Crombrugghe ras~embla un groupe 
de jeunes fèmmes qui, le 6 mars 18 17, commencèrent à vivr·e 
en communauté. Elles ouvrirent un atelier, une « dentel
lière», pour aider les jeunes fi lles pauvres t\ travailler pour 
gagner leur vie; en même temps elles leur fai saient le caté
chisme ct les prépuraient à leur première communion. Il est 
à noter que Colette de Brandt ne fit jamais par'lie de la 
congrégution issue de cc groupe, qui prit en 1817 le nom de 
Zusters van den H. Joseph (Sœurs de Saint-Joseph), mais elle 
continuait à aider et à guider les sœurs. Elle restera toujours 
« la Mère séculière ». 

Deux mois après la fondation de la congrégation des 
sœul"s, van Crombrugghe, aidé de Guillaume Vanden 
Dosche, un ancien d'Alost, fonda le 1 cr mai 1817 une com
munauté d'hommes Brouders van den /-1. Joseph (ou José
phites), à laquelle s'adjoigni t Joseph Vandcrkinderen qui 
ouvrit pour les garçons une école de tissage à Geraards
bergen. 

En 1818, les Zusters van den Il. Joseph (Sœurs de Saint
Joseph) prennent le nom de Filles de Marie et de Joseph. 
Mais jusqu'à sa mort en 1865, Constant les ap..,ellera tantôt 
d'un nom, tantôt de l'autre. 

Le 6 mars 1818, van Crombrugghe écrit une lettre 
aux sœurs, pour le premier anniversai re de leur fon
dation. C'est dans cette lettre qu'est exprimé, pour la 
première fois, l'esprit de la congrégation (ct ce qui 
deviendra sa Règle), ainsi que l'ensemble des élé
ments de la spiritualité du fondateur qui seront mon
nayés par la suite tout le long de sa vie ct de son 
œuvre. 

En 181 8, une autre fondation voit le jour à 
Geraardsbergen avec une nouvellê Règle. Cette 
deuxième fondation était en tout point semblable aux 
premières quant à l'esprit ct au but. Les sœurs, cette 
fois, prirent le nom de Filles de Saint-Joseph. 
Constant en profita pour essayer d'écrire plus clai
rement la Règle de vie qu'il voulait donner aux sœurs. 
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Parmi les exercices spirituels habituels, le fondateur 
donne une place particulière à la dévotion au Saçré-Cœur. Et 
en plus des trois vœux de pauvreté, chasteté ct obéiss11nce, 
les sœurs feront un 4" vœu, celui «d'enseigner les enfants 
pauvres, spécialement en cc qui concerne le salut de leu•· 
âme». 

Ainsi, en l'espace de quelques années Constant van 
Crombrugghe aura fondé les Filles de Marie et de 
Joseph. les Sœurs de Saint-Joseph ; et une congré
gation d'hommes : les Joséphites. 

Prêtre, éducateur, fondateur, Constant van Crombrugghe 
fut aussi un homme politique, au sens large du terme. Il fut 
mêlé de près à la vie politique de son pays, à une époque où 
la Belgique luttait pour son indépemhu\ce, qui advint en 
1830. 

2. ÉcRITs. - Une grande partie des écrits de van 
Crombrugghe est encore inédite. Entre autres: 954 
lettres à différentes sœurs, plus de 500 autres à de~ 
Joséphitcs, etc. ; - 22 Instructions spirituelles; -
Règles et Constitutions, pour st~s congrégations, 
certaines plusieurs fois réécrites ; - De l'instruction 
et de l'éducation chez les Dames de Marie; - Lettres 
sur l'éducation ; - Règlement des Maîtresses ; - Confe
rences sur l'éducation ; - Guide pédagof(ique. pré
ceptes-règles de conduite; - Notes dl~ · sermons; -
Recueils et. extrait.s de lettres et d'autres écrits. 

Écrits publiés: Manuel de la Jeunesse Chrétienne, 2 
vol., Alost, 1821. - R~li<tation et observations sur les 
libertés de l'Église de Belgique, Alo!>t, 1827. - 1830. 
La liberté d'enseignement, articles de journaux et dis
cours par van Crombrugghè, Grammont, s. d. - Etc. 

3. SPIRITUALITé. - Teresa Agnes Ckments intitule sa 
thèse (dont nous tirons l'ensemble de la documen
tation de cet article): Instruments q(Mercy. A study l~( 
the spirituality of Canon Constant Guillaume van 
Crombrugghe . .founder o.f the Daughrers of Mary and 
Joseph (Rome, 1 982). << Instruments de miséricorde 
entre les mains du Seigneur>>, «Vous êtes les instru
ments de la Miséricorde de Dieu», ce leitmotiv, qui 
pourrait être considéré comme la synthèse ct la carac~ 
téristique de la spiritualité du fondateur, est le litre 
général de la 2° partie de la thèse, où T.A. Clements 
étudie la spiritualité de van Crombrugghe à partir de 
ses lettres spirituelles et d'autres écrits comme Les 
Règles et Constitutions des Filles de Marie et de 
Joseph (celles de 1817 et 1865), les 22 Instructions spi
rituelles, etc. 

De J'analyse de ces divers documents sc dégagent 
les aspects les plus marquants de la spiritualité du 
fondateur. Pour être «des instrumc~ nts de la Miséri
corde de Dieu» ou «des instruments de miséricorde 
entre les mains du Seigneur» .• la condition essentielle 
est d'aimer Dieu et d'aimer le prochain : «Aimez 
Dieu en tous ceux que vous aimez; ct tout cc que 
vous aimez, aimez-le en Dieu» (Constitutions, 189 1 ). 
Si ses premières années d'apostolat étaient marquées 
par le zèle, plus tard c'est l'amour cl aussi la miséri
corde de Dieu qui dominent. Dans sa vie personnelle, 
Constant avait réalisé de façon speciale l'amour du 
Père envers lui ; il voulait que les autres apprennent 
aussi combien ils étaient aimés du Père. 

Dès le commencement aussi, il a posé la dévotion 
au Cœur du Christ comme «centre, ou siège de la 
Miséricorde». Il écrit dans une lettre : «Que la foi 
vous suffise et que la vue de vos imperfections ne 

vous empêche pas de retourner sans cesse vers ce 
cen1 re de toute miséricorde, le cœur adorable de 
Jésus>>. Dans les Constitutions de 1864, le fondateur 
consacre son Institut au Sacré-Cœur: « .. .Je lui ai 
voué et consacré votre Institut ainsi que moi-même et 
tout ce que je possède ... » (texte approuvé par Léon 
XIII Je 24 janvier 1891). 

lJ ne autre attitude spil'ituelle lui tenait très à cœur ct il 
c~S<)yail. de l'inculquer à ses religieuses : l'abandon à la 
voiMté de Dieu. Dans une de ses dernières lettres il leur 
écrit : «Je ne vous souhaite ni santé, ni maladie, ni joie, ni 
éprc\lvc, je désire pour vous une seule chose: que la sainte 
volonté de Dieu s'accomplisse en vous» (cf. J. Jorissen, op. 
dt .. p. 325). 

Constant a toujours exprimé le désir que ses congré
gations aient comme spiritualité de base la spiritualité 
ignatienne, avec les Exercices Spirituels inscrits dans 
leur Règle, ct que, toutes les fois que c'était possible, 
les religieuses soient dirigées par un jésuite, sans pour 
autant que ce soit exclusif. L'influence de saint Ignace 
était très évidente en lui, avec un accent spécial pour 
l'élection et pour le zèle apostolique. Son leitmotiv 
personnel : « Instruments de la Miséricorde de Dieu» 
a très probablement sa source dans le thème ignat.ien : 
«être des instruments dans la main de Dieu». 

Le thème de la miséricorde amène à la deuxième 
influence dominante dans sa vie: celle de saint 
François de Sales, qui l'attirait par sa confiance, sa 
douceur, sa charité ct sa modération. 

Enfin au centre de la spiritualité que le fondateur a 
voulu laisser à ses religieuses se trouve la conviction 
que chacune est appèlée à être épouse du Christ, inti
mement unie à Lui, devenant une avec Lui. Tout le 
reste doit en découler: «Jésus doit avoir la première 
place dans votre v.ie ». D'où aussi la disponibilitè 
pour s'abandonner entre les mains de Dieu afin de ' 
dcvt~nir l'« instrument» pour amener les autres à 
recevoir la Miséricorde du Père. Cet abandon doit 
finalement mener à la paix et à la joie. 

Beaucoup d'études ont été écrites sur van Crombrugghc, 
la plupart inédites. Parmi celles qui ont été éditée~: 
Anonyme, Notice biographique: la vie et les œuvres de M. le 
Chanoine van Crambnlgghe, 1866. - C. Pieraerts, Vie et 
Œrmes du Chanoine van Crnmbrug~:he, 1878 ; avec A. 
Desmet. Vie et ŒUI>res du Chanoine Constam van Crom
brugghe, Bmxellcs, 1937. 

G.C. Garcia, Ce que C.G. van Crombrugglle avait en vue 
en .fimdant la Congrégation des Joséphites, dans Inter Nos, 
juilk~~-ii~)Ûl 1979 ; Constant Guillaume van Crombrugghe. 
178!>-1865. The response t?( a Chrislian and an Educator to 
and wilhin the historical context of the 19th Cent ury, Thèse 
de doctorat, 2 vol., Louvain, 1980. 

D1P,t.3, t976,col. l614-15; t. 4, 1977,col.l354-56;t.5, 
197R. col. 953-54. 

Adeline AsFouR. 

V AN DEN ABEELE (CtiARLES), jésuite, 1691-1776. 
- Né le 3 mai 1691 à Bourbourg près de Gravelines 
(arr. de Dunkerque), Charles van den Abeele fit ses 
études au collège des Jésuites à Bergues-Saint-Winoc 
et entra au noviciat de la Compagnie à Malines le 25 
septembre 1709. Après les années de formation il 
enseigna d'abord la philosophie à Anvers à ses jeunes 
confrères et ensuite la théologie au séminaire dio
césain de Gand. A partir de 1739 il remplit durant 
25 ans sans interruption des charges importantes dans 
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sa province fland l'o-belge: supérieur à Lierre et ins
tructeur pour les Pères du troisième an de probation 
en 1739-40, préposé de la maison profèsst: d'Anvers 
en 1740-42, 1745-48 et 1752-55, provincial en 
1742-45, recteur au collège d'Anvers en 1748-52 et 
1755-61 , enfin recteur au collège de Gand en 1761-64. 
C'est à Gand qu'il passa ses dernières années. assom
bnes en 1773 par la suppression de son c>rdre et 
l'expropriation du collège. Il y mourut le Z4 avril 
1776. 

H?mme d'enseig~ement et de gouvernement, il fut 
aussJ auteur d'une ~mpressionnante série d'ouvrages 
dont on trouve _ln hste dans Sommervogd (t. 1, col. 
8- 13, et Appendtx , p. 1; t. 8, col. 1563 ; avec additions 
et rectifications dans l'article de Straeke). Dans cette 
ca~rière d'écri~ain on peu~ distinguer trois périodes 
qu1 se caractértsent successtvemcnt par l'emploi de la 
langue et par Je genre littéraire de ses ouvrages. 

. 1. Dan~ lo marg1: de son enseignement à G<~nd on peut 
Signaler les Theses theofogicae, publiées en 1728. 1732, 1736 
1738, et ?Ont~nant l'énom:é des diversc;s propl>~ilions qu~ 
deux sémmanstes dcvau.:nt présenter et défendre lors d'une 
séunce solcn~elle sous la présidence de leur prolesscur. A 
cett~ catégot•te d'ouvrages appartient aussi en quelque sorte 
l'écr~t polén.liquc ,\'pecimina charitatis et doctrinae, qtlae 
coltll!tenlllr ~~~ qua1~1?r li be/lis contra presbyleros rl!gulares in 
Belgto -~parsts, pubhe à ~ologne en 1 738 sous le pst:udonymc 
Godefndus Ver~manuus, où l'auteur, prenant position 
contre de~ osserttons parues en 1734 et 1735, soutient que 
les fidèles ne sont pas obligés d'entendre la parole de Dieu 
dans leurs églises paroissiales. 

2. C'est à Anvers, où il aura son domicile durant plus 
de 20 ans que débuta le travail de l'écrivain spirituel 
proprement dit par la publication de trois grands 
ouvrages: Introduction à l'amour égal enre1:1· les trois 
Personnes divines (1747, 259 p.), La ·très-sainte Trinité 
les_ déliœ.~ 1e l'esprit chrétien (1748, 280 p.), La très~ 
.wuue Tmuté. les délices du cœur chrétitm, (1749, 279 
p.). Ce ne sont pas des traités dogmatiques sur le 
mystère de la Trinité, l'auteur n'ayant pas J'intention 
de << v?us trainer par les épines de .la théologie>>. Par 
ses trots .ouvrages, « co~stituant un traité l'Omplet, très 
substantiel, de la dévollon à la Très Sainte Trinité>> (J. 
de Gui.bert), il veut, comme il l'explique lui-même, 
successiVement rappeler le souvenir des trois Per
sonnes et. leur égalité dans l'unité de nal.urc animer 
l'intelligence à contempler les perfections de Dieu Un 
en Essence et Trine en Personnes, montrer comment 
un par~ait amour de Dieu doi t s'adresser également 
aux trOIS Personnes. Pour son exposé il puise abon
damment à l'Écriture et aux Pères el Docteurs de 
I'É&Iise, et parmi ceux-ci surtout à Augustin .Bernard 
el !hor~.as d':A.q_uin. Mais, la compOsition, 1~ présen
t.atton, lmg~ntostté sont tr~s p~rsonnelles. ~·après une 
ton_nule qu1 lw est patttcuhèrcment chcre et qui 
rev1cnt. souvent sous sa plume, J'homme qui par amour 
s'attache et se confom1e de plus en plus à Dieu au 
point ?e. sc déifier en quelque sorte, est appelé aussi à 
se « trttuser >> par l'union à la Sainte Trinité et à «tri
niser >> ~es afTcc,lions et. ses actions. «Je sais que la 
gram~1~1re ne s accommode pas de mes expressions, 
car trtntser est un pur barbarisme» ! 

A ce~ trois ouvr·ages st: rauachc un quatrième, paru en 
1751, et ~e comptant _que 100 pages ; D'esprit disposé dès fe 
''!atm à et re IOLfle fa JOli mée dévot el tranquifc. ('ar si celui
Cl, comme le utrc le:: suggère, sc ronge parmi les manuels 

remplis de conseils cl de moyens pour sanctifier la journée ct 
pour surmonter les «petites trichc::ries quot idiennes>> 
(d'après la parole de François de Sales, auquel l'auteur se 
réfère en plusieurs endroits), il contient aussi non seulement 
des r~nvois à ses ouvrages antérieurs, mois encore de longues 
consrdérat1ons pour assurer à la dévotion envers la Sainte 
Trinité une; place privilégiée dans la vic du vrai chrétien. 

Si méritoires ct remarquables que fus~cnl le choix et la 
présentation du mystère fondamental du christianisme en 
p_lcin siècle des Lumières, à lo suite de la conjoncture histo
nque et de l'évolution du climat spirituel le succès de ces 
ouvrages français fut de:: courte durée et ils ~estèrent en oubli 
durant plus de cent ans. Mais ils furent rcdéC~)uVerts dans le 
derni?r quart du 19e siècle ; en 187 5 parut une réédition du 
premu~r ouvrage de 1747, avec quelques modifications de 
style et quelques retranchements (trad. allemande en 1879) 
ct en .1883 et 1910 suivirent des rééditions du second et du 
quatnèmc ouvrage. Une traduction néerlandaise de ce 
demicr ouvrage aurait pant déjà en 1856 à Roulers d'après 
un répertoire bibliographique. ' 

3. Une brochure d'environ 20 pages, publiée au 
commencement de 175 1, Weder-liefde tot de rnin
nende herten van Jesus ende Maria.. op-gedra.gen voor 
ee1~ Nieuw-jaer a.en alle geloovige, fut Je début d'une 
sén e de 24 opuscules néerlandais qui se succédèrent 
jusqu'en 1771, trop nombreux pour être énumérés et 
analysés ici séparément et d'étendue plutôt modeste 
(en général celle-ci variait de 36 à 96 pages). Parus, 
d'abord souvent de façon anonyme, à l'occasion du 
nouvel an et dédiés aux membres d'une sodalité ou 
d'une confrérie, ces opuscules furent fort. appréciés à 
en juger par les rééditions et par la continuation 
assidue de la série. Après un premier recueil en 1757 
groupant cinq titres, tous les opuscules déjà paru~ 
furent _rassemblés en 1764-1765, à une exception près, 
en tr?ts volumes sous le titre: Seventhien geestelyke 
werlf:Ji!S tot betreffinge van de volmaekste liefde tot de 
H. Dryvuldigheit, tot Jesus-Christus, t(){ de H. Moeder 
God~. tot den naesten, ende van de volmaekste hoop, 
en 1 kloekste betrouwen end<~ andere deugden die !>est 
toeleiden tot blydschap en vrede des gee~·ts in t'/even, 
en~~ tnt troosr en rust in de dood («Dix-sept opuscules 
sptrttuels concernant le plus parfait amour envers la 
Sai~te-Trinité, envers Jésus et Marie, envers le pro
cham, concernant aussi l'espérance parfaite et la 
confiance solide et d 'autres vertus qui conduisent 
sûrement à la joie ct la paix dans cette vie ct à la 
consolation et au repos à l'beure de la mort»). Un 
quat~ième ~olume vint s'y ajouter en 1171 , groupant 
les SIX dem1ers opuscules de 1766-177 1. 

Selon l'intention de l'auteur ces opuscules sont en 
g_rande partie orientés vers le côté ascétique et pra
tique. Il veut nourrir la piété, réconforter et consoler 
ses lecteurs en face des épreuves et des faiblesses 
montrer la nécessité de la prière et de la pratique de~ 
sacrements, stimuler la persévérance et la tèrveur 
ouvrir les yeux et les cœurs aux richesses de l'amou;. 
de Jésus et de Marie et de la dévotion envers la 
Trinjté. Mais toujours aussi ces opuscules portent 
l'empreinte d'une doctrine saine et solide. On peut y 
•:etrouver ~ê~e parfois des idées surprenantes pour 
1 époque : ams1 par exemple se rencontrent dans ses 
opuscules ~arials des expressio~s qui, d'après E. 
Druwé, contiennent en germe le pnncipe fondamental 
d~ la_ ,mariologie du grand théolc;»gien allemand du 
1_9° stecle, M.J . Seheeben, à savo1r la « gott.esbraut
hche Mutterschaft >> (maternité sponsale) ou «got
tesmütterliche Brautschaft >> (sponsalité matcmelle). 
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Après la suppression de la Compagnie ces opuscules nécr· 
landais ont partagé le sort des ouvrages françai s de l'auteur : 
l'oubli pendant de longues années suivi par une redécouverte 
vers la fin du 19• siècle, quand plusieurs furent réédités en 
néerlandais moderne entre 1890 ct 1900, et même encore en 
1944, avec en outre une traduction française de deux opus
cules en 1890 et 1906. 

F.-V. Gocthals, Histoire des leures. de.~ sciences et des arts 
en Belgique et dans les pays limitrophes. Bruxelles, 1840, t. 1, 
p. 388-90. - Petite Bibliothèque chrétienne, Bruxelles, 1875, 
1883, 1890, 1906, 1910.- Sommcrvoeel, t. 1. col. 8-13, et 
Appendix, p. 1 ; t. 8, col. 1563; t. 12 (R ivièn:), col. 852-53.
F. de l'ott er, Vlaamsche biblioRraphie, <rand, 1 R93, p. Il O. -
D.A. Struckc, Over Pater Carolus van den Abee/e S.J. Biblio
wavhisc:lu.i sprukkeling<m, OGE, t. 4, 1930. p. 358-72. -
DTC, t. 1, 1930. col. 28. - A. Poncelet, Nécrologe des jésuites 
de fa province Flandro-Be!Re, Wcltt~rcn, 1931. 
p. 193-94.- V/ctionnaire de bioRrapltie.françui.w!, t. 1, 1933, 
col. 99-100. - R. 1-l.ardcman, Uit onze oude ascetische en 
myslieke feuerkunde, Carolus Van den Abeele. S..!. {169 I 
I 776), dans Pas tor Bonus, t. 20, 1939. p. 179-85, et t. 21, 
1940, p . 25-28. - M.J. Scheebcn, Syslmw.tische Mariologie 
(trad. H.B. van Waes; introd. E. Druwé), 2" éd., Anvcrs
Brullcllcs, 1943, p. XXXIV.- C. Van den Aheelc, flet gebed 
een mlddel ter volharding. Gemoderniseerde uitgave door 
P.B. Bruln S.J., introd. R. l[ardcman, Lierre, 1944. - Ant
werpen ln de XV!llde eeuw, Anvers, 1952, p. 262. - J. de 
Guibert, La ,çpiriwalitt! de la Compagnie de Jésus, Rome, 
1953, p. 424·25, 581. - J . Smeyers, De Nederlundse letter
kunde in hel 'Luiden (Gcschiedenis varl de lellcrkunde der 
Nedetlanden, L. 6), Anvers-Amsterdam. 1975, p. 440-41. -
A. Keersrnaekcrs, Carolus van den Abeele, Koekelare, 1977, 
16 p. - os, t. 4 , col. 1550. 

Jos ANuttJESSEN. 

VANDEN BOSCH (VtNCEN'r ), missionnaire 
d'Afrique, 1872-1942. - Né à Tiell le 14 février 1872, 
Vincent Vanden Bosch commença tardivement ses 
études latines au petit séminaire de Roulers et les 
acheva à l'école apostolique de la Société des Mission· 
na ires d'Afrique à Malines. Il fit st:s études de philo
sophie au séminaire de la Société à Binson en France, 
entra au noviciat à Maison-Carrée (Algérie) en 1900 
et fit ses études de théologie à Carthage (Tunisie). Il 
fut ordonné pl'être le 29 juin 1904 à Maison
Carrée. 

Son état de santé ne lui permit pas de pal'tir en 
mission. Il exerça son zèle apostolique en Belgique. Il 
se dépensa successivement dans les maisons de la 
Société à Fosses ( 1904), A\ltreppe ( 1 905), Gits ( 191 0), 
où il fut nommé supé!'ieu!', et Anvers ( 19 18) où il fut 
quelques années supérieur ct, ensuite, procureur
quêteur ( 1926). Il s'est dévoué à l:ette charge méri· 
toire jusqu'à sa mort le 18 février 1942. Durant ces 
mêmes années il a travaillé avec une grande ardeur à 
ce qu'il appelait sa mission : implanter la dévotion au 
Cœur apostolique de Jésus. A cette fin il fit imprimer 
des milliers d'images ct réaliser bon nombre de 
statues. Il rédigea et édita des livres où il expliqua 
cette dévotion. 

Son frère Gustave Vanden Bosch (1870- 1933), éga
lement missionnaire d'Afrique ct Joseph Christiaens 
(1898-1989), de la même Société, l'ont beaucoup aidé 
à propager cette dévotion au Cœur apostolîquc de 
Jésus. 

Voici ses ouvrages (édités à Anvers saur indication 
contraire): flet. Aposte/hart van Jesus. 1928, 148 p. - Le 
Cœur Apostolique de Jésus, 1928, 205 p. - Chemin de Croix 
Apostolique, 1929, 32 p. - La dévcnion ,w Cœur Apostolique 

de Jésus. 1933, 130 p. - Le Cœur Apr>Stôllque de Jésus, âme 
de l'Action Catholique. Bruxelles, 1933 (trad. néerlandaise). 
- Junimaand toegewijd aan 't Heilig Apostolisch Hart van 
Jesus. 1937, 164 p. - Litanie au Cœur Apostolique de Jésus 
(trad. du précédent). - Le Cœur Apostolique d'après St Jean. 
resté rns. 

Vanden Bosch a voulu propager la contemplation et 
la méditation du Cœur apostolique de Jésus, les traits 
sai llants de son apostolat et les vertus apostoliques 
qu'il a pratiquées. Il désirait ainsi non seulement pro
pager la vénération de cet amour, mais aussi exhorter 
ses lecteurs à imiter le divin Maitre dans ses vertus 
apostoliques, surtout son amour pour Dieu et pour les 
âmes, son humilité et son esprit de sacrifice. Il pré
sentait cette dévotion comme 1>ropre à tous ceux qui 
s'adonnent à l'apostolat. Le Cœur apostolique de 
Jésus devait être pour eux une lumière dan~ l'exercice 
de l'apostolat, un enseignement ct un stimulant 
co11tinuel. Cette dévotion était avant tout mission
naire: le Christ, disait-il, fut avant tout le mission· 
na ire, le divin Apôtre qui prccha la foi et se consacra 
à sa diffusion. Vanden Bosch présenta donc cette 
dévotion en premier lieu aux missionnaires, pour qui 
le Cœur apostolique devait être objet de vénération et 
modèle à imiter. 

La dévotion au Cœur apostolique souligne en fait 
un aspect particulier de la dévotion plus générale au 
Sacré-Cœur. Elle veut fai re remarquer que le Christ 
n'avait pas seulement un grand amour pour son Père 
et pour l'humanité, mais qu'Il désirait le commu
niquer. L'objet formel de la dévotion au Sacré-Cœur 
est l'amour de Jésus Christ, qui peut se manifester de 
diverses manières; ici c'est sous l'aspect apostolique 
(amour de Jésus pour les âmes). La dévotion au Cœur 
apostolique de Jésus veut exhorter les hommes à 
imiter le Ch.rist dans son œuvre apostolique. .. 

Cependant, probablement parce que cet aspect spé
cifiqtJC ne semblait pas assez différencié de la 
dévotion générale au Sacré-Cœur, Vanden Bosch n'a 
jamais obtenu une approbation officielle de la dévo
tion au Cœur apostolique. Rome ne l'a certes jamais 
désapprouvée lors de ses demandes d'approbation. 
On louait son zèle et on encourageait sa ferveur pour 
répandre la « dévotion au Sacré-Cœur » mais sans. 
aller plus loin. On remarquera d'ailleurs l'omission du 
terme «apostolique» dans ces lettres d'encoura
gement, ce qui semblait bien vouloir signifier l'inop· 
portunité de cette dénomination nouvelle. Comme 
dans le cas de la dévotion au Cœur eucharistiq ue (DS, 
t. 4, col. 1648-53), il semble que les autorités 
rornai nes aient voulu éviter que ne se multiplient les 
« Clcurs » du Christ sous tel ou tel aspect. 

Archives des Missionnaires d'Afrique, Rome. - Bulletin 
de l'Union du Clergé en faveur des Mis.tirms, octobre 1923. -
Bu/huin de.s Missions, Abbaye Saint-André, Bruges, 1930, 
p. 1. - J . Van der Meersch, Note sur fa dévotion au Cœur 
apostolique de Usus. NRT, 1. 57, 1930, p. 775-83. - J .• s. 
Lcmius. Le Cœur apostolique de Jésus et le 1•œu de l'univers 
catholique ar1 Sacré-Cœur. Toulouse, 1932, 9 1 p. 

Jacques CASIER. 

V i\NDENBROUCKE (JEAN, FRANÇOIS), bénédictin, 
19 1 2-197 1. - Né à Bruxelles le 20 mai 1912, Jean 
Vandenbroucke y fit ses études au collège épiscopal 
S. 13onifacc. Après deux années de formation univer-
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sitaire à l'université catholique de Louvain, il entre à 
l'abbaye du Mont-César au mois d'octobre 1932. 11 est 
reçu au noviciat sous le nom de François d'Assise. Il 
émet ses vœux solennels le 18 janvier 1937. Bachelier 
en philosophie de J'institut thomiste de l'université 
louvaniste, il entreprend ses années de théologie au 
studium théologique de son abbaye. 11 sera ordonné 
prêtre le 26 j uillet 1938. Il allait bientôt assumer des 
fonctions importantes auprès des jeunes moines en 
formation comme rnaître des novices ou préfet des 
clercs. Il est ainsi appelé à commenter régulièrement 
la Règle de saint Benoît et à exposer les fondements 
de la vie bénédictine. Dans deux de ses plus impor
tants ouvrages: Le moine dans l'Église du Christ 
(Louvain, 1947) et Moines, pourquoi? Théolo~:ie cri· 
tique du monachisrm~ (Gembloux, 1967), on retrouve 
l'essentiel de son enseignement.. Confesseur de com
munautés religieuses et prédicateur de retraites, il doit 
assumer un rôle de direction spirituelle dont il 
confirmera l'utililù dans Direction spirilUC'IIe et 
hommes d'az{jourd'hui (Paris, 1955). 

Il fut aussi un collaborateur estimé des revues de son 
abbaye. S'intéressant tout parti<.:ulièremcnt à la thé.ologicet à 
la spiritual ité médiévales, i1 publie de nombreuses recen
sions d'ouvrages ou d'articles dans le Bulletin de tMologie 
andenne et médiévale (édité depuis 1929 par son abbaye), 
En collaboration avct: dom J. Leclcrcq et Louis Bouyer, il 
travaiiJcra à l'édition de l'ouvrage devenu classique La spiri
tualité du moyen âge (Paris, 1961 ; trad. angl., ital.). Il se 
charge aussi d'introduire et d'annoter la traduction française 
du Melos amor/.1· de Richard Rolle par les moniales de 
Wisques (Paris, 1971 ). Au OS il confie êgakmcnt une 
dizaine de contributioM importtmtes sur des thémcs de la 
spiritualité médiévale. 

Mais le mouvement liturgique l'attire aussi. l)c 1951 à 
1967 il sera l'animateur des Qwwions Lilurgiques, ht revue 
fondée en 1910 par Dom LM! bert Bcauduin. 11 y publie fré· 
quemmcnt des lîmimlÎres et des chroniques liturgiques dans 
une orientation théologique ct pastorale bien au courant des 
mouvements de pensée de notre temps ct des d iverses ten
dances du réveil liturgique, lequel trouva son épanouis
sement dans la constitution liturgique de Vatican Il. 11 
considéra comme un honneur mais aussi commt: une tâche 
épuisante sa nominal ion de membre du conseil de liturgie 
post-conciliaire. 

L'abbaye du Mont-César ayant été affi liée en juillet 
1968 à la province flamande de la Congrégation de 
Subiaco, Dom Vandenbroucke obtint son transfert à 
l'abbaye Saint-Maurice de Clervaux (Grand Duché de 
Luxembourg). Son séjour n'y sera que de courte durée 
car il meurt prématurément le 18 août 197 1. 

Travailleur infatigable malgré sa faible santé, il 
avait un tempérament inquiet, toujours en recherche 
d'authenticité religieuse. Tl a profondément pensé la 
vic monastiq ue à la lumière de la tradition. Il en a 
recherché la spécificité. Pour lu i le monachisme rend 
un témoignage remarquable à deux notes distinctives 
ct essentielles de la véritoble Église: sa sainteté et sa 
catholicité. Il s'est aussi efforcé d' harmon iscr prière 
privée ct prière lit urgiquc en insistant sur leur com
plémentarité. Enfin, très attaché à la récitation de 
l'Office divin, il a également montré par un ouvrage 
fort apprécié T~es psaumes. le Christ et nous (Louvain, 
1955, 1965 ; t rad. esp.) et divers articles, combien la 
prière des psaumes était école d'oraison. 

Dans le OS, l>om Vandcnbroucke a donné les art. ou 
parties d'ar1. suivants : Contemplation aux f4C. J5c s. {t. 2, 

col. 1988-20 13) ; Démon en Occident et Synthèse (t. 3, col. 
212-38); Direction spiriwelle en Occident, moyen âge (col. 
1083-98); Disce.rnemem des esprits, moyen âge (col. 1254-
67) ; Dons du Saint-t:spril, moyen âge (col. 1589-1 602); 
Écriture sainte el spiritrw.lité, 13"·15c s. (t. 4, col. 195·209); 
Esprit Sailli, dans la liturgie (col. 1285-96) ; Fortç pour le 
Christ en Occident {1. 5, col. 761-70); Henri de Langenstein 
(t 7, <.:01. 215-19). 

Voir les notices nécrologiques dans Questions Liturgiques 
(t. 52, 1971, p. 175· 76) et, par G. Michiels. dans StudW. 
Monastica (L 15, 1973, p. 11 9-27, avec bibliogr. des écrils). 

Guibert MICIIIELS. 

V AN DEN PRIEELE (GILLES, puis DoMINIQII!!), 
dominicain, t 1579. Voir ToPJARlus, DS, t. 15, col. 
1042-44. 

VANDENPUTTE (MARIE-MARTHE or. Hsus-CRU· 
CIFJÉ), sœur missionnaire de la Croix et de la Passion, 
!891-196 7. - Née en Belgique en 1891, Marie-Marthe 
de Jésus-Crucifié est la co-fondatrice, avec le passio· 
niste Valenti n de l'Immaculée-Conception Elshocht 
(DIP, t. 3, 1976, col. 1123-24), de la congrégation des 
Sœurs Missionnaires de la Croix. et de la Passion, 
congrégation conçue comme devant aider les missions 
des Passionistes belges au Congo, aujourd'hui le 
Zaïre. Cf. DIP, t. 5, 1978, col. 1623-24. 

Elle fut particulièrement attirée par la Passion de 
Jésus ct reçut la grâce d'y participer par ses peines 
intérieures, et aussi d'en être marquée par les signes 
extérieurs (couronne d'épines, plaies des mains et du 
côté). Seul son directeur spirituel put voir les plaies 
des mains. Marie-Marthe a laissé de nombreuses 
lettres et des diaires rédigés pour ses directeurs. Ces 
écrits laissent paraitre une expérience particulière de 
la Passion de Jésus vécue dans l'amour de grati tude et 
de louange envers le Sauveur, dans la ,réparation pour 
les péchés, l'intercession pour le salut des hommes et 
pour le travail d'évangélisation de l'Église. 

Daniela Merlo, M. Maria Marta Vande.nputte, ji)nda· 
triee ... , dans Come hanno testimoniato, San Gabriele, 1980. 
p. 329-55. -Y. van Velsen, M. Marie-Marthe de Jésu.ç Cru· 
cUié. passionisle, Marquin, 1984. 

Francesco ÜIORGINI. 

V AN DEN STEEN (CoRNELIS), jésuite, 1567-1637. 
Voir L\l'rDE (Cornelius a), DS, t. 9, col. 253-55. 

V AN DER LINDEN (JossE), oratorien, t 1684. -
Nous sommes renseignés sur la vie de Josse Van der 
Linden par l'historiographe de l'Oratoire en Belgique 
Pierre de Swert ou Swertius. 

Né à Bruxelles, licencié en théologie de l'université 
de Louvain, Van der Linden entre en 163 1 dans la 
congrégation de l'Oratoire en la maison de Bruxelles 
ouverte en 1626 par Fr. Bourgoing. L'archevêque de 
Malines, J. Booncn, le nomme professeur de théologie 
au grand séminaire et lui confère diverses charges et 
dignités : chanoine de la cathédrale Saint-Rombaut, 
censeur des livres, membre du conseil de l'arche
vêque, archiprêtre de la ville de Bruxelles. Dans sa 
congrégation il est élu d'abord assistant puis, en 1656, 
supérieur de la province de Flandres. 

Appartenant au courant janséniste, Van der Linden 
en fut un propagandiste zélé mais prudent, ce qui 
explique peut-être en partie les faveurs reçues de 
.Boonen, mais sûrement l'hostilité dont il fut l'objet. 
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En 1653 l'internonce du Pape à Bruxdles dénonce ses 
activités et son influence: néfaste; il demande et obtient sa 
démission (Swertius, p. 80). En 1658, sous le successeur de 
Booncn, Van der Linden fait l'objet d'une dénonciation qui 
l'attaque dans sa moralité d'homme et de prêtre (p. 88-95); 
les autori tés, sans attendre les résultats de l'enquêt~: ouverte, 
jugèrent bon de le décharger de ses fonctions de censeur des 
livres et d'archiprêtre. Le procès sc termina en 1660 avec la 
reconnaissance de son innocence. Sw~: rtiu s publie en 
appendice un certain nombre de documenl.~ sc rapportant à 
cette crise (Monumcnta 27-46, 1658-1659 ), ainsi que dt.:ux 
lettres adressées en 1665 à Van der Linden (Mon. 58-59). 

Les vingt-cinq dernières années de Van ocr Linden furent 
plus calmes. Il mourut à Bruxdlt.:s le 22 janvier 1684. Il a 
peu publié, étant surtout un homme d'ac! ion. Swertius dit 
qu'il fi t publier un sermon prononcé devunl les Oames de 
Berlaymont (« Oe pcrpet.ua adoratione Snlvatoris, in qua 
vi vere debet homo christian us»), qu'i l laissa manuscrit un 
commentaire des Psaumes, qu'enfin il pwnonça et publia 
l'oraison funèbre de Jean de Wachtendonck, arch(:vêque de 
Malines (Bruxelles, 1668). 

Son principal ouvrage est L 'Homme de douleurs ou 
Jésus Christ sou_ffrunt et mourant continuellement 
pour les hommes... Par un Prestre de l'Oratoire 
(Bruxelles, 1649) ; cet anonyme reparaît chez. le même 
éditeur en 1658 : seule la page de titre diffère; le texte 
est la même impression qu'en 1649. L'ouvrage fut 
traduit en néerlandais (Louvain, 1 673). 

Après une épître à Booncn, de style baroque et 
d'assez plate adulation, l'ouvrage s'organise en deux 
parties, la première sur les souffrances du Verbe 
éternel, la seconde sur celles de Jésus en sa vie mor
telle. Ainsi le chapitre 1 cr s'intitule-t-il : «Le conseil et 
la volonté éternelle de Jésus sur sa nlOI't et sur ses 
souffrances». Dans la première partie, l'idée à partir 
de laquelle Van der Linden énumère et développe 
toutes les soulT rances du Verbe est la sui vante : il y a 
une opposition infranchissable entre la sainteté de 
Dieu et la créature (cf. ch. 7). Le Verbe doit «vaincre 
la sainteté de Dieu» (ch. 8). Quant à sa vie humaine, 
elle n'a été que souffra nce, dès avant son incarnation 
ct sa naissance. Ce dolorisme, que rien ne vient équi
librer, est aujourd'hui déconcertant, voire insoute
nable aux deux sens du mot. Cependant, à côté de cc 
travers, perce quelque chose de la grande spiri tualité 
béru li ienne. 

P. de Swert, Chronicon conw. Oratorll /)Omilli Jesu per 
provinciam archi-episcopatus Mechliniensis. Lille, 1740, 
p. 44, 80, 83, 88-95, 133. - Biographie nationale (de Bel
gique). t. 26, 1936-38, col. 358-60. - Voir aussi les Jlistoires 
du jansénisme ct celles des archevêques c.( de l'Eglise de 
Malines, comme 1'. Claessens. 

André DERVJI.Lt:. 

VAN DER MAUDE ( V ANO.I:R M AliDE; Lr~vrN, LrVJNUS 
AMMONTUS ; !JI: H ARENA, DE A RUNA, v AN DEN SANDE), 
chartreux, 1485-1556. - 1. Vie. - 2. Œuvres. 

1. VrE. - Liévin est né à Gand le 3 ou le 13 avril 
1485; il entra à la chartreuse de Bois-Saint-Martin le 
18 août 1506 et y fit profession en 1507. Son frère 
Jean entra à la chartreuse de La Chapelle à laquelle 
leur père Jacques, qui devint chanoine de Saint
Augustin après la mort de sa femme, avai t fait don 
d'une bonne collection de livres. 

Liévin fut nommé procureur à Bois-Saint-Martin en 1529. 
Il avait une relation cordiale avec son prieur, Michel 
Diericx, qui fut aussi visiteur prtwincial, jusqu'à sa mort en 

hiver 1530. Liévin jouit d'une grande liberté pour pour· 
suivre ~e~ études humanistes, pour lesquelles le: namand 
Guillaume Bibaut (t juillet 1535 ; OS, t. 1, col. 1588-89), 
prieul' de la Grande Chartreuse, avait beaucoup de sym
pathie. Liévin n'apprit que le latin à l'école et, plus tard, il 
critiqua l'insuffisance de ses maîtres; il étudia assidûment le 
grec à la chartreuse et s'enthousiasma pour la littémture clas· 
sique. 1 ,cs lettres qu'on possède de lui, dont 86 datent de son 
séjour à Oois-Saint-Martin (1518-1533), révèlent sa pour
suite passionnée des éludes classiques. En 1520, Liévin 
copia les quatre évangiles en grec pour la bibliothèque de la 
chartreuse ct une de ses quatre transcriptions du psautier 
grec « cum canticis >) est conservée à la bibliothèque de 
Dresde sous la rubrique A. 304. 

En 1 522, Liévin semble avoir tellement fatigué ses 
yeux par ses études continuelles qu'il avait presque 
perdu l'ccii gauche. Sa correspondance (conservée 
dans le ms 599 de la J3.M. de Besançon, 569 pages 
in-4° ~ index) contient 167 lettres en grec et en latin, 
adressées à 90 personnes différentes: prêtres, reli
gieux, officiers civils, qui, d'une manière ou d'une 
autre, étaient liées par la propagation de l'humanisme 
au moment où le protestantisme commençait à 
pénétrer dans les Pays-Bas. Seize autres lettres sont 
conservées ailleurs. 

Parmi les lettres de Maude on en trouve 6 adressées à 
Adrichianus, doyen de Saint-Pancrace à Leydcn. 3 à la char
treuse de La Chapelle, à son frère Jean qui adopta les doc
trines luthériennes ct passa de longues années dans une 
prison monastique, comme le révèle la visite de 1 541 ; 
Liévin l'Ou pa tout contact avec lui à part ir de janvier 1531. 
Trois lettres étaient adressées à Maximilien de Bourgogne, 6 
à Érasme, 1 à Florent, prieur de la chartreuse de Louvain, 1 
(20 ma 1 s 1 541) à Gérard KalekbretHlet', prieur de la char
treuse de Cologne, pour le remercier de lui avoir offert 
quelques livres, bien qu'il ne soit pas satisfait de l'édition de 
Cologne des œuvres de Denis le Chartreux pour contrer la 
Réforme, pensant que les Pères de l'Église offraient une 
réponse bien plus adéquate ; 1 autre lettre ( 12 mars 1 54 7) 
était adressée à Jean Vollon, prieur de la Grande Char
treuse. 

A Bois-Saint-Martin, le nouveau prieur nommé en 
153 1 prit une atli tudc opposée aux humanistes, les 
jugeant des hérétiques virtuels. Heureusement, en 
1533, Liévin obtint son transfert à la chartreuse de 
Gand, où il fit une deuxième profession. Il semble 
avoir ocwpé la charge de procureur pendant un 
certain temps. En aoOt 1533 il y reçut la visi te de l'hu
maniste Nicolas Olahus qui avait accompagné la reine 
Marie de Hongrie à Gand. La mort du général des 
chartreux, Bibaut, amena cependant un retour en 
arrière définitif pour les humanistes de l'Ordre; déjà 
en 1526 le chapitre général avait officiellement 
demandé l'avis de Noël Béda, prçfcsscur à la Sor
bonne, sur la valeur de l'œuvre d'Erasme. 

Dans la 87c lettre du ms de Besançon (p. 276-8 1 ), 
Liévin ~e lamentait auprès d'Érasme de la mort du 
prieur Dicricx, disant qu'elle avait cu un effet catas
trophique pour la paix de son esprit et qu'elle avait 
mis fin à ses jours heureux d'étude et d 'entretiens phi
lologiques : « Sed heu miser in hascc compedes 
imprudens inieci pedes prius etiarn quam vel mihi 
notus e:;sem, vcl scirem quid esset monachismus ». 

Liévin avait longtemps essayé de cultiver l'amitié 
d'~rnsmc. rayant prié, déjà le 4 juillet 1524, de lui procurer 
une édition grecque de Jean Chrysostome, car on trouvait 
alors tri:s peu de textes grecs des premiers Pères. Il s'est 

., 
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enthousiasmé pour l' Enchiridion miliiis chri.çtiani d'Émsme 
et défendait ses point~ de vue, bien qu'il filt un critique 
sévère du monuchi~me conte!llJlorain. Dans la 76" lettn· ( 15 
ju.ill.et 1 ~29), Li.évin P.ressai.t Erasme de s'installer 1\ Gan<l, 
ou 11 hu assura•t qu'1l sera1t reçu chaleureusement pn.· les 
autorités. Il l'assurait aussi que les moines, à Gand, avaient 
abandonné leurs pratiques superstitieuses et vivaient ~cltm 
la vraie piété. l'Évangile étant enseigné dans toute sa pureté ; 
Érasme pourrait habiter dans la maison de cumpague 
d'Omer Edingus, conseiller des flandrcs. Érasme dédina 
l'offre: on ne connaît que deux de ses réponses (Bâle, 2 
octobre 1528 ; Fribourg-en-Brisgau, 13 avril 1531 ). 

, 
Erasme, en relation avec plusieurs chartreuses et 

ayant beaucoup de respect pour leurs religieux. les 
pressait de revenir à unt: piété pl,us authentique, plus 
christocentrique, basée sur les Ecritures, la religion 
étant une affaire de cœur et non de cérémonies exté
rieures. Sur cc point Liévin pensait que les longs 
offices le privaient de beaucoup de temps qu'il aurait 
pu consacrer à ses études d'humaniste. Mais il semble 
avoir été moins conscient qu'Érasme de la crise qui 
menaçait l'Église ct souvent il considérait ses 
confrères comme de pieux barbares. 

En 1537 ct 1538 le chapitre général des Chartreux 
interdit la lecture des ouvrages d'Érasme; en 1540 ou 
1541, Liévin fut envoyé à la chartreuse de Monnik· 
husen, près d'Arnhem. Il n'y trouva pas de livres pour 
poursuivre ses études, et les moines y étaient incultes. 
De plus, la région était soumise à des guerres conti
nuelles. Dans une lettre du 19 mars 1 542, adressée au 
chanoine Cornelius Tn~ectinus, il sc rappelle les 
copies qu'il avait faites de tant de textes, alors que 
maintenant il n'avait plus que trois livres et quelques 
volumes de petit format, et n'avait plus aucun contact 
avec des savants. Ccci ne l'empêcha pas de compiler 
là son petit traité De Filio minore natu, qui garde la 
marque de ses goOts et où il di t avoir reçu la visi te du 
Dr. Johannes Reidanus. 

D'après la lettre 89•, du 20 mars 1542 (ms de Besançon, 
p. 305-09), il projct11Ît un autre tmité De praestcmdu in rdm.1· 
adversis fortitudinr.. mais il a dO être transféré à lu chari• eu se 
de Schcut peu après ; il y habitait déjà le 1 J avl'il 1542. Ses 
plaintes continuelles ont probablement produit leur effet. car 
il prétendait qu'à Monnikhusen il était nffiigé par les 
maladies les plus variées ! 

Le chapitre général d~: 1542 ayant interdit l'étude 
du grec et de l'hébreu, Liévin réagit dans une lettre de 
40 pages (21 décembre 1542) pour défendre ces 
langues auprès du prieur de Louvain. A Scheut il 
compila sa brève notice biographique de Guillaume 
Bibaut et commença un De institutione Novitiorum, 
travail qui ne put être achevé (cf. Morotius, p. 123). Il 
publia aussi le De .filiu minore natu pendant son 
séjour à Scheut. Le 20 fëvrier 1 544, Liévin demanda 
la permission de retourn ~.:r à la chartreuse de Gand, ce 
qui lui fut accordé. Là, il reprit ses études d'huma
niste. Écrivant à Jean Vlesius le 20 juillet 1544, il 
rejeta clairement le luthéranisme. En 1544, il devint 
vicaire de la chartreuse de Gand; il y mourut le 19 
mars 1556. 

2. ŒuvRt:S. - 1° lmprimées: Di vi Joannis ( 'Juy
sostomi sermo de providcntia DC!i et fato. Anvers. M. 
Hilenius. sd (vers 1527. petit in-8°). - Trac/tl/us in 
Parabolam Servatoris nostri de Filio minore naftt, 
apud Lucam XV. capite, ad Resipiscentiam omnes 
invitans, Louvain , Rutgerus Reseius, 1542, in-12"; ce 

volume est le plus spirituel et le plus touchant des 
écrits de Liévin. - Vita Bibautii, découverte à la 
Bibliothèque Royale de Bruxelles (ms 5136-5 137) et 
éd. par A. Roersch, La · Vila Bibautii ' ( 1942). -
Lettre en latin de 155 1 à Adrien du Hecquet (dans sa 
Scaena rerum multarum inversa, Anvers, J. 13ellère, 
f. 88v-89v). - 14 lettres à Olahus (éd. par A. lpolyi, 
N. 0/ah Codex Epistolaris). 

2<1 Manuscrits conservés. -Besançon, B.M. ms 599: 
correspondance.- Consolatio Laevini Ammonii, écrit 
pour Ghisbert Rutenbuch, chartreux d'Utrecht, à l'oc· 
casion de la mort de Pierre Zas, prieur d'Utrecht 
(Bibliothèque Royale de Rruxelles, ms 7046, Il, f. 
53v-54v). 

Th. Petreius, Bibliothecu Curl!lsiana, Cologne, 1609, 
p. 232-33.- C.l. Morotius, Tlwatrum Chronologicum Saai 
Cartusiensis Ordinis, Turin, 1681, p. 123, 327. - .J.N. 
1'aquot, Mémoires f!OIIr servir à l'histoire /il/haire... des 
Pays-Bas. t. 15, 1769, p. 16-17. 

F. V. Goethals, Histoire des lettres tm Belgique. Bruxelles. 
1840-41 , p. 95-97 ; Bulletin du hib/iophi/e belge, t. 18, 
Bruxelles, 1862, p. 267. - A. lpolyi (éd.), N. Olah Codex 
Epi.vtolaris. dan~ Monumenta Hungariae historica, diploma
taria, L. 25, Budapest, 1875, p. 395.396,398,408,414, 427. 
455, 477, 491, 511, 512 (14 lettres de Liévin, 3 lettres 
d'Oiahus à Liévin). -A. Roersch, Correspondance inédite du 
Chartreux Laevinus Ammonius, dans Bulletin de la Sodété 
d'Histoire el d'Archéologie de (iand. t. 9. 1901, p. 2-28 (tiré à 
part). - Fôrstemnnn et O. Giinther, Briejè an Erasmus, 
Leipzig, 1904, p. 296. - P.S. Allen (éd.), Opus epistolarum 
Des. Erasmi Roterdami, Oxford, 1906-1958: t. 5 (1924), 
p. 487-91; t. 6 (1926), p. 302-06,427-31; t. 7 (1928), p. 142, 
198-201, 424-29, 514-16; t. 8 (1934), p. l-11, 42, 236-41, 
327-30. - K.L. Enthoven, Briefe an Desiderius Erasmus. 
Strasbourg, 1906, p. 100-03. 

A. Roersch, L'humanisme be/ge ù /'époque de la Renais· 
sance. Bruxelles, 19 JO, p. 57-68. - L. Reypens, De fees/en te 
Gent in 1498 en 1500. Verhaul van een ooggetuige, dan~ 
Volkskunde, t. 24, 1913, p. 87-91. 135-41, 185-92 (des
cription de fêtes populaires par Liévin, en lat in, trad. en 
flamand). - J. Misson, Libanios et Livinus Ammonius. dans 
Le Musée Belge, revue de philologie classique. Louvain, 
janvier 1920, 19~-24° années, p. 21-23. - J. van den Gheyn, 
Catalogue de la Bibliothèque Royale de Bruxelles, n. 1972: 
ms 5136-5137 (Vila 8/bautii préface à SermoiH!s Rlbautii). 

H. de Vocht, Uterae ad Fr. Craneveldium, Ll)uvain, 1928, 
p. 705-06. - Arnold Becltscns cl Jean Ammonius, Chronique 
de lu Chartreuse de la Chapelle à llérinnes-lez-Enghien, éd. 
É. Lamalle, Louvain, 1932. - P. Bergmans, Mar1de (T./évin 
Vander). dans Biographie Nationale (de Belgique), t. 14, col. 
84-86. - A. Roersch, La << Vi ta Bibautii 11 de lAevinius 
Ammonius, RHE, t. 38, 1942, p. 152-55. - H.J .J. Seholtens. 
De Litteraire Nalatenschap van de Kartui:zer.f in Neder· 
landen, OGE, t. 25, 1951. p. 27-28.- P.N.M. Bot. Postil/en 
over Kerk en Maatschapplj in de 15 en 16 eeuw, Nimègue, 
1964, p. 326-43. - A.E. l'il. Vijf vrieven van Levinus 
Ammonitts, Karwizer, aan Johannes de Molendino, 
Kanunnik te Dnornik {1 522-1529), dans Horae 'I'omacenses, 
Tournai, 1971, p. 151-76. 

Jnn de Grauwc Histoire d« la chartreuse du Vc~I-Roya/ à 
Gand et de la t:fwmetw! du Bois-Saint-Martin à Lierde· 
Saint-Martin, dans Analecta Carwsiuna, t. 18, 1974. 
p. 50-51 ; Prc>sopographia Cartusianu Belgica (1314-1796), 
ibidem, t. 28, 1976, p. 238, n. 2023. - A. Gruys, Cartusiuna 
1, Paris, 1976, p. 40. - A.E. Pit, 1/umanistica Carwsiana. 
Levinus Ammonius ais vertaler van Lï1rysostomus sermonen 
<< De Providentia et Fato )1, dans Sacris Erudiri, t. 26, 1983 (
Album Amicorum Nicolas Huyghcbaert O.S.B.), p . 275-310. 
-Jan de Grauwe, Historia Cartusiana Befgica, dans Analecta 
Cartusiana. t. 51 , 1985, p. 18, 86, 92, 136, 137. 

James Hoou. 
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VAN DER MEER DE WALCHEREN (PmRRE), 
bénédictin, 1880-1970. - 1. Vit!. - 2. Œuvres. -
3. lnjluence et personnalité. 

1. V IE. - Pierre Van der Meer de Walcheren naquit 
à Utrecht (Pays-Bas) le 10 septembre 1880, dans un 
milieu protestant libéral (arminien); son père était 
négociant en vin. A l'université, étudiant les lettres 
classiques, il s'ouvrit au socialisme, alors en vogue 
dans un cercle restreint d'artistes d'Amsterdam. Il 
suivit les cours de Frank van der Goes(« Les théories 
les plus arides sur Marx») et t<mda avec David 
Wijnkoop une association d'étudiants marxistes. 

Il était aus5i végétarien. contre l'akool et le tabac. Dans 
son pe!'pétuel bes~)in de militer dans l"avant.·g(lrdc sociale et 
cultut'elle, il passa quelques mois, au printemps 1901 , dans 
un logis populaire de Rotterdam par mi les dockers et les 
prostituées. puis dans le Borinage, à l'exemple de Vincent 
van Gogh. Entre·lemps, il avait rencontré Christine Ver
brugghe, jeune peintnl flllmandc amie de sa sœur Marie. Van 
der· Mee!' tint cette rencontre pour l'événement décisif de sa 
vie. En lëvrier 1901 , ils s'éprenaient l'un de l'autre et le 
18 juin se mariaient à Bruxelles. Chi'istine, socialiste el fém i
nisle avant hr lettre, témoignera qu'ils ne se mariaient que 
« pour contenter nos vieux ». 

Au retour d'un voyage en Italie. Pierre, demeurant 
à Uccle, près de Bruxelles, fut ptofondérnent atteint 
par la maladie et la mort de sa mère très aimée. Alors 
lui revinrent à l'esprit les derniers mots du Dies irae: 
«Pie Jesu Domine, dona eis requiem» ; il se rendit 
compte que sa prière n'était pas celle d' un agnostique, 
mais qu'elle s'adressait à un « Seigneur)). 

La dernière phase de son che minement vers le 
catholicisme coïncide avec l'installation de sa famille 
à Paris, en septembre 1909. Pierre fit la connaissance 
de Léon Bloy, de son message apocalyptique auquel se 
joignaient un anti-antisémitisml: virulent et une 
aversion violente pour tout ce qui ressemblait à la 
démocratie. Pierre et son fils Pk: rre-Léon se firent 
baptiser à la paroisse Saint-Médard, le 24 février 
191 1 ; l3loy était leur parrain. En même temps, 
Christine ayant retrouvé la foi de son enfance, elle et 
Pierre se donnèrent. le sacrement de mariage. Après sa 
conversion, Van der Meer fit connaître Bloy aux 
Pays-Bas par un article paru dans le périodique Van 
Onzen Tijd. 

• 

Dunmt. ht première guerre mondiale Van der Meer· gagna 
sa vie comme corre~ pondant de guerre du journal catholique 
De Maasbode. En novembre 1917 m•.llm~it Léon Bloy ; le 
mois suivant, ce fut leur garçon dt: trois ans, Jcannot
François. Le ménage Van der Meer regagna 1dors les 
Pays-Bas avec leurs deux enfants restants, Pierre-Léon et 
Anne-Marie. Ils demeurèrent d'abord quelque temps ù Oo~
terhout, près de l'!lbbayc; bénédictine, puis s'installèrent à 
Helmond, siège de l'hebdomadaire progressiste De Nie1Me 
Eeuw dont Pierre devint rédacteur· pour les LeU.rcs ct les Arts 
(1921-1924). Dans le domaine des arts. il avui l fait connais
sance à Paris de P. Picasso, de G. Rouault , d'A. Honegger et 
de J. Cocteau, ce qui lui permit d'appor1er une note cosmt)· 
polite au provincialisme néerlandais. tn même temps, il 
éveillait bien des <tjeunes cath,)liques » à de nouveaux 
horizons. ll faut noter que Van der Meer ne fut jamais le 
chef de file d'un groupe déterminé, mais plutôt un guide 
dont les articles suscitèrent bien des initiatives. Il mérita 
ainsi aux Pays-Bus une <..-stimc générale qui a duré jusqu'à sa 
mort 

En 1931, sa fille Anne-Marie quitta la France et 
entra à l'abbaye Notre-Dame des Bénédictines d'Oos
terhout. Deux ans plus tard, le 1 cr février 1933 son fils 

Pierre-Léon, devenu moine et prêtre à l'abbaye Saint
Paul, mourait d'une grippe infectieuse à trente ans à 
peine. Cette épreuve amena Pierre et Christine, ses 
p<m:nts, à une décision que Pierre jugea ensuite 
<< téméraire» : prendre la place de leur fi ls mort dans 
la vie monastique ct, pour cela, sacrifier leur bonheur 
conjugal. 

De plusieurs côtés, des amis le leur avaient décon
seillé nettement. Plusieurs auteurs ont écrit que cette 
tentative de vie monastique fut interrompue parce 
q11e Christine «dépérissait» et que Pierre ne voulut 
pas que la vie de sa fèmme soit sacrifiée pour qu'il 
puisse, lui, mener la vie monastique. Cette idée, géné
ralement reçue, est erronée, mais Pierre lui-même l'a 
quelque peu suggérée dans son ouvrage Dieu et les 
hommes. L'examen des écrits manuscrits révèle que 
Christine manquait à Pierre au moins autant ; celui-ci 
écrit : «Et pourtant, au fond de moi-même, je ne suis 
P<tS le moine, mais l'homme qui aime Christine>>. La 
biogr~phie publiée par A. Helman donne sur ce point 
la version qui s'approche plus sûrement de la réalité. 
En tout cas, après un an et demi cette expérience prit 
fin ; c'est pourtant celle qui a le plus impressionné le 
grand public. 

Quand la deuxième guerre mondiale éehrta, Van der Meer 
et sa femme retournèr·ent aux Pays-Bas (novembre 1939) et 
s'(~lablircnt à Bilthovcn, joli village de la pi'Ovince d'Utrecht, 
n~m ~~m~ avoir fait un quatrième pèlerinage à La Salette, à 
<'Notre Dame des Menaces», qui selon la croyance de L. 
Bloy devait mettre 1' exécution les menaces de catastrophe 
faites au 19c siècle. Vis-à-vis des déS!tstres de l'époque, Van 
der Meer était convaincu - ce n'était pas la première fois
dl~ vivre un tournant de l'histoire. Du point de vue de la P.Oii
tiqu~~ concrète, il était tout à fait dérouté, à supposer qu'ri ait 
jamais cu une conception arrêtée. Il voit l'Église dépasser les 
p~ripétics de l'histoire, ou plutôt passer au travers d'elles; il 
nme à pmpos d'un discours d'A. Hitler en juin 1940: <<Je 
n'y trouve rien à redire et suis pleinement d'llccord llvec les 
idées ct les principes qu'il y expose>>. Au sujet des Pays-Bas 
écntsés; «Il est terrible de voir combien la mentalité du 
dérno-libéralismc est ancrée dans les esprits, combien les 
horiHIICS sont stupides cl indolents ... Je me sens attiré par le 
Frnnt National. Pour le reste .il faut attendre. Mais jamais 
pltrs la pagaille d'antan. Jamais» (cité par Helman). Ce 
Front National, l'ancien «Front Noir», était l'organisation 
fasciste ct antisémite du catholique Arnold Meijer, avec 
laquelle l'ancien anarchiste socialiste qu'avait été Van der 
Meer était devenu d'accord ; il ne devint cependant pas 
membre de ce parti. Toujour'S est-il qu'on peut penser que 
VaiJ der Meer, ligure de père spirituel des jeunes catho
Jiqlres, aurait pu leur donner un autre exemple. Mais il lui 
manquait d'avoir une vision ct une analyse politiques 
sérieuses, comme tant d'autres à l'époque. Ainsi faillit-il à un 
moment décisif. 

Pourtant, dans les années d'après-guerre, sa popu
lari té ne cesse d'augmenter. En 1950, lors de son 
70'' anniversaire, la Flandre, où son influence est 
peut-être plus grande que dans son pays natal, lui 
rend hommage. Des projets pour un voyage en Amé· 
rique du Sud ne se réalisent pas, car la santé de sa 
fèmmc Christine faiblit. Elle meurt Je lendemain de 
Noël 1953. 

l)evenu seul, Van der Meer désira de nouveau 
devenir moine. Il se présenta en janvier 1954 à 
l'alïbaye Saint-Paul d'Oosterhout, demandant d'y être 
accueilli comme hôte permanent. On lui proposa 
d'entrer comme oblat régulier, forme de vie monas
tique sans les vœux. Pierre accepta et reçut, le t•• fé
vri er 1954, l'habit des oblats. Bientôt on l'accepta au 



243 VAN DER MEER DE WALCH EREN 244 

noviciat et, après quelques etudes théologiques, il se 
prépara au sacerdoce. Des objections furent élevées 
par l'abbaye de Solesmes, mais J. Baeten, év~que de 
Breda, intervint en sa faveur et il fut ordonné prêtre le 
22 décembre 1956. 

La vieillesse n'avait pas domrté le linn. Il restait ;J ierle el 
suivait les évnlutions du monde, de l'Église ct de sun O•·dte. 
Quand des Jeures de P. Teilhard de Chardin lui to1nhèrent 
sous lil main, il lùt ravi. Il salua Vatican 11 avec une fougue 
juvénile. Dans les discussions entre Bénédictins, il opta pour 
la formation d'une congrégation néerlandaise indépendante 
de Solesmes. Il soutint constamrnt:nt les idées de réforme les 
plus radicales, jusqu'a (:onsidérer comme dépllsSét· la vie 
monastique dans sa fonne existante. La décision de sa fille 
de sc faire cxclaustrer ( 1968) el d'habiter seule fut non seu
lement approuvée par ~on pèrt:, mais encore enc~1 uragée. 
Quand, après Vatican Il, Jacques Mnl'itain choisit dc tenir 
des positions plus conservatrices et qu'il défendit 1/umanae 
vila l' ( 1968), leur amit.it'· se rompit. Van der Meer mourut 
le 16 décembre 1970. On déposa sn plume dnns son 
cercueil. 

2. ŒuvREli. - Van der MclT a publié 28 livres, dont 
5 a va nt son baptême ( 1911) ; pamli eux des romans 
devenus illisibles. De plus, il a écrit quelque 800 
articles de journal, surtout des critiques d'art. Si un 
adjectif peut caractériser le meilleur de cette teu v re, 
c'est celui d'autobiogl'aphique. Le narrateur utilisant 
la première personm:, plus ou moins implicitement 
présent dans les critiques cl les essais, prend direc
tement la parole dans les Journaux, même si dans les 
premiers de ceux-ci c'est sous le pseudonyme de 
Mathias (son nom de baptême). Dans les romans 
aussi, bien des traits se rapportent à la vie tumul
tueuse de leur auteur ct de ses compagnons. 

A va nt de comm~~nccr la publication de ses 
Journaux, Van der Meer fit l'essai d'une forme inter
médiaire dans la relat ion de son voyage en Italie et de 
ses suites (JJe l'lta/ù•. l 9 li). 11 avait été ébloui par 
Pise, Florence, Sienne, Venise, Assise et Rome. 
Surtout l'avaient impressionné la vie de F rançois 
d'Assise et son union avec la nature. A Rome il assista 
à une messe pontificnle dont la liturgie le bouleversa; 
ses notes de voyage en témoignent. 

L'entrée dans l'Egli se catholique marque le passage 
au genre autobiographique au sens strict du JllOl. En 
191 3 paraît Mon Journal, où ~1 retrace en détaille che
minement qui l'a mené à l'Eglise : l'art religieux de 
France et d'italie, la mort de sa mère, l'expérit:nce du 
culte liturgique, enfiJ) la rencontre de L. Bloy sont les 
facteurs décisifs. De plus, l'ouvrage rna ni festc 
combien sa femme a parcouru le même chemin spi
rituel. La démarche l'ut com mune. Ce livre a connu 
beaucoup de réimpre~sions et a été traduit en français 
(Paris, 1917, avec une préface passionnée d(· Bloy), 
allemand, italien, espagnol cl portugais. 

Le Paradis blanc ( 1929), sur saint Bruno ct les 
Chartreux, s'enracine dans un séjour d'une semaine à 
la chartreuse de la Valsainte en Suisse; il " connu 
grand succès ; certaines éditions sont ornées des 
dessins à la plume d'Otto va n Rees. L'ouvrage, une de 
ses œuvres qui se lisent le mieux, présente cependant 
l'isolement pour l'amour de Dieu d'une man ière par 
trop abrupte et sans nuances pour ne pas appder des 
réserves. 

A partir de 1940 Van der Meer fai t paraître les 
volumes 2-4 de son Journal ; on y voit son évolution 
spirituelle de 19 11 ù 1954. Le style reste constant 

dans toute la série : ce sont des réflexions très émo
tives et subjectives sur les événements de la vie de 
Pierre ct de Christine où interfèrent des vues intéres
santes sur les milieux non conformistes que Van der 
Meer fréquente. Il peint ainsi l'entourage de Léon 
Bloy (dont peu à peu il se distancie), le milieu des 
Bénédictins d'Oosterhout (avant, pendant. ct après sa 
première entrée en cette abbaye), les péripéties des 
« jeunes catholiques» dans les années vingt, ses expé
riences dans le monde de la presse pendant les deux 
périodes où il fut directeur des éditions Descléc de 
Brouwer. Les volumes 5-6 (1954-1964) montrent les 
développements de son existence dans le milieu 
monastique d'Oosterhout après sa seconde entrée, 
sans que diminue son intérêt pour les nouveaux cou
rants dans l'art, la société, l'Eglise et son Ordre. 

Tout est Amour ( 1961 ), encore autobiographique, 
décrit les quatre rencontres cruciales de son exis
tence: Léon Bloy lui montrant la foi, Jacques ct 
Raïssa Maritain, comme lui des convertis du cercle de 
Bloy, enfin et surtout sa femme Christine, «car par 
elle j'ai appris à aimer». Ce livre est, au moins aux 
Pays-Bas, le plus réédité et apprécié. 

Le talent de Van der Meer apparaît dans le genre autobio
grn,,hique. Ni dans sa jeunesse ni dans sn vieillesse il ne 
parvint à écrire un l'Oman acccptllble. Il n'était PliS non plus 
fait pour la théologie, comme le montrent ses notes sut· le 
renouveau de l'Église ct du christianisme, publiées un an 
avllnt sa mort sous le titre Fais l'univers nouveau ( 1 969). 

3. lNFLUFNCE ET I'ERSONNAl.ITf:. - L'influence de Van 
der Meer a été très large et durable, en particulier aux 
Pays-Bas ct en Belgique, mais aussi en Europe méri
dionale et dans l'Amérique latine. L'histoire de sa 
conversion surtout, dont le romantisme frappait 
l'imagination, fut très luc, mais également ses 
Journaux, avec l'étonnant épisode de ce couple se 
séparant pour entrer dans la vic monastique ct y 
chercher en vain le bonheur. Le style personnel cl 
emporté plaisait aussi. L'historien dira dans quelle 
mesure on peut retrouver dans ces livres les échos des 
combats culturels ct spirituels de l'époque. Quoi qu'il 
en soit, les textes a.utobiographiques de Van der Meer 
restèrent très lus jsuqu'à sa mort. Puis l'intérêt dis
paraît brusquement et qui les lit aujourd'hui ne peut 
que constater combien ils datent. 

Cependant il est incontestable que cette œuvre 
autobiographique a son éminente signification et 
qu'aux Pays-Bas, dans le développement de la culture 
catholique, l'œuvre critique (parue dans les pério
diques De Nieuwe Eeuw et Opgang) a ouvert de nou
velles voies dans les années vingt. Aucune tribune 
n'existait alors où la génération nouvelle pût. 
s'exprimer. Van der Meer avec sa culture cosmopolite 
-surtout française- personnifia l'esprit de renouveau 
catholique. Il apportait les idées de Bloy: son catholi
cisme absolu, son aversion de la démocratie et du suf
frage universel (« la folie suprême de l'humanité»), 
opinion qu'il partagea jusqu'à ses derniers jours. JI ne 
faut pas oublier de mentionner ici l'influence qu'ont 
pu exercer les multiples conférences qu' il donna aux 
Pays-Bas et en Belgique, et les beures innombrables 
qu' il a passées au parloir de son abbaye avec des visi
teurs venus des quatre coi ns du monde. Bien que ces 
entretiens l'épuisaient, il estimait qu'il était. de son 
devoir pastoral de recevoir ceux qui le deman
daient. 
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Il est impossible de r:endre pleinement la person
nalité complexe de Van der Meer. Les deux grands 
axes de sa vie apparaissent dans ses premiers écrits et 
ses premiers engagements : une profonde commisé
ration pour les réprouvés de cette terre ct une 
recherche passionnée et continue de Dieu, pour lui 
identique à «l'Amour». Cela n'a cessé de dominer 
son œuvre entière, laquelle paraît imprégnée d'une 
vision spirituelle plus franciscaine que bénédictine. 

Son style, exubérant et prolixe, l'intensité et l'exal
tation de sa voix ne sont pas toujours favorables à la 
clarté de sa pensée. Dans son emportement, il néglige 
souv~nt les nuances, ce qui n'est p::ts seulement un 
héritage de «l'insupportable» Bloy, mais aussi un 
tr::tit de son caractère. A certains moments de sa vie, 
on le voit abandonner l'étude sérieuse et réfléchie 
pour l'exaltation, voire le paroxisme. « Médiocre», 
«bourgeois» sont ses invectives les plus indulgentes: 
N'impliquent-elles pas qu'il se sentait lui-même 
dépa!lsant la moyenne et la bourgeoisie? C'.e qui est 
d'ailleurs exact à certains égards. Ses opinions 
absolues et souvent romantiques sur l'art, la roi, la vie 
monastique semblent aujourd'hui rester sans écho, 
parce que de profondes révolutions sociales, le res
sourcement théologique, le réveil critique tant à l'inté
rieur qu'au-dehors de l'Église polarisent l'attention. 
Cela n'empêche pas que Pierre Van der Meer a été par 
sa personnalité charismatique et sa parole enthousias
mante un inspirateur pour beaucoup aux Pays-Bas et 
de par le monde. 

Les archives de Van d~;r Meer sont m possession de 
J.J.G.M. de Ridder, à OosterhouL - Biblio~,:raphi~: çomplètc 
t:t principales traductions dans l'ouvrage de .1. de Ridder cité 
infra. 

Les ouvrngcs suivants ont paru en français : Journal d·'un 
convertî (Paris, 1917 ; sc éd. Bruges, 196 2); - Le Paradis 
blanc (Paris, 1939); - Dieu et les hommes T (Bruges, 1949 ; 
3" éd. 1964) ; - Rencomres (Bmges, 1961, 1962) ; · l .a Terre 
et le Royaume (Bruges, 1968);- La Vérité vous rendra libres 
(Paris, 1 97 1 ). 

Voir surtout: L. Lcvaux, Du foyer au monastère. dans 
Roeping. 12e année, 1933, p. 34-40. - Raïssa Maritain, Les 
grandes amitiés, 2 vol., New York, 1941-1 ')44 (3c î:d., Paris, 
1949, p. 262-72 : «Quelques conquêtes du Mendiant ingrat. 
Pierre et Christine»). - G. Knuvelder, Pieter van der Meer, 
!~even en Werken. 2c éd., Utrccht·Bruxellcs, 1950. - M.-J. 
Lory, P. 1•an der Meer ... , .filleul de L. Bloy, Bruxelles. 1953. 
J. Bol y, P. van der Meer ... Témoignage sur la vie de foi, Liège, 
1958. 

Jan de Ridder, Pi(!{er 1•an der Mt!er.... Brugl:S, 1970; 
notice dans Biograjisch Woordenhoek van Nt!derland, d. 1/3, 
La Haye, 1989, p. 399-401. - Albert Hetman, Vrirnd Pie/er. 
flet leven.savontuur l'an Pie/<!1' van der Meer... . B•·uges
Nimègue, 1980 (les chapitres 8"9 sont à manier avec pru
dence). 

Ton H.M. VAN SCHAJK. 

VAN OER SANDT (MAxJMJU~<N), jésuite, 1 578-
1656. Voir SANDAEtJs, DS. t. 14, col. J 11-16. 

VAN DER SLOOTEN (SwTANtJs; hAN), domi
nicain, t 1560. - Né à GeO'en, petite localité entre 
Bois-le-Duc et Oss, aux Pays-Bas actuels, Jean Van 
der Slooten entra chez les Dominicains au couvent de 
Cologne. Il fit ses études à l'université de Cologne, où 
il fut immatriculé en 1 522. Il obtint le titre de 
magister artium en 1525. En raison de sa faible santé, 
ses supérieurs ne lui permirent pas de partir comme 
missionnaire aux Indes Occidentales. 

Nornrné inquisiteur du diocèse de Cologne, il se 
consucra entièrement à la lutte contre les protestants. 
JI réussit à faire bannir l'un de leurs chefs, Justus 
Velsius, professeur de médecine et ardent défenseur 
de Luther. 

li remplit la fonction de prieur au couvent de Cologne de 
1554 1• 1559, au début d'une période où la ferveur de la vie 
•·éguliùre commençait à s'affaiblir. Il s'efforça de maintenir 
la stt·icte observance, ce qui ne l'empêcha pas de pourvoir 
aux nccessités matérielles de la communauté, lui accordant 
de temps à autre un repas plus copieux et lui procurant des 
re ven us çonsidérablcs. employés en partie pour la fondation 
de meSS<!S pour les bieofpitcurs. Pendant son priorat il 
enseigna à l'université et fut PCccpté comme maître en théo
logie par le chapitre général de l'Ord•·e en 1553. Tl mourut au 
couvent de Cologne le 9 juillet 1560. 

Les publications de Van der Slooten reflètent son 
activité de prédicateur et polémiste et se situent prin· 
cipalement dans la période entre 1555 et 1560. Elles 
comprennent des traités apologétiques, des recueils de 
sem1ons et des commentaires sur l'Écriture sainte et 
les lectures liturgiques. Tous ses ouvrages, y compris 
ceux qui étaient déjà édités précédemment, furent 
publiés en cinq volumes, contenant chacun un ou plu
sieurs titres, par l'éditeur Arnold Birckmann à 
Cologne en 1560. 

Le Jll'e.nier volume comprend les ouvrages suivants: De 
baptismo parvulorum (déjà publi6 par Joan. Novcsianus, 
1559) : - ln psalmum «Qui habitat" homiliae novem; -
DialoJ:us de barbaris nation/bus convertendls ad Cltristum 
( 1558) ; - De omtione; - Concio latine pronunciata in 
capill/fo ma/oris ecclesiae Colon/ensi::; anno 1544 in Capite 
Quadnl~esi mae. 

Le 2'' volume contient : Disputationum adversus haereticos 
liber u11us. comprenant les tmités contre J. Velsius, Cologne, 
Jean Bathcn, 1558. - Le Je volume: De rt~tlnenda .ftde 
ortltodoxa et ca tho/ica adversus haereses et sectas et praecipue 
Lutheranam ; - De verbi Dei virtute et Ecclesiae insuperabili 
potentia (Cologne, Joan. Novesianus. 1555). - Le 4" 
volume : De praecipuis incarnationis divlnae nostraeque 
redemptionis mysteriis homiliarum libri tres (Cologne, 
Gasmu·d Gconcpac, 1557). - Le 5" volume: De octo beatudi
nilms .wmnones XIV (Cologne, Joan. Novesianus, 1556). 

D'après une note de Quétif-Échard, citant Gilbert de la 
Haye, Van der Slooten aurait écrit sept autres ouvrages, dont 
on n'a retrouvé ni les manuscrits ni les éditeurs. 

Comme prédicateur, Van der Slooten fut apprécié 
pour son style fleuri, cultivé et élégant et pour sa 
latinité pure. Sa polémique vivante et efficace ne 
visait pas la séduction mais tenait sa force de la 
rigueur de ses raisonnements ct de ses arguments 
d'autorité. 

Acta capitulorum generalium Ordinis Praedicatorum, t. 4 
(Monumenta Ord. Fr. Praed. historien, t. 9), Rôrnc, 1904, 
p. 354. - Quétif-Échard, t. 2, p. 175-76. - N. Paulus, Die 
d<!lllschen Dominikaner im Kamn/'e ~egen Luther, Fri
bourg/Br.. 1903, p. 156-62. - Biographie nationale. t. 22, 
Bruxelles, 1914-1920, col. 701.-02. - St. Axtcrs, Bijdragen tot 
een hil>liographie van de Nederlandsche Dominikaansche 
vroomhl'id. OGE, t. 7, 1933, p. 143-44. - H. Wilms, Der 
Külner Universitatsprofessor Konrad Kôllin. dans Quel/en 
und For.n:lnmgen zur Geschichte des Dominikanerordens in 
Delllsc:hland, t. 39, 1941, p. 117-18. - G. Lohr, Die zweite 
Blütezdt des Kc~lner Dominik<lllerklosters (1464-1523), AFP, 
t. 19, 1949, p. 233, 244. 

Antonin-li. THoMAs. 

(• 
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VANDER STERR E (lEAN-CHRYSOSTOME), pré
montré, 1591-1652. - Né à Bois-le-Duc k 9 mars 
159 1, Jean Vander Stcrre fit ses études au collège des 
Jésuite:> de Louvain . puis entra à l'abbaye prémontrée 
Saint-Michel d'Anvers. sous l'abbatial de D. Feyten. 
Novice le 20 mai 1607, profès le 26 mai 160!1, il reçut 
le nom de Jean-Chrysostome. 

Après avoir étu<.lié la philosophie dans son abbaye, il fut 
envoyé au collège des Prémontrés à Louvain pour étudier la 
tMologie à l'universit<'. Bachdier en théologie, il rut Ol'donné 
prêt re le Il novcmbn: 1614. Ses supérieurs le nommèrent 
successivement circa1uu•· ( 16 15). sacriste, sous· prieur ( 12 
octobre 1619), prieur ct maître des novices ( 162 1 ). A 38 ans, 
il fut élu abbé p<)ur sul·eéder à Matthieu van Ycrs1·l décédé le 
15 juillet 1629. 

Sous son abbatiat, Vander Ster re restaura son 
abbaye, maintint la discipline conventuelle ct encou
ragea les études. Pierre Gosset, abbé de Préntontré, le 
nomma vicaire général pour les circaries de Brabant 
ct de frise. Urbain v111 le mai ntint dans ses fonctions 
avec le titre de visiteur apostolique pendant toute la 
période durant laquelle le siège de Prémontré fut 
occupé illégitimement par le cardinal de Richelieu 
( 1636- 1642). Le rayonnement de Vandcr Sterre lui 
valut d'être proposé au siège épiscopal vacant 
d'Ypres, mais les tractations n'aboutirent pas. Il 
mourut Je 28 juillet 1652. 

A côté d'ouvrages historiques comsacrüs à son 
abbaye et à celle de Tongerlo, Vander Sterre a surtout 
produit de nombreux ouvrages de dévotion, presque 
tous consacrés aux saints de son Ordre ; ces œuvres ont 
en commun d'être des apologies de la vic religieuse: 

Vila Sancti Norberti G'anonicorum Praemon1·tratensium 
l'atriarchae ... (Anvers, 1622, avec 37 gra,·urcs; en 
appendice, 1 r~ éd. dt' Sermo S. P. Norberti ad vnria exem· 
p/ru·lu. recensitus. p. :~61-70). - Hel Leven vandl'ft H. Nor· 
ber tus Slicht· V ader d··r Ordre van Praemonstreyt .. . (Anvers, 
1623). - Natales Sunrtorum Candidissiml Ordinis Praemons
tratensis (Anvers, 1625). - Litaniae S. P. Norberti. ('llm com
mt•moratione R. Waltmanni (Anvers, 1625). - J.ili11m inter 
spinas. Vitu n. Joseph presbyteri et canonici Steinvddensis ... 
(Anvers, Plantin, 1627, avec éd. de diverses poésies de saint 
Hermann-Joseph, éd. reproduite par f. Van Spilbeeck. n. 
Hermanni Joseph ... opu.çctlfa. Namur, 1899). 

Éd ition du Rosa in hie1rw. Vita W/lhelmi Rothnmr, de M. 
Mertz (Anvers, Plantin, 1627). - Echo S. Nori!erti tritnn
phantis ... (Anvers, 1629). - fter trium dierum in solitudinem 
in Deo collecti cordi ;. Sive duplex triduum reco/lectionis ... 
(Anvers, 1634 ; Prague, 1657). - Vita S. Norberti Canoni· 
corum Praemonstratens/um Patriarcltae ... ad p/urium veterum 
MSSfldem rc'censita. posthume, Anvers, 1656 (éd. reprise par 
les Bollandistcs dans les Acta Sam:torum. avec des documents 
supplémentaires). - Hagiolo}?ium Praemonstrall'/tse. Sive 
Fasti sac:ri .\'anctonmr ex l'raemomtratensi Ordine ... cortSi· 
gnati, posthume, éd. 1. Van Spilbccck, Namur, 1887. 

Sont restés mss divers sermons, - Sidera I//ustrhmr aflqunt 
et Sancton~m Vlrorum ... Praemonstraumsis Ordinis. - Can
didae lesu Militiae. de mundo conculcato, daem<ml' .1·uperato, 
cacl/o eXPU/!IIato 'frivmphus. 

Voir L Goovacrls, Ecrivains, artistes et savams de l'Ordre 
de l'rémontré, 1. 2, nruxelles, 1902. p. 287-95 : 1. 4, 1909, 
p. 343. - DS, 1. 1, col. 1664 ; 1. 1 1, col. 41 5-16. 

Bernard AKuURA. 

VANDEUR (V•cr Oit, EuatNE), bénédiclin, 1875-
1967.- Né à Namur le 21 mai 1875, V. Vandeur fit 
ses études à l'école Saint-Louis, puis ;tu collège 

Notre-Dame de la Paix. En 1889, il entrait parmi les 
jeunes oblats de Maredsous, et c'est à l'école de cette 
abbaye qu'i l termina brillamment ses humanités 
gréco-latines. En 1892, il demanda l'habit monastique 
à Maredsous, et reçut, à son entrée au noviciat, le 
nom d'Eugène. Le 15 février 1894, il fai sait pro
fession simple en présence du père abbé primat, Dom 
Hildebrand de Hemptinne, lequel reçut aussi sa pro
fession solennelle en 1897. Il fit ses études philoso
phiques à Maredsous. Puis il fut envoyé au collège 
Saint-Anselme de Rome ( 1896-1900) où il conquit le 
grade de docteur en théologie. JI reçut l'ordination 
sacerdotale le 15 août 1899. 

Ses études achevées, il fut nommé professeur à 
l'école abbatiale de Maredsous, charge qu'il exerça 
jusqu'en 1909. Le 9 octobre de cette année, il fut 
envoyé comme prieur à l'abbaye du Mont-César, à 
Louvain, en remplacement de Dom Columba 
Marmion (OS, t.. 10, col. 627-30), élu abbé de 
Maredsous. Au Mont-César, Vandeur fut également 
préfet du Studium Theolo!ficum, où il assura divers 
cou rs: théologie dogmatique, morale, Écriture Sainte, 
pastorale, casuistique. 

Vandeur a été l'un des promoteurs du renouveau 
liturgique, en publiant en 1906 un commentaire sur la 
Messe: La Sainte Mess<~. notes sur sa liturgie, expli
cation historique, théologique et mystique des prières 
de la Messe. Cet ouvrage, qui ne connut pas moins de 
10 éditions, constituait à l'époque une audacieuse 
percée, et il s'inscrit dans le vaste mouvement de 
retour aux sources, dont Mgr L. Duchesne avait 
donné l'impulsion avec son livre Origines du culte 
chrétien ( 1890). JI contribua puissamment au 
renouveau dont l'âme sera Dom Lambert Bcauduin, 
moine au Mont-César ct contemporain de Va ndeur. 

La théologie ct la spiritualité de la Messe sont, chez 
Vandeur. très centrées sur la Passion du Sauveur. A cette 
époque, il n'est pas encore quèstion du «Mystère Pascal » ! 
Spiritualité victimale : le prt:tre est victime, à l'unisson de la 
Victime qui s'est offerte sur la Croix ct s'offre à nouveau sur 
l'autel. Le mérite de l'ouvrage était de réintégrer la com
munion dans la Messe, à une époque oil Messe ct com
munion étaient souvent dissociées dans la pratique des 
tïdèlcs. 

Le nom de Vandeur est également associé à la fon
dation d'une communauté de Bénédictines qui, tout 
en vivant le mieux possible l'idéal monastique, 
seraient moins astreintes aux règles strictes de la 
clôture et pourraient, grâce à un apostolat liturgique, 
rayonner plus particulièrement sur les mères de 
famille et les jeunes filles dans toutes les couches de la 
société. Avec l'appui du cardinal Mercier, cette fon
dation prit corps dès 1917 à Bruxelles d'abord, puis à 
Wépion, près de Namur, au ·Désert de Marlagne' où 
les sœurs s'installèrent jusqu' en 1936, date à laquelle 
elles émigrèrent à Ermeton-sur-Biert, où elles sont 
toujours et où leur communauté vivante et accueil
Jante exerce une belle influence. 

Vandeur rentra à Maredsous en 1924. Il continua 
jusqu'en 1933 à se consacrer à sa fondation de 
Wépion, tout en exerçant, en dépit d'une santé fragile, 
une inlassable activité dans la préd ication, surtout 
aux communautés religieuses, et dans la publication 
de multiples écrits spirituels et mystiques. Car il sc 
distinguait autant par ses dons d'orateur que par ses 
talents d 'écrivain. 
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Il avait une forme d'éloquence attachante, lyrique, onc
tueuse. Une émotion vive ct pénétrante circulait partout, 
dans ses sermon~. ses causeries familihcs, ses conférences. 
Surtout, il avait la plume facile, et son style restait toujours 
spontané, accessible et agréable. Pris d'un véritable prurit 
d'écrire, il publia d'innombrables livr~::s, brochures et pla
quct.tes, sur les sujets spirituels les plus divers, avec une pré
dilection pour tout cc qui gravitait autour de la Messe et 
pour la Pa$Sion du Sauveur, dOnt il fut, a-t-on dit, «le dévôt 
serviteur». 

Il a laissé de nombreux inédits. Mais Vandeur a 
surtout été un directeur spirituel: il a écrit quantité de 
lettres de direction, réconfortant les âmes et les 
invitant au progrès spirituel. 

Ces multiples activités, auxquelles il faut ajouter 
encore la fondation des «Oblates Apostoliques» de 
Neuilly-sur-Seine (1929) et la création de l'Union des 
«Petites Compagnes de Charité» ( 1949), Yandeur 
sut les poursuivre, ayant gardé toute sa lucidité 
d'esprit, jusqu'au moment de sa mort, qui survint le 
matin du dimanche 5 novembre 1967. Après avoir 
participé aux Matines et aux Laudes, il célébra la 
Messe, vers 7 h 30. Après son adion de grâces, il 
gagna le réfectoire et soudain il s'affaissa. Il avait été 
emporté par la mort dans la quatre-vingt-treizième 
année de son âge. Ses funérailles furent célébrées Je 
8 novembre, en présence d'une assemblée nombreuse 
et œcueillie. 

Il n'est pas possible, dans les limites de cette brève notice, 
de donner une liste exhaustive de ~:c qu'a publié Vandcur. 
Nous nous bornerons à ceux de ses ouvrascs qui ont ren
contré le plus d'audience, en signalant que la plupart 
viennent des Éditions de Maredsous. Plusieurs de ces 
ouvrages Ont été traduits en allemand, anglais, néerlandais, 
italien et espagnol. Beaucoup ont connu de multiples réim
pressions. 

La Sainte Messe. notes sur sa Uturgù· (l'œuvre.: capitale de 
Vandcur), 1906. - La Sainte Messe, Mlt!ndue. pour com
mrmier souvent et même tous les jours ( 10 éd.), 1908. - 0 
mon Dieu, Trinilé qu<! j'adore, 1924.- L ·art spirituel d'aimer 
Dieu et ./'homme, 1925. - La Sainte Messe. échelle de la 
sainteté. 1927. - Les XIV pas de Jésus avec: sa c:roix, 1928. 
Adoro Te. 1931. - L'abandon à Dieu. 1 1)39. - Quand le jour 
baisse, 1941. - A la Trinité par l'Hostie, 1942. · Vous serez 
mes témoins (essai de synthèse chrétienne), 1948. - Éléva
Liorrs sur la Mc1sse de chaque jour (6 vol., suivant les temps 
liturgiques), 1948-1950. - Comme je vortS ai aimés, 1950. -
Je vous salue, Marie, 19.52. - Pour Of.rler à jàire oraison, 
1953. - Les voies à la }imrnaise d'amour, 1953. - Retraite 
(synthèse de son enseignement doctrinal), 1955. - Magni
jic.:at, 1955. - Salve Regina, 1957. - Confiance, c'est moi. ne 
craignez pas, 1957. - Marie et son intercession à la Messe. 
1959. - Aimez-vous les uns les autres. 1959. - L'Heure 
Sainte, 1960. - Seigneur. celui que vous aimez est malade, 
1960. 

M. Mélot, Dom E. JI., dans Lumière du Christ, Re••ue 
monastique. n. 189, 1967, p. 93-96. 

Jean-Gualbert Nt:uJEAN. 

V ANDONI (François), barnabite. 1800-1860. - Né 
à Milan le 23 septembre 1800, Francesco Vandoni 
entra très jeune au séminaire de l'archevêché de 
Milan. Après ses études théologiques, en 1822, il fut 
professeur de lettres au petit séminaire dè Castello, 
puis, ordonné prêtre en 1823, il fut nommé recteur de 
l'église San Giovanni in Laterano de Milan (église 
détruite en 1936, non celle qui porte ce nom aujour
d'hui) et assistant à J'Oratoire des jeunes gens «San 
Filippo Neri» de la paroisse San Satiro. 

En 1826, selon ses dires, il sc sentit attiré à la vie 
religieuse «pour s'occuper plus libéralement à l'étude 
des sciences sacrées .. . aux confessions et à la direction 
spi rituelle». Il entra chez les Barnabites, accompli t 
son année de noviciat et émit ses vœux le 20 juillet 
1827. Ses supérieurs le nommèrent professeur des 
jeunes Barnabites en droit canon ct en exégèse 
biblique. En 1833 il fut vice-curé de Sant'Aiessandro 
in Zchedia, où il inaugura ses leçons d'Écritme sainte. 
L'~~xégèse biblique fut le champ préféré de ses études; 
plus tard, il s'occupa de la réimpression de l.a Bible 
avce le commentaire d'Anton io Martini (23 vol., 
Milan, 1849-1854) et de la fameuse version italienne 
de l'exégète protestant Giovanni Diodati (Genève, 
1607) : Dialogo irrtorno alla traduzione della Bibbia 
del Diodati, Milan, 1851. 

Êlu curé de Sant'Aiessandro à Milan le 30 août 1842, 
Vandoni continua à se tenir au courant de la pensée philoso
phique ct théologique de son temps, par·tageant comme les 
autres barnabites les idées de la philosophie rosminienne. 
Les événements politiques, en particulier «les cinq 
jour nées » de Milan, révélèrent en lui un homme de charité, 
donnant asile et nourriture à des milliers de réfusiés. La pail\ 
revenue, il chercha à donner du travail à des ouvriers et à des 
artistes sans ressources en faisant restaurer son église. Il 
fonda un asile et des écoles qu'il soutint grâce aux revenus de 
ses publications. Il fonda aus~i la Compagnie du Saint· 
Sacrement, pour laquelle il rédigea des Regole en vue de sus
cit(~r la foi ct l'amour envers l'Euchal'istie, et la Fraternité de 
Maric Auxiliatricc; il introduisit l'adoration perpétuelle du 
Saint-Sacrement. ella pratique du mois de mai en l'honneur 
de Marie ; il fut enl'in lc directeur de la pieuse union de la 
charité, fondée au début du siècle par le P. Felice De Vccchi 
pour l'assistance spirituelle des malades du grand hôpital de 
Milan. 

r::n 1843 Vandoni fut élu supérieur provincial; dans cette 
ehursc, il rouvrit en 1845 le collège Longone, fameux pour 
avoir· eu panni ses élèves Alessandro Manzoni. En 1848 ilf 
renonça à son provincialat pour mieux remplir ses fonctions 
de curé. Sa santé devint pr·écaire, il renonça à sa paroisse en 
1857 (~t s'occupa de ses études et de la prière. Retrouvant. 
lentement sa santé, il fut envoyé à Turin comme supérieur et 
fu t élu en j11nvicr 1860 visiteur généraL Mais, la maladie 
revenant en force, V;lndoni regagna Milan où il mourut le 
30 aoüt 1860. 

Vandoni est essentiellement un héraut de la Parole 
de Dieu, en particulier auprès des classes éclairées de 
la société. D'une intelligence fine et d'une bonne 
culture, il sut comprendre les aspirations de son 
temps et s'attacha à y correspondre dans sa prédi
cation et sa pastorale. D'un tempérament agréable, 
équilibré, il sut unir à la clarté de ses idées une pro
fonde conviction religieuse, grâce auxquelles sa parole 
portait du fru it. Mais de sa prédication, il n'a publié 
que quelques morceaux. Le reste de son o:uvre 
imprimée concerne la Bible. 

1) Il libro dei Giudici e que/lo di Ruth in Lezioni 
moral! (Milan, 1842) et JI libro primo dei Re ... (1858) 
furent choisis par Vandoni pour ses leçons orales 
parce qu'ils offraient de nombreuses occasions d'en
seignements moraux. Sa méthode est «d'unir une 
grande clarté à une grande brièveté, de ramener les 
divers événements à une idée centrale, et mettre en 
lumière une vérité salutaire plutôt que des recherches 
érudites»; ce qui ne l'empêche pas d'aligner de nom
breuses notes historico-critiques en bas de page. 
Cbnque leçon comporte trois points : la considération 
assez. générale d'une donnée de la vie humaine, puis la 
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narration d'un chapitre biblique, enfin le retour à la 
donnée envisagée pour l'éclairer aux points de vue 
moral et spirituel. 

2) Pam:g/riâ, pams d'abord isolément, puis rassemblés en 
appendice au vol. 3 des Spie~ationi dei Vangefi (Milan, 
1863). Vandoni s'y attache à mettre en lumière le l~mpé· 
rament et le caractère de t:haque saint et le type de: sainteté 
que sur ces hases il pratiqua. Vandoni considère ainsi 
l'apôtre Paul, François de Sales. Louis de Gonzague, Ignace 
de Loyola, François Xavier, François de Paule, Philippe 
Neri, Jérôme Émilien, Jeannc-rrançoisc de Chantal, clc. 

3) La Madre di Dio oggetto di imitazione ai fedeli 
nei principali tratti della. sua vita: hrevi semwni peril 
mese di maggio. - En 1858, Vandoni dut renoncer à 
prêcher le mois de mai ; ayant rédigé entièrement ces 
sermons, il les confia ù son confrère Giuseppe l'ozzi, 
qui les prêcha elles édita (Milan, 1861 ; Je éd., 1890). 
Marie est proposée à l'imitation des fidèles à travers 
ses ve1tus, qui sont exposées d'une manière simple 
mais incisive cl donnent l'occasion de quelques 
réflexions morales. Les premiers sermons traitent de 
la dignité incomparable de Marie, de la dévotion des 
saints envers elle, de ses avantages, de l'illumination 
et de la réforme de nos vies ; ensuite Vandoni suit les 
étapes de la vie de Marie avec les évangiles cl les 
Actes des Apôtres. Il ne traite ni de sa mort ni de son 
assomption, mais termine avec des considérations sur 
la « Virgo fidelis» et l'« Auxilium christianorum ». 

4) Spiegazioni de' Vangeli di tutte le domr•niche 
de/l'anno (3 vol., Milan, 1862-1863). Dans ces 
sermons, J'auteur ne prend pas en considération l'en
semble du texte évangélique proposé pour chaque 
dimanche, mais seulement une phrase ou une idée 
q4'il développe. Son souci continuel est d'insérer 
l'Evangile dans la vic concrète du chrétien el de 
montrer combien il l'enrichit et l'ennoblit. V<lndoni 
suit évidemment le calendrier de l'Église ambro
sienne. On trouve deux ou trois sermons pour chaque 
dimanche. 

La doctrine de Vanctoni est solidement bâtie sur la 
Bible ct s'épanouit en considérations morales et 
sociales. Si ses instructions catéchétiques (Cat<'chismi 
progressivi da app/icarsi alla varia capacità dei t?iova· 
netli, Milan, 1839, etc.) brillent par leur simplicité et 
leur clarté, les sermons et les leçons montrent une 
forte connexion de-s idées servies par une langue pure 
et élégante; Vandoni a le don de rendre abordables 
les vérités les plus diffïciles. Il fut réputé comme l'un 
des meilleurs orateurs sacrés de son temps; il fut aussi 
un directeur spirituel recherché par le clergé ct les 
laïques. 

G. Pozzi, notice biographique de Vandoni, Milan, 1860. 
O. Colombo, Projili binRrafid di insigni Barnabiti, :le série, 
Lodi, 1871 , p. 269· 72. - L. Leva ti , Serie croMiogica e 1:enni 
biograjiâ dei Padri Provindali di Lombardia, Lod i, 1892, 
p. 109-11. - L. Leva ti ct G. Calzia. Mennln~io dei .Ramabiti, 
t. 8, Gênes, 1935, p. 183-86.- G. Bol1ito, Scrittori /Jumabill, 
t. 4, Florcnce, 1937. p. 122-24.- G. Casiraghi, Pia Uni one di 
Carità e dl!Jenejicenza .... dans Ramabiti Sl~~rli, t. 7, 1990, p. 
137-237. 

Giuseppe M. CA( ôNl. 

V ANEL (V AN ELU, V ALOOl.l.l ; FRANÇOIS), chartreux, 
t 1427. - Dans le ms 875 (298), de lecture diflïcile, de 
la Bibliothèque municipale de Grenoble (f. l 7v-23r), 
figure une longue lettre qu'a reproduite B. Tromby 

dans sa Storia critico·cronologica diplomatic:a del ... S. 
Brunone e del suo ordine carwsiano (t. 8, Naples, 
1778, Appendice u, p. ccxr.ccxvm). Voici l'Incipit: 
«Ven. ac dilect. dominae religiosae Aynardae prio· 
rissac domus Bertaudi Ordinis Carlusiensis, Frater 
Franciscus ejusdem Ordinis professione 
monachus ... » ; dans le texte l'auteur dit qu' Aynarde 
est sa parente. 

L'auteur est désigné dans les charles des chapitres 
généraux de l'Ordre sous Je nom complet de Fran
ciscus Vanelli (parfois traduit Vancl ou Valdolli). On 
sait qu'il fit profession cartusienne à la chartreuse de 
Sainte-Croix-en-Jarez (diocèse de Lyon) et en devint 
recteur en 1394 et prieur en 1401. En 1404 il fut 
vicaire de la chartreuse de moniales de Poleteins 
(ancien diocèse de Lyon, aujourd'hui de Belley) où il 
demeura jusqu 'en 1411 . Il vécut alors dans la retraite 
jusqu'à sa mort signalée en 1427 par le nécrologe. 

La destinataire est Aynardc Argoud. professe de la char· 
treusc de Bertaud (diocèse de Gap). En 1393, au tcmps du 
Grand Schisme, elle fut admonestée par le chapitre général 
parce qu'elle refusait avec quelques compagnes de recon
naître la légitimité de Robert de Genève, qui était pour la 
France le pape Clément VIl. Cependant elle fut élue à l'una· 
nimité prieure de nertaud le 15 janvier 1407. Elle mourut le 
27 juillet 141 O. 

Puisque la lettre de Vancl est adressée à Aynarde 
prieure, elle est rédigée entre 1407 et t 41 O. On peut 
distinguer deux parties dans cette lettre-traité. 

Dans sa première partie, la plus courte, Vanel 
donne des avis sur la manière d'être une bonne supé
rieure. Sans donner de références précises, il suit 
souvent ici Bernard de Clairvaux (par exemple sa 
lettre à Raynaud, abbé de Foigny). Parmi les vertus 
nécessaires, il insiste sur l'humilité. Pour éviter l'en
flure, qu'on se souvienne que les prélatures sont des 
nécessités; une telle fonction ne se substitue pas à la 
profession monastique d'humilité. Comme Marie, il 
faut se confesser servante du Seigneur. Avant de cor
riger autrui pour ses manques de vertus, il faut les 
posséder soi-même. La règle d'or des supérieures dans 
leurs rapports avec leurs subordonnées est celle-ci, 
tirée de saint Bernard : « AfTabilem, hilarem omni 
tempore quantum valebis sodalibus tuis quanquam 
forte indignis te praebeto, quia fomentum est magnac 
caritatis et concordiae et conjunctio stabiJitalis et per
severantiae ». 

Avec les mauvaises religieuses, on ~era patiente, pacifique 
et prudente;, usant d'abord de bienfaits, puis de monitions 
aflèctucuses et secrètes, puis d'exhortations publiques, de 
paroles sévères, enfin de corrections disciplinaires. Si tout 
cela se révèle inellicacc, on doit écarter l'obstinée comme 
une «brebis galeuse»: « Melius est enim ut percat una 
quam unitas » (saint Bernard). 

La supérieure doit <~lissi soutenir l'obscrv<~nce de la Règle; 
elle ne doit pas changer sans rai~on ni souvent les usages qui 
ne sont pas contraires à la Règle. Elle évitera également la 
prodigalité ct la parcimonie; elle sera génércus~ pour lcs 
miséreux ct juste enver:; les gens au service de la maison. 

La seconde partie, plus étendue, présente un pro
gramme de sanctification personnelle pour la prieure. 
Elle devra travailler à se connaître et, pour cela, 
apprendre à rentrer en elle-même. Vanel recommande 
donc l'examen minutieux des fautes de parole et 
d'action, de l'emploi du temps et du comportement 
concret, en référence à ce que demande la Règle. Mais 
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il faut encore sonder les désirs, a ffections, délecto
tions, ct les mouvements déréglês : quelle advertance, 
quèlle durée, quelle résistance, quel consentement 'l 
Examiner en outre le~ pensées, les états d'esprit, les 
intentions. Cet examen se terminera en attribuant le 
mal à soi-même pour s'en humilier, le bien à Dieu 
pour J'en glorifier, en demandant les vertus qui vont à 
la gloire de Dieu, à l'édification du prochain et à son 
propre salut. On remerciera des bienfaits reçus, on 
demandera la force dans l'adversité. la prudence dans 
la prospérité, le progrès dans les verlus et l'abondance 
de la charité. 

Quant à l'ascèse nécessaire, il fa ut avant tout se garder de 
l'estime de soi-même et apprendre à briser la volonté propn:, 
puis encore à dominer les mouvements intérieurs désor
donnés et à éviter les attitudes extrêu1es. Que l'extérieur 
devienne humhle, ~i rnplc ct réservé. Vauel insiste sur la rec· 
titudc intérieure, ce qu'on pourrait appeler la pureté de 
cœur, pour laquelle il monlrc de la prédilection. Cette rcc· 
titudc importe fort dans l'examen comme dans la 
confession, dans l'action comme dans l'(·ludc. dans le service 
de Dieu comme dans celui du prochain. Dans les épreuves, 
on sc souviendra qu'elles ne sont pas comparables à nos 
méfaits, aux peines de l'enfer, aux bienfaits de Dieu, à la 
Passion du Christ soufferte pour nO\IS, :'t l'amour de Dieu, ù 
la vie éternelle. 

Notre disposition intérieure pel'manente devrait 
être faite de révérence envers Dieu . de bonté pour le 
prochain, d'humilité quant à nous-même. Il s'agit là 
d'un état de prière dans l'action. Ceci amène Vancl à 
parler de la «vic contemplative». qu'il entend au 
sens d'union à Dieu ou de perfection de la vie spiri
tuelle. Cet état suppose la pureté du cœur. Donc, 
« omni temporc, puritati cordis debcs principaliter 
studere », parce que « omnia spiritualia exercitia » 
sont secondaires, utiles cependant en tant qu'ils 
servent à établir la pureté du cœur. 

Vanel parle alors de la nécessité de rechercher le 
silence qui est comme le lieu de la contemplat ion, de 
clore les sens corporels, de se garder des formes sen
sibles et imaginaires autant que possible. Il faut 
ensuite affranchir l'<< affect us» de c.e qui entrave sa 
liberté ct son unification en Dieu : «être en soi
même, c'est rect1eillir les pensées et les affections dis
persées de son âme et les tenir unies à l'Un, au Vrai et 
au suprêmement simple Bien». Alors seulement, on 
peut reposer suavement dans la p11ix de son cœur, 
comme au sein d'un silencieux abri, dans l'amour et le 
devoir de sa condition». Vancl remarque que 
«beaucoup n'arrivent pas à cette pel'fection vraie car 
ils dépensent temps ct forces à des exercices peu profi
tables » . Certes, aucun mortel ne peut continuel
lement « contemplationi inhacrere », mais il peut y 
fixer son intention ct la ramener sans cesse vers cette 
fin; peu à peu, s'établit un habitus, après les tensions 
initiales, cl cet habitus permet d'op1~rer ensuite avec 
aisance et même délectation, pourvu qu'on reste 
fidèle. Que l'on pense aux exemplt:s laissés par les 
anciens Pères et surtout à ceci : «la puissance divine 
peut faire plus que l'homme ne peut penser » . Ainsi, 
termine Vanel, « tota anima tua cum omnibus 
potentiis suis et viribus in Deum collecto unus fiat 
spiritus cum co» (cf. 1 Cor. 6, 17). 

Comme on le voit, la lettre de Vanel à Aynardc est un 
petit traité de la vie religieuse contemplai ive. L'1wU:ur écrit 
avec une facilité qui ne va pas sans prolixi1é ni répétitions. ct 

un certain désordre. La partie la plus personnelle ct la plus 
intéressante concerne la sanctification personnelle: son 
ascèse est remarquublc, mais surtout cc qu'il écri t de la 
purdé du cœur en fait un bon représentant de l'esprit car
tusicn. 

Voir aussi C. Le Coutculx, Annales Ord. Cartusiensis, 1. 7, 
Montreuil, 1890. p. 282-84. - A. Vachcz, La Chartretw! de 
Sainfi··Croix·en-Jarez. Lyon, 1904, p. 104. - The Chartae nf 
the Cartftusian Chapll!l', Lambeth Palace Ms. 413, Salzbourg, 
191!1!, J>ars 1, 1411-/439. 

Bruno RICHERMOz. 

VAN ESCl l (NI<:oLAs), prêtre, t 1578. Voir Es<.:H1us, 
DS, t. 4, col. 1060-66. 

VAN HAEFTEN (BENOIT), bénédictin, 1· 1648. Voir 
liAEfTENnls, DS, t. 7, col. 24-27. 

V AN HEUMEN (JEAN), prêtre t 167 3. - Né à 
Utrecht, licencié en théologie, Joannes van Heumen 
était curé à Schoonhoven en 1638 ; il fut loué pour 
son zèle pastoral dans un rapport de Ph. Rovenius 
(DS. t. 13, col. 1021-23) à la congrégation de la Propa
gancle (1638). En 1642 il fut nommé curé de la 
paroisse Saint-Laurent de Rotterdam. P lus tard, il 
devint membre, puis doyen du vicariat d'Utrecht 
( 1670). Il fut aussi archiprêtre du Dclflland et du 
Schieland. Lors d'une épidémie de peste, il se dévoua 
au chevet des malades, les visitant et les réconfortant 
par les sacrements. Il mourut le 26 août 1673 à Rot
terdam. 

Van Heumen publia six ouvrages, trois en néer
landais et trois en latin, ces derniers dédiés aux 
évêques Zacharias de Metz et Joanncs de Neercassel. 
Ils donnent des sermons ct des conférences spiri
tuelles. Le plus connu est Den Sterfelycke Adam, lee· . 
rende de Manier van saligh te slerven («L'Adam 
mortel ou la manière de mourir heureusement», 
Anvers, 1651 , 1668 ; Amsterdam, 1726, 1750); ces 
sermons exhortent les lecteurs à sc souvenir de la 
mon ct des tins dernières. 

111'1 klooster van Sion leerende e.en volmaakt geeste!Uk 
/even ( « Le mOn!lstèrc de Sion enseignant la vic parfaite spi· 
rituelle>>, Anvers, 165 1, 1662, 1663, 1666): contient une 
introduction à la vie dévote pour des femmes hollandaises 
d'un genre de vie apparenté à celui des béguines et nommées 
<< klopjcs >>. - De meditere.nde Duif («La colombe 
méditant>>, Anvers, 1651!): méditations sur les évangiles des 
dimanches ct des fêtes. 

En latin: Joseph somnians complec:tens j(lisas 1•ariorum 
imaginationes (Anvers, 1660, 1663, 1666), sur la signifi· 
C!llion des rêves pour la vic spirituelle, avec heaucoup d' il
lus! rat ions tirées de la Bible ; - Joseph accrescens docens 
convl'rsionem peccatoris ad.Justitiam et modos ac media jusli 
ad f!t·r.Jèc:ti<Jnem (Anvers, 1663) : sur lu vic vertueuse; - Job 
patiens docellS conditionem trihulationum lwmanarum et 
modum patùmli eus (Anvers, 1661!) : contemplations sur les 
éprc\avcs de la vie. 

Tous ces thèmes, classiques en spiritualité, sont 
traités ct'une manière vivante et dans un style narratif. 
Van Heumen émaille son texte d'exemples bibliques, 
d'explications typologiques et allégoriques, de textes 
patristiques, d'exemples historiques et d'événements 
contemporains. Van Heumen est un érudit. Sa doc
trine sp irituelle ct morale se garde des excès laxistes et 
rigoristes. 
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(H.F. van Hcusscn), Batavia Sacra. éd. de 1714, 1. 2, 
p. 198. - Nieuw Net!erfands Biograjisch Woordl'nboek, t. 7, 
Leidcn, 1927, p . 51' 1. - Bibliotheca ca.tholica nel!.rlcmdica 
impressa. La Haye, 1954, table. 

Jan VISSER. 

VAN HOORN (ÜIARLEs), ennite de Saint-Augustin, 
1617-1668. - Né à Gand le 17 juillet 161 7 (paroisse 
Saint-Michel), fils de Charles et de Margaretha de 
Maerschalck, Charles van Hoorn fit apparemment ses 
humanités chez les Augustins de sa ville natale 
(Paquot) cl entra dans leur Ordre en 1636, toujours à 
Gand; il fit sa profession le 22 septembre 1637. JI fut 
probahlcment <)rdonné prêtre en 1640. Il enseigna 
d'abord la philosophie chez les Augustins Je Gand 
(1645-1647). Van Hoorn prit le bonnet de docteur en 
théologie à l'univt~rsité de nouai. li mourut à Gand le 
26 septembre 1668 en se dévouant au service des pes
tiférés ; le même mois, la peste emporta dnq autres 
religieux du monastère. Van Hoorn est réputé comme 
l'un des meilleurs prédicateurs de son temps aux 
Pays-Bas. Prudent ct modeste, il est loué pour sa vic 
exemplaire. 

Il n'est pas probuble qu' il ait enseigné en Italie. comme le 
dit le registre de~ P• ofès. Il ne faut pas le confo••drc avec son 
homonyme Charlc> van Hootll ( 1686-174H). prieur du 
couvent des Augustins à Louvain où il enseigna la théologie, 
comme le fait l'aquot. 

On doit à Van Hoorn deux sermonnaircs. Le Trac• 
tatus marialis de laudibus et praerogalivis B. Mariae 
Virginis (Gand, <iraet, 1660) contient 24 ~crmons sur 
Marie, un sui' saint Joseph et un sur l'npôtre Jean, 
Van Hoorn défend l'immaculée conception. Outre un 
index des personnes et des matières (34 p.), un index 
concionatorius ( 15 p.) suggère comment combiner les 
thèmes traités dnns les sermons pour les utiliser aux 
différentes fêtes de Marie. 

Le second sem1onnairc est un Tractatus quadragesi
malis (Gand, G raet, 1665) construit de la même 
manière que le Mariale ; il donne 38 sermons pour le 
carême, puis d'autres sur la passion (p. 668-775) ct la 
résurrection du Seigneur (p. 776-830) ; il n'y a pas 
d'homélies pour les samedis, l'auteur renvoyant pour 
ces jours à son Mariale. Outre les index., l'ouvrage 
comprend une Synopsis brevis de chacun des 38 
sermons pour le carême. 

Les deux scrmonnaircs c)nt été réédités ensemble, après la 
mort de J'auteur. sous le titre Comucopiue conclonum 
sacranun et moralium, 2 vol .. Cologne, 1670, 1676, 1688 
(chez Dcmcn et 1:• même année chez Tlusaeus), t700. 

Ces ouvrages sont d'abord destinés «ux prédica
teurs pour les aider dans la composition de leurs 
sermons, mais ils peuvent aussi être lus par les laïcs 
cultivés. Le style baroque est truf1'é d'exemples ct 
d'histoires tirés de la Bible, de l'antiquité ct de l'his
toire contemporaine. Van Hoom mont re une large 
érudition ; il cite une vingtaine d'auteurs classiques, 
plusieurs dizaines d'auteurs chrétiens, surtout des 
Pères mais aussi des médiévaux (Gill~$ de Rome, 
Simon de Casc1a, sainte Brigitte) et des contempo
rains (Cajetan, Baronius, Martin del Rio, Suarez, 
Ba nez). Chaqu~ page apporte de nombreuses citations 
de l'Écriture sainte. Les saints Augustin cl Thomas de 
Villeneuve sont les plus fréquemment utilisés. Van 

Hoorn prend soin d'indiquer en marge les auteurs 
qu'il cite en cours de texte. 

J. Foppcns, Bibliotlwca Bei~: ica. l. 1, Bmxelles, 1739, 
p. 153. - J. Ossingcr, Bibl. Attgustiniana, Ingolstadt-Augs
bourg, 1768, p. 454. - J. Paquot., Mémoires .... éd. de 
Louvain, 1766, t. 8, p. 219. - A. Kee1hoiT. Geschiedenis ... 
Augusti/m•n te Gem. Gand, 1864, p. 242-43. - Bio~:raphie 
nationà!e (de Belgique), L 9, Bruxelles, 1886-87, col. 464-65 
(quelques erreurs). - Ri hl. calholica neerlandic:a impressa. La 
Haye, 1954, table. 

Martijn Scm{AMA. 

VAN HOUT (MARtE), béguine. t 1547. Voir MARit 
o'ÛISTERWYK, DS, t. 10, col. 519-20 ; t. 12, col. 731. 

VAN HOUTRYVE (Louts, liJESilALD), bénédictin, 
1886-1964. - Né à Bruges le 24 septembre 1886, 
Louis Van Houtryve fit toutes ses études au collège 
épiscopal Saint-Louis de sa ville natale. En septembre 
1904, il entra à l'abbaye bénédictine du Mont-César à 
Louvain et commença son noviciat sous le nom 
d'ldcsbald. Le 26 mars 1909 il émet ses vœux 
solennels. Après ses études philosophiques à l'abbaye 
de Maredsous, et théologiques au Mont-César, il est 
ordonné prêtre le le 27 août 1 911. JI est bientôt 
affecté, pendant une dizaine d'années, à l'ensei
gnement de la théologie morale, ascétique et mystique 
aux jeunes moines en formation dans l'abbaye. 

Il s'intéresse tout naturellement au mouvement 
liturgique en pleine expansion ct gardera toujours une 
profonde estime pour son initiateur et confrère 
Lambert Beauduin. JI écrit plusieurs articles d' inspi
ration liturgique et spirituelle pour sa revue Les Ques
tions liturgiques. Confesseur dans plusieurs commu
nautés religieuses, prédtcateur qc retraites, Van 
Houtryve entretient aussi une large correspondance 
spirituelle. A partir de 1926, il publie des ouvrages de 
spiritualité qui connaîtront diverses rééditions et tra
ductions. Empreint de bonhomie, il ne dédaigne ni 
l'amitié des nantis ni celle des humbles. A partir de 
1933, à la demande de Mgr Kcrkhofs, évêque de 
Liège, il s'occupe des apparitions de la <<Vierge des 
pauvres » à Banneux. 

La seconde guerre mondiale le conduit de mai 1940 à sep
tembre 1945 au château de Tourrondc (Haute-Savoie) 
comme aumônier de la sœur du roi Albert de Belgique. Cc 
séjour le met en contact direct avec le pays de François de 
Sales, à la spiritualité duquel il consacre plusieur~ 
ouvrages. 

De retour en son abbaye, il reprend ses activités spi
rituelles. En 1949 il s'efforce en vain d'établir dans le 
Brabant wallon des religieuses, appelées « Les Soli
taires de Camaldoli >> (cf. sa plaquette sous le mème 
titre, Louvain, s d, 30 p.), menant une vie semi
érémitique; il souhaitait des «solitudes » saintes, 
foye rs capables de ranimer la flamme de l'éternelle 
charité. De 1953 à 1959, il est le prieur de son abbaye, 
où il meurt le 15 mars 1964. 

En toutes ses œuvres Dom ldesbald montre une 
âme profondément sensible à la présence et à l'action 
de Dieu, mûrissant lentement ses textes, contrôlant 
ses conseils par l'expérience personnelle ct par les 
leçons de son immense direction spirituelle. Le pro
blème qui traversa toute sa vie est celui de la 
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confiance en Dieu. Dès lors la vie spirituelle n'est 
pour lui qu'accueil, réponse à Dieu qui appelle avec 
instance. Cette réponse impose un tlépouillement, une 
ascèse, dont il n'a cessé d'aflirmer les exigences inté
rieures. A cet égard, une vie où prière contemplative, 
liturgie, lecture spirituel1e et travail partagent la 
journée lui semble un modèle d'harmonie spirituelle. 
S'il n'a pas oublié les enseignements de Dom 
Colom ba Marmion (t 1923; DS, t. 10, col. 627-30), 
qui fut son professeur de théologie dogmatique, sa 
propre figure spirituelle s'apparente davantage à celle 
de Vladimir Ghika (t 1954; OS, t. 6, col. 345-46), 
qu'il connut personnellement. En plus de sa for
mation monastique, Van Houtryvc fut aussi très 
marqué par François de Sales, dont il admirait l'équi
libre surnaturel et la compréhension humaine. Sa 
dévotion mariale fut aussi très prMonde et ne fit que 
s'approfondir au contact du messnge de la « Vierge 
des pauvres». 

Les œuvres de Van Houtryve on1 été généralement 
publiées à Louvain, sauf durant ses années en Savoie. Outre 
de nombreuses contributions à diverses revues spirituelles : 
Septuagbime (1920, 68 p.). - Litur1:ie de Noël (1921 , 
146 p.). - Dans l'esprit du Clrri~·t ( 1 921 ; 8< éd., Paris· 
Louvain, 1946 ; trad. espagn., ital.). - ta vie dans la paix 
( 1921) ; sous ce titre général parurent une 2c série : Vie mys
tique et liturgique ( 1924). ct une 3•: La paix bénédictine 
( 1929); notons la rééd. en 2 vol., Louvain, 1944, 8" éd. 194 7 
(trad. plus ou moins complètes en cspagn., ital., néerl. et 
anglais). 

Via vitae (2 vol., Bruxelles, 1926). - Le Mystère de Pdques 
(coll. Éludes religieuses 216, Liège, 1929). - La Vierge des 
Pauvres (1933; 3e éd., 1947; trad. nécrl.).- Prières contem· 
platives (1935 ; 4c éd., 1946, 45 p.; trltd. ital. ct néerl.). -
L'esprit de Dom Marmion (Lo\IVIIÏn, 1939, 1947, 78 p., 
repris de Dom Marmion. coll. Études r·eligieuses 333-334, 
liége, 1934). - Le chant de la Cité t!e Dieu : élévations, 
pri~res ( 1938, 1946, 361 p.). - La vie sacerdotale. réflexions 
de retraite (s d - 1939, 166 p. ; 1946; tmd. espagn., portug.). 
- L'Ami de Dieu et des hommes (Chambéry, 1945, 319 p., 
1952). - L'unique nécessaire d'apr~s S. Benoît, la tradition 
monastique et les grands ma ft res de la vit· spirituelle (Bruges, 
1957' 338 p.). 

Sur François de Sales: Extraits des Uttres de S. Fr. de S. 
L'équilibre su mature/, «pur un moine.~ bénédictin et un 
moine chartreux» (Lyon-Pal'is, 194 1, 268 p., 1943 ; -
L'Amour qui choisit, Lyon, 1960) ; - t'amour du prochain 
selon S. Fr. de S. (Lyon-Paris, 1944) ; - La vie intérieure 
selon S. Fr. de S. ( 1944, 1946); - Le zèle pastoral de S. Fr ... 
( 1944, 1 946) ; - Da dévotion humble ct généreuse selon S. 
Fr .... (1944, 1946) ;- S. Fr. de S. peint par lui-même (1952 ; 
revu, Louvain, 1954, 241 p.). 

On doit à Van Houtryve quelques bio~raphies dont : Dom 
Robert de Kerchove ... Premier abbé du Mont-César (1846-
1942), Louvain, 1950, 87 p. 

Guibert M~<:HIEL.~. 

VANITÉ DU MONDE. - 1. Écriture. - 2. Pères de 
l'Église. - 3. Auteurs du Moyen Âge. - 4. Auteurs des 
temps modernes. 

Les mots de 1 'Eccl6siaste : << Vanité des vanités ... ; 
tout est vanité>> (Qoh. 1,2) ont été très tôt tirés de leur 
contexte original et traités pour eux-mêmes. Leur 
sens, comme pour d'autres mots en vogue, dépend de 
ceux qui les citent. De manière très générale, ils 
servent comme une devise pour signifier une éva
luation plutôt pessimiste du monde et de la vie 
humaine. Ainsi, une sainte comme Thérèse de Lisieux 
peut les utiliser pour résumer sa propre expérience de 

la vie : << Plus je vais, plus je trouve que c'est vrai que 
tout est vanité sur terre» (Lettre du 31.7.1888 à son 
père, Correspondance générale, Paris, 1972, p. 388 ; 
cf. p. 389; et aussi la mention du <<Carnet jaune ».du 
22.6. 1 897, Derniers Entretiens, Paris, 1971, p. 231 ). 
De même, Éd. von Hartmann, qui professe après 
Schopenhauer le pessimisme philosophique du 19" 
siède, résume en ces mots son analyse savante des 
efforts de l'homme pour le bonheur: <<Le résultat de 
la vie individuelle est tel... que l'on en juge comme 
Qohélet : • tout est vain ' (eite/), c'est-à-dire illusoire, 
néant» (Ausgewiihlte Werke, t. 8, Leipzig, 1904, 
p. 154 ; cf. F. Sawicki, Der Prediger. Schopenhauer 
und Ed. v. Hartmann oder biblischer und moderner 
Pessimismus, Fulda, 1903). 

Nous considérons ici seulement la variante chré
tienne du thème de la vanité du monde, et nous choi
sissons les moments les plus représentatifs de son his
toire. Ce thème non négligeable de la spiritualité 
chrétienne s'exprime d'abord dans les commentaires 
sur le Qohéleth et d'autres textes scripturaires, plus 
tard dans des ouvrages spirituels spécifiques. - Sur la 
vanité de soi-même comme vice ou défaut, voir l'art. 
Vaine GLOIRE, t. 6, col. 494-505. 

1. ÉcRITlJRE. - Le thème de la vanité du monde 
n'est pas limité aux écrits bibliques. Les mêmes idées 
se trouvent aussi non seulement dans l'ancien Orient 
et l'Égypte, mais aussi dans les différents genres de la 
littérature grecque: épopée, poésie lyrique, tragédie, 
philosophie populaire. Une phrase du cynique 
Monimos se rapproche de façon frappante des mots 
du Qohélct: «Ce qu'on reçoit (dans J'existence), tout 
cela n'est que fumée» (Ménandre, éd. Koerte, 
Leipzig, .1959, fr. 215,1.7; cf. Y. Amir, Studien zum 
antiken Judentum, Francfort/Main, 1985, p. 35-50: 
Doch ein griechischer Einfluss auf das Buch 
Kohelet ?). ' 

O. Loretz, Qohelet und der a/te Orf~nt. Fribourg/Br., 1964. 
- A. F.rman, Die Litera/Ur der Agypter. Leipzig, 1932, 
p. 1 :10-48. - R. Braun, Kohelct und die frUhhellenische Popu
larpltilosophle, Berlin, 1973 (textes justificatifs), p. 8·13 
(ancien Orient et Égypte), 14-43 (Grèce). - Sur la poésie 
lyrique : B. Frlinkel, Dichttmg und Philosophie des frühen 
Griecht'ntums, 3• éd., Munich, 1969, p. 241-42, 347-48, 356, 
etc. · Sur la tragédie, Bauerfeind, art. mataios.. .. dans Kittel, 
t. 4, 1942, p. 525-26. 

Le témoignage principal dans l'Ancien Testament 
est évidemment Qohéleth. Mais d'autres livres ont des 
formules semblables. Le terme hébreu utilisé pour 
désigner la vanité du monde et de la vie humaine est 
surtout hebei, traduit dans la Septante par mataiotès 
et dans la Vulgate par vanitas. Dans cette ligne sont 
désignés comme vains : l'homme lui-même (Ps. 
38,6.12 ; 61,10 ; 1 43,4), ses jours (Ps. 77,33 ; Job 
7, 16 ), sa beauté (Prov. 31 ,30), ses fatigues (Isai'e 30,7 ; 
49,4 ; Ps. 38,17; Job 9,29), etc. ; pour les Psaumes, 
nous suivons la numérotation des Septante et de la 
Vulgate. 

Qoh. 1,2, prend une signification capitale pour 
notre propos. Avec la traduction grecque ta panta 
mataiotès au plus tard, la sentence est prise dans un 
sens cosmologique, qui enveloppe tous les êtres. Le 
sujet de la phrase (ta pan ta) est «le Tout», pris au 
sens de la philosophie grecque, terme qui désigne 
l'univers depuis les présocratiques. Jusqu'aux temps 
modernes, ce sens cosmologique englobant restera le 

. 
• 
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cadre classique de l'exégèse et des applications de 
Qoh. 1 ,2. Récemment cependant ce sens cosmolo
gique a été mis en question pour des raisons valables. 
Panta (comme l'hébreu hakkol) ne signifie pas «le 
Tout» comme totalité des êtres. mais désigne seu
lement le domaine des réalités humaines. «Vains» 
sont les hommes, les animaux, l'activité ct l'effort 
humain, surtout les événements terrestres, les choses 
à venir. Mais panta n'englobe ni Dieu, ni l'univers, ni 
la nature (à l'exception des animaux), ni les enfers. 
Bref, panta est un concept non pas cosmologique, 
mais bien anthropologique. Bien que le sens du terme 
soit ainsi à réinterpréter, on ne peut négliger 
cependant un certain pessimisme fondamental au 
regard de la vie humaine, aussi bien dans Qohéleth 
que dans les autrc1; livres de l'Ancien Testament. 

N. Lohfink, Koh /, 2, "alles i~·t Windhauch " - universale 
oder anthropofogfscht• Aussage ?, dans Der Weg zum Men· 
schen. Zur philosophischen 11nd theofogischen Amhropologie 
(Festschrift A. Deissler), éd. B. Mosis et L. Ruppert, Fri· 
bourg-en-Br., 1989 p. 201-16.- M.V. Fox, Qolwlet and his 
contradictirms, Sheffield, 191!9, p. 29-51 : The Meaning of 
Hebei and Rc'ut-ruah in Qoh. 

A la bibliogr. de l'art. Ecclésiaste (DS, l. 4, col. 40-52, où 
sont mentionnés de nombreux commentaires spirituels), 
ajouter: A. Bai'Ucq, Ecdt!siaste (Verbum salulis, A.T. 2), 
trad. ct commentain:. Paris, 1968 ; art. Qohéleth, DBS, t. 9, 
1977, col. 609-74, surtout 671-74.- R.G. Lehmann, Biblio
graphie zu Qoh., dans D. Michel, Umersuchungen zur 
Eigenart des Buches Qohe/et. Berlin, 1989, p. 290-322. -
Voir surtout D. Michel, Qohelet (Ertrlige der Forschung 
258), Darmstadt, 19R8. 

Dans le Nouveau Testament, le texte le plus 
important est Rotn. 8,20 («la création fut assujettie à 
la vanité»). On peut y voir un «commentaire 
valable» sur Qohéleth et les textes analogues de 
l'Ancien Testament: «Ce texte ne donne aucune 
solution aux que~tions métaphysiques el logiques 
posées par le terme vanité. JI laisse possibles diverses 
interprétations de détail, mais il affirme expressément 
que l'état de mataiotès, de vanité, persiste et que, d'un 
autre côté, la mataiotès a eu un commencement cl 
qu'elle prendra fin. Avant son commencement et 
au-delà de cette fin, il y a Dieu et une lctisis sans 
mataiotès » (Baucrfeind, art. cité, p. 529}. 

A. Viard, Exspectatio creawrae (Rom VIl/, 1 Y-22), dans 
Rev11e biblique, t. 59. 1952, p. 337-54. - A.-M. l)ubarle, Le 
gémissement des créawre.f dans l'ordre divin tlu cosmos, 
RSPT, t. 38, 1954, p. 445-65. - St. Lyonnet, Redemptio 
'cosmica • secundum Rom 8. 19-23. dans Verbum Dei, t. 44, 
1966, p. 225-42 ; l.t'.\' étapes t/11 mystère t/11 sa/111 selon f'Ép. 
aux Romains, Pari~. 1969, p. 187·213. - A. Vogtle, Rlim 
8,19-22: eine schlJp.fungstlwologische oder amhropolo~isch
soteriologi:;che Aussage ?, dans Mélan~es bi!Jliques... B. 
Rigaux, Gembloux, 1970, p. 351-66 . .,.. H. Bal2, Heilsver
trauen und Welte,:tàhrung. Strukturen der partfinlsdum 
Eschatologie nac:h Rom 8.18-39, Munich, 1971, p. 39-51 
(p. 16-19: résumé de l'cxé~èse catholique). 

2. LES PèRES OE: J; ÉaLISE ne s'intéressent guère de 
façon systématique au problème de la vanité du 
monde et de la vic humaine. Dans leur combat contre 
la Gnose et Je Manichéisme, ils s'intéressent plutôt au 
point de vue contraire: le sens et l'ordre de la 
création, et d'abord du monde visible. Leurs déclara
tions sur la vanité sont le plus souvent en relation 
avec les textes bibliques cités ci-dessus, spécialement 
Qoh. t ,2. D'une manière ou d'une autre, ils cherchent 
à éviter une interprétation cosmologique du t"exte. 

Ainsi Jérôme déclare bien dans la préface de son 
Commentaire sur l'Ecclésiaste Que Je contemptus 
mulidi en est le but, mais son interprétation du verset 
1,2 en atténue le sens: le monde n'est pas vanité en 
lui-même,. mais seulement en comparaison avec Dieu. 
Comme le lever du soleil efface l'éclat des étoiles, 
ainsi la créature perd son rayonnement dès que le 
regard se porte vers le Créateur : 

« Possumus ... caelum, terram, maria ct omnia quac in hoc 
circula continentur, bona quidem pcr se dicerc, sed ad 
Deum comparata esse pro nihilo» (CCL 72, p. 252-53 ; cf. 
Ep. 49,14, CSEL 54, p. 372: « Sed quae per sc bona sunt, ut 
11 bono creatore condita, ad comparationcm meliorum 
vanitas appellantur » ; texte repris par Cassiodore, Comm. in 
ps. 61.10, CCL 97, p. 546). 

Un Commentaire sur l'Ecclésiaste mis sous le nom 
de Jean Chrysostome s'interroge explicitement sur la 
signification du mot <<tout»; l'appliquer «au ciel, à 
la terre, à la mer, à cet univers» serait <<blasphéma
toire >•, «car les œuvres de Dieu ne peuvent être 
vaines, mais seulement vraies>> (CCG 4, p. 70). Gré
goire d'Agrigente, un commentateur qu'il faudrait 
dater de la fin du 7c siècle (cf. DS, t. 6, col. 919), va 
même jusqu'à blâmer l'écrivain sacré pour sa formu
lation excessive (PG 98, 753b). 

Qu'est-ce donc qui est vanité, si ce n'est pas le Tout, 
et ce Tout en comparaison avec Dieu? Pour les Pères 
qui sont fortement marqués par le Platonisme, c'est la 
créature visible qui est vanité, non pas comme telle 
cependant, mais en comparaison avec une créature 
d'ordre plus élevé. Telle est la position de Didyme 
l'aveugle: «Lorsque l'Ecclésiaste parle de l'ornement 
du monde, il l'appelle ' vanité des vanités ' en compa
raison avec une nature spirituelle, en comparaison 
avec Dieu, les Anges, les Dominations, les Puissances. 
Par rapport à ces créatures spirituelles ct invisibles, la 
créature visible de Dieu perd son importance; en 
elle-même cependant elle est grandiose •> (Comm. sur 
l'Ecclés. , éd. G. Binder, Bonn, 1979, p. 26-28); voir 
aussi le commentaire de Didyme sur Ps. 38,6, où il 
distingue diverses formes d'une vanité relative (éd. 
M. Gronewald, Bonn, 1969, p. 230-32). Grégoire de 
Nysse prend une position semblable, après avoir 
donné de riches explications sur les sens divers de 
mataiotès (Hom. 1 in Ec:cl., PG 44, 624a). 

Pratiquement, ce qui est vain c'est d'abord la vie 
humaine elle-même, et l'homme en fait l'expérience 
dans sa temporalité. Origène le dit de tàçon péné
trante dans un Commentaire des Psaumes dont celui 
de Jérôme est probablement une traduction et une 
adaptation (cf. CPG 2, 1429): 

«En v~rité, nos jours sont comme une ombre. J'ai été 
petit enfant, j'ai été garçonnet, j'ai été adolescent, j'ai été 
jeune homme, j'ai été homme, c'est-à·dire à l'âge parfait, en 
âge moyen. Et sans m'en apercevoir, je suis vieux. A la vieil· 
lesse succède soudain la mort. Je change tous les jours, et je 
CMlprends que je ne suis rien. Pas même un seul instant 
nous ne restons stables dans notre état. mais toujours nous 
croissons ou nous décroissons. L'homme change donc à 
chaque moment, el, sans le savoir, il meurt» (sur Ps. 143, 4, 
CCL 78, p. 315 ; exégèse semblable du même verset chez 
Jean· chrysostome, PO 55, 459-460b). La vie humaine n'est 
pas seulement vaine dans sa précarité, mais encore dans 
l'instabilité du sort;« Il en est sur terre comme dans un jeu 
d'enfant: qui est juge encore aujourd'hui sera déjà jugé 
demain; qui agite le sceptre avec vigueur sera souvent 
conduit à la mort par le bourreau; le riche devient. pauvre; 
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un inconnu, contre toute attente, devient maître souverain» 
(exégèse du Ps. 94,4 attribuée à Origènt!; PG 12, 1669c). 

La créature elle-même n'est donc pas vanité, mais 
bien «les œuvres qui relèvent de la vie de l'homme : 
activité, affaires, possessions, honneurs, richesses, 
bien-être» (Pseudo-Chrysostome, CCG 4, p. 70). 
D'où l'exhortation d'Hilaire de Poitiers : 

«JI faut éloigner nos yeux de la vanité, pour avoir la vic 
dans la voie de Dieu ; non pas la vie de maintenant, mais la 
vie que nous réserve le Christ dans les cieux ct ' demeure 
cachée dans le Christ' (Col. 3,3) ... Il faut donc lever les yeux 
pour voir la gloire du Christ plutôt que les futilités et les 
vanités de ce monde. En effet, si nous dé1 ournons les yeux de 
la vanité, nous vivrons dans la voie de Dieu» (Comm. sur le 
Ps. 118. 5,15 (a v. 37), éd. ct trad. M. Milhau, SC 344, 1988, 
p. 219}. 

Dans son discours célèbre au patricien Eutrope, Jean 
Chrysostome suggère des applications concrètes : «C'est 
pourquoi nous répétons cette parole de l'Esprit Saint ... To111 
est vanité. Car cette parole, il faut l'inscrire sur les murs et 
sur les vêtements, dans la place publique, dans les maisons et 
dans les rues, sur les poncs ct dans les vestibules; sunout ct 
toujours c'est dans la conscience de chacun de nous qu'il faut 
la graver, pour la méditer sans relâche" (PG 52, 391 b). 

C'est dans le péché que d'autres Pères placent la 
raison de la vanité de l'cxistcn~:e humaine (sur 
l'exégèse de Rom. 8, 18-24, voir K.H. Schelkle, 
Paulus, Lehrer der Vtiter. Die a/tkirchliche Au.~legun!( 
von Romer 1-11, Düsseldorf, 1956, p. 292-306); nul 
ne l'a fait avec autant de cohérence qu'Augustin. La 
vanilas est pour lui le terme exact qui caractérise 
l'existence de l'homme qui pèche par sa propre 
volonté, contrairement aux opinions des manichéens. 
La vanité est une suite du péché, une peine pour le 
péché; elle atteint le corps ct l'âmt!, Créé pour l'im
mortalité, l'homme se découvre maintenant déchiré 
de tout côté dans un monde qui passe, qui change 
sans cesse, mais qui est aussi pécheur. Le texte 
essentiel est ici Rom. 8,20. parallèlement à Qoh. 1,2, 
Ps. 38,6 et 143,4: · 

«Hanc crgo revelationem tiliorum D~.:i cxspec.:tat creatura 
quac in homine nunc vanitati subjecta est, quandiu dedita 
est temporalibus rebus, quae transeun1 tanquam umbra >> 
(Quar. propos. ex ep. ad Rom. expositio 53: cf. De div. 
quaest. 83, 67 ; De vera rel. 21 ,41 ; C . • ')'ecund. 8). 

Même Je juste reste emprisonné, mal&ré ses efforts 
vers les hauteurs. La libération définitive de cette 
vanité n'advient qu'à la destruction du corps ter
restre. Pour Augustin, l'homme concret est insépara
blement marqué par le signe de la vanité (Enarr. in 
Ps. 38,10 ; 143,11). Seule la veritas, c'est-à-dire le 
Christ, libère l'existence humaine de la vanitas: «A 
contrario differunt inter sc vanitas et veritas. Huius 
autem mundi cupiditas vanitas, sed Christus qui ex 
hoc mundo libcrat veritas ... Si vita nostra ibi est ubi 
veritas, non est nostra vita sub sole, ubi vanitas » 
(Enarr. in Ps. 118, s. 12,1, sur le v. 37). 

Augustin explique ainsi comment l'homme tombe 
dans la vanité et ensuite en est libéré: «A cette 
vanité, un homme très sage (= Qohéleth) a consacré 
tout ce livre pour la décrire, et cela pour rien d'autre 
que pour nous faire désirer cette vie qui ne connaît 
pas la vanité sous le soleil de cc monde, mais qui 
possède la vérité sous celui qui a fait cc soleil. En cette 

vanité donc n'est-ce pas par un juste et légitime 
jugement que l'homme se fait vain, devenu semblable 
à elle '! Aux jours de sa vanité, ce qui compte surtout 
c'esl qu'il résiste ou se soumette à la vérité ... , non 
pour acquérir les biens de cette vie ou en éviter les 
maux qui passent en s'évanouissant, mais en raison 
du jugement à venir par lequel seront donnés aux 
bons des biens ct aux mauvais des maux, qui resteront 
sans fin ... L'homme n'est pas en effet re-formé à 
l'image de la vérité tant qu'il reste dans la ressem
blance de la vanité» (De civ. Dei xx, 3). Cf. L. Che
valier et H. Rondet, L'idée de vanité dans l'œuvre de 
S.A .. dans Revue des Études Augustiniennes, t. 3, 
1957, p. 221-34. 

Cassiodore décrit aussi explicitement la vanité de l'exis
tence comme une conséquence du péché d'Adurn (Commen· 
taire sur Ps. 143, 4, CCL 98, p. 1283): «Adam enim, 
quandt) creatus est, vcrax, simplex, purus, immortalis fuit ; 
scd pùstquam femina suggerente peccavit, ' factus est 
vaniLati similis' quoniam et mutabilis ct mortalis efTectus 
est... Talis ergo est post peceatum hominum vita, nisi bene
ticio domini fueri t confessionc rcparatll ». Vanitas et muta
biliws sont des termes presque interchangeables: << Vanitas 
enim, sicut saepc diximus, mutabilitatem significat, quam 
omr'lis homo practcr Christum sustinct, qui h;1c cHrne ves
titus est» (sur Ps. 38,6, CCL 97, p. 357}. 

3. AuTEURS ou MoYEN ÂGE. - L'importance du 
thème de la vanité du monde au moyen âge se révèle 
par exemple dans la Summa de arte praedicatoria 
d'Alain de Lille t 1202. Sous le titre De mundi 
contcmptu, la vanitas mundi y est présentée comme le 
premier thème de la prédication (PL 21 0, 114-16). · 

Cc thème est traité principalement dans trois sortes 
d'ouvrages: les commentaires sur les textes bibliques 
afférents, les écrits sur le contemptus mundi, les traités 
ou chapitres intitulés de vanitate mundi. 

En ce qui concerne les commentaires, nous ' 
pouvons nous limiter aux textes cités dans la Glossa 
orclinaria (école de Laon, premier tiers du 12~ s. ; 
d'autres commentaires sont mentionnés en DS, t. 4, 
col. 49-51 et en DTC, t. 4, col. 2024-25). Les données 
de l'exégèse patristique y sont mises en valeur. La 
vanité du monde est identifiée à sa mutabilité. En 
référence à Rom. 8,20, le rôle de l'homme est occa
sionnellement mentionné dans le contexte. La ten
dance commune est de présenter le sens relatif de 
Qoh. 1,2: « Quidquid enim non esse potest, vanitas 
dici potcst, quia mutari potest. Solus Deus semper 
idem est quod est. Quod autem mutatur, quo
dammodo evanescit, et non est quod erat ; ad compa
rationcm crcatoris omnis creatura vanitas potest dici 
et quasi nihilum computari » (PL 11 3, 1117b). 

L'idée du contemptus mundi est d'abord diffusée 
dans des œuvres sur la vocation monastique et 
appliquée en cc sens à la fuite du monde (cf. DS, t. 5, 
coL 1600-05 ; ajouter à la bibliogr. les études publiées 
dans le numéro spécial de la RAM sur ce sujet, t. 41 , 
1965, p. 232-432 ; voir la réponse de R. Bultot, RHE, 
t. 61 , 1966, p. 512-28). Dans ces écrits, le tb ème du 
cont<miptus est inséparablement lié à celui de la vanité 
du monde, même si cette formule n'est pas toujours 
utilisée. Du point de vue littéraire, il faut distinguer 
les écrits en vers et les écrits en prose. 

Un des premiers textes en prose est l'Apologeticum de 
contl!mptu mundi (PL 145, 254-92) de Pierre Damien 
t 1072. Du pape Innocent llJ on a le J>e contemptu mrmdi 
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sive de miseria conditionis humanae (PL 21 7, 701 -46 ; éd. M. 
Maeo11rone, De miseria ... , Lugano, 1955; cf. VS, t. 7, col. 
1 768-70). Du 1 5< siède date le De c<>ntemptu mundi de 
Laurent Justinien (1432; cf. OS, t. 9, col. 396, aver mention 
de l'étude de P. Spoletini, Il De cont. m ... Studio storico dot
Lrinale, Rome, 1971 ), qui, par son objectif pastoral, s'éloigne 
assez de ses prédécess(~urs ; de même le De arcta via sa/utis 
ac mundi c:antemptrl de Denys le chartreux ( 1440/45 : Opera 
omnia, t. 39, col. 423-R4). Des œuvres de ce genre paraissent 
encore dans la suite, par ex. la De contempttt 1mmtli <'flistula 
d'Érasme ( 1525 ; Ot>era mnnia, Amsterdam, 1977, t. 5/1, p. 
40-86). 

Pour les compositions en vers, retenons: Carmen de 
co/1/crmptu mundi de Roger de Caen (vers 1095 : PL 158, 
687-706 ; DS, t. 13, \!Ol. 869-71 ), la Dissuasio mundanae 
c:uplditatis de Marbode t 1123 (PL 171 , 1667-61\ ; cf. DS, 
t. 10, col. 244), surtout la satire abondante de Bernard de 
Cluny De contemptu mundi (vers 1140 ; OS, t. 1, col. 
1506-07 ; éd. Th. WriHhl, 71u! Anglo-latin sat,yrical poets, t. 
2, p. 3-102) ; à cc Bernard appartient peut-être le Rhythmus 
de contemptu mundi (PL 184, 1313-16) qui commence par 
ces mots: « 0 miranda vanitas )) et s'adresse ainsi à 
l'homme: « 0 esca vermiunl, o massa pulveris, o roris 
vanitas, cur sic extolkris? ». D'un auteur inconnu viennent 
aussi le Carmen de conf. m. (PL 158, 687-706) ct l' Exhor
tatio ad contemptum temporalium et desiderium ut!ternormn 
(PL 158, 677-86). 

Tandis que les moines poètes ne reculent pas 
devant les exagérations, non sans crudité ct fa utes de 
goût, en particulier dans la description des vanités de 
la femme, Alain de Lille traite du thème avec 
beaucoup de sobriété. Il rappelle d'abord l'importance 
de Qoh. 1,2 : « Qt~ae enim auctoritas ita insinuat 
mundanarum rerum vanitatcm et hominum vili
tatem, omnia esse lubrica et nulla stabiJia, sicut 
ista?)) (Ars praed. 2, PL 210, ll4d). li distingue 
ensuite trois espècl~S de vanité : 

« Vanitas mutabililatis est, secundum quam naturaliter 
omnia mutabilitati subjacent, de qua apostolus ... (Rom. 
8,20}. Vanitas curiositatis est secundum quam homo 
cxpendit omncm currtm suam in mundanis ... Vunitas falsi· 
tatis est curiositas mcnticndi, de qua dicitur: • v ana locuti 
sunt unusquisque ad proxinmm suum '» (P.t 11 ,3). Une 
triple distinction analo~ue, mais difTér~nte pour la 3<. espèce 
sc t.n)uve dans un écnt de l'école V!Ctonnc: « Tna sunt 
genera vanitatum, prima est vanitas mutabilitatis, quac 
omnibus rebus caducis inest per conditionem. Sccunda est 
vanitas curiositatis vcl cupiditatis, quac mentibus hominum 
inest par rerum transicntium et vanamm inordinatam dilec
tioncm. Tertla est vanitas mortalitatis, quac corp~)ribus 
humanis est pcr poeualitatem » (De modo dicendi t'l medi
tandi, PL 176, 879d). 

Alain de Lille, dans la suite du texte, énumère les points 
concrets dont le prédicateur doit montrer la vanité: la 
richesse, les honneurs, etc. (cf. Z. Alszegby, Ein Verteidiger 
der Welt predigt Wellveradtttmg ... , GL, t. 35, 1962, p. 197-
207). 

Parmi les œuvres ou chapitres sur notre sujet, il faut 
mentionner en premier H ugues de Saint-Victor, De 
vanitate mundl et renan transeuntium ztsu libri 
quatuor (PL 176, 703-40 ; éd. des livres 1. 11 par K. 
Millier, dans Kleine Texte für Vorlesuogen und 
Übungen, éd. H. Lietzmann, Bonn, 1913, n. 123). 
Dans le 1. t, Hugues s'applique à montrer, dans un dia
logue dramatique, la vanité du monde en ses aspects 
les plus importants, c'est-à-dire celle des« œuvres de 
l'homme)), en comparaison des «œuvres de Dieu)) 
qui sont évidemment «très bonnes ». En particulier 
sont appelées« vaines» ou menaçantes pour l'homme 
les forces indompcables de la nature, les relations 

humaines sources de conflits, les séductions de la 
richesse, la célébration fastueuse des noces, les 
d iverses formes du savoir. Chaque paragraphe se 
termine par l'impressionnant verset: Vanitas est, et 
vaniras vanitatum. Les exemples donnés ne sont pas 
limitatifs, mais valent pour l'ensemble : « Longum est 
per singula vanitatem hujus mundi demonstrare. 
Scias tamen quod ex istis omnibus quae vides nihil 
permanens est, sed transcunt universa ct revertuntur 
11luc un de orta su nt » (11, 711 a). 

Pour une juste évaluation de ces déclarations, il est 
important de noter le but que poursuit Hugues. Il ne 
parle pas comme un philosophe théoricien du pessi· 
misme qui met en avant le néant des choses, mais 
comme un théologien, voire un mystique qui veut 
détacher l'homme du monde changeant et le conduire 
au Dieu immuable. Le discours sur la mutabilité du 
monde, tout à fait dans la ligne augustinienne de la 
« montée », a pour fin l'élévation ct l'unification de 
l' homme en Dieu : « Ascendit ergo animus ab hac 
intinita distractione, quae deorsum est, tantoque 
amplius ... in unum colligit.ur quanto magis ... sursum 
elevatur, ... donec ad vcram et unicam quae est apud 
Deum immutabilitatem perveniat, ubi perpetuo ... 
requiescat » (71 3d-7 14a) ; en même temps il conduit à 
une évaluation positive de cette mutabilité. Celle-ci 
représente en effet une remémoration permanente du 
Dieu immuable comme fin du cheminement ter
restre: « Rapior affectu et trahor desiderio quo 
currunt omnia, etiam nunc in rebus hoc ipsum quod 
transcunt diligo, quia ex ipsa mutatione et exemplo 
universorum ad transeundum hinc amplius inar
desco » (713a) ; pour plus de détails, voir H.R. 
Schlette, Die Nichtigkeit der Welt. Der phi/osophisclze 
Horizon/ des Hugo von S. V., Munich, 196 1, p. 67-
103. 

Le Carmen paraeneticum de vanitate mzmdi ... déjà men· 
tionné de Bernard de Cluny (PL 184, 1307-14 ; éd. E. 
Schrt!dcr, dans Nachricltten d. konigl. Ges. der Wiss. zu 
Gottingen, Phii.·Hist, KI., 1910, p. 346-54) a aussi un 
caractère très doctrinal. Adressé au jeune frère de Bernard, 
cc POème (où le concept de vanité n'apparaît pas explici
tement) conduit par la mutabilité du terrestre, et la certitude 
de la mort, à se tourner vers le Dieu immuable et à trouver 
en lui le repos: « Quisquis a mat Christum mundum non 
diligit istum, sed quasi fetores spcmens illius amores, aes· 
timat obscaenurn quod mundus credit amoenum » 
( 1307a). 

Dans le De vanitate el miseria humanae vitae 
(Mayence, 1495) de Jean Trithème t 1495 (DS, t. 15, 
col. 1325-28) le thème du «memento mori » est 
associé plus que chez les auteurs antérieurs à celui de 
la vanité du monde : « Nihil sic hominem a vanita
tibus mundi revocat, nihil sic desideria carnis morti
ficat sicut frequens et intenta meditatio mortis )) 
(ch. 8). Dans la mort, l'homme sera séparé de tous ses 
biens : « cumque ad inferos per Acherontem trans
ieris, nihil omnino tecum ex hoc mun do porta bis)) 
(ch. 2). Ce chapitre 2, spécialement consacré à la 
vanité (quod omnia mundana vanitati sint obnoxia) 
insiste sur le danger de difTérer la conversion. La 
pensée qui doit nous détourner des vanités, telles les 
richesses, les honneurs, le pouvoir, la noblesse, le 
mariage, les enfants, les nombreux serviteurs, est l'im· 
minence de la mort: (< Cito veniet interitus tuus, 
prope est mors, finis appropinquat )) (ch. 2). Trithème 
parle de la vanité comme les peintres (cf. injra), qui 
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mettent l'homme en méditation devant une tête de 
mort. 

Dans le traité mentionné plus haut, Denys le char· 
treux intitule l'un des chapitres Df' contemptu mundi 
et temporalium ex consideratione vanitatis, mutabîli
tatis et fugacitatis seu brevitatis eorum praesentisque 
vitae (t. 39, p. 459). Il accentue encore les traits tradi
tionnels dans la description de cette vanité : «Et quae 
est vita nostra in saeculo isto nisi fumus et vapor ad 
modicum parens, qui mox exterminant ur? Omnes 
sicut aquae in terram dilabimur. Terra su mus, cinis et 
pulvis, putredo et vermis>> (p. 460). 

Au siècle suivant, le thème est puissamment élargi dans le 
premier chapitre de l'lmitatio Christi, avec le sous-titre: De 
imltatione Christi 1:t contcmptu vanitarum omnium 1mmdi. 
En un septénaire bâti avec art sous la forme d'un climax, il 
énonce les « vanités>> du monde qui engiOblmt: toutes les 
autres: théologie et philosophie, richesse et honneurs, désirs 
de la chair ct autres passions condamnables, longue vie ter
restre ct tout cc qui passe. Tout cela s'oppose à la recherche 
de Dieu et de la joie céleste, ct le bilan est tiré au centre du 
climax en citant Qoh. : (( Vanitas vanitatum et omnia vanilas 
praeter amare Deum et illi soli servi re», 

4. TEMrs MODERNES. - Ici encore nous rencontrons le 
thème dans les commentaires du Qohéleth, des écrits 
divers, et aussi dans la peinture. 

L'exégèse de Luther sur Qoh. 1 ,2 introduit une 
rupture dans l'histoire du thème. Il condamne avec 
vigueur l'interprétation habituelle depuis Jérôme 
dans le sens du contemptus mundi. Ce n'est pas le 
monde qui est vain, car il est créature de Dieu ; c'est 
la convoitise des hommes qui ne sont jamais satisfaits 
des biens à leur portée mais veulent toujours avoir 
plus. Il est hors de doute cependant qu'il se rattache 
ainsi d'une certaine façon à l'interprétation des Pères 
plus anciens et même d'Augustin (Weimarer Ausg., 
t. 20, p. 10-11 ; cf. aussi E. Wolfcl, Luther und die 
Skepsis. Eine Studie zur Kohe/ei·Exegese Luthers, 
Munich, 1958; G. White, Luther on Ecclesiastes and 
the limits of hwnan ability, dans Neue Zeitschr{(t fiir 
systematische Theologie, t. 29, 1987, p. 180-94). 

Le jésuite espagnol Juan de Pincda tranche lui aussi sur 
ses prédécesseurs par la richesse de ~on exposé ; i 1 présente 
avec art une série de distinctions sur k~ diverses formes de 
la vanité du monde, dans un traité de ses Comrnentarii in 
Ecdcsiasten (Séville !6!9; éd. d'Anvers, 1620, p. 80-96). 

Pour le:: ouvrages qui ont traité notre sujet, il 
convient d'abord de se tourner vers l'Espagne. 
Thérèse d'A vila parle fréquemme11t de la « vanidad 
del mundo » (par ex. Vida 3,5 ; 3l\, 18 ; 39,7 ; 40,4): 
elle pense surtout aux choses du monde en compa
raison ou en opposition à Dieu : <<Pensez-vous que 
celui qui aime vraiment Dieu aime les vanités ? Il ne 
peut aimer ni les richesses, ni les biens du monde, ni 
les honneurs .. . » (Camino 69,3). Quant à Jean de la 
Croix, il voit la vanité moins dans les biens naturels 
que dans l'attitude de l'âme qui s'attache à eux . 
« C6mo es vanidad poner el gozo de la voluntad en 
los bien es naturales ... » (Subida Ill, titre du ch. 21 ). 
Les déclarations sur la vanité trouvent un tel écho 
dans l'Espagne du 16t siècle que J'on pourrait 
aisément ramener à ce thème une bonne part des 
œuvres spirituelles de cette époque. 

Le Libro de la vanidad del mundo du rranciscain Diego de 
Este.lla (Tolède, 1562; 2c éd. refondue et augmentée en 

1574 ; cf. OS, t. 4, col. 1366-70; voir désormais J.M. de 
Bujanda, Fray D. de E. ( 1524· 1578). Estudio doctrinal de sus 
obras espiritua/es, Madrid, 1970, avec bibliogr.) est bâti sur 
le $Chéma «vertus et vices» (cf. infra, col. 497-506). Aux 
diverses vanités (projets humains, jugements humains, 
ami liés humaines, louanges, vêtements somptueux, 
richesses, plaisirs mondains, banquets et fêtes, dan~c, 
musique, livres proranes), il oppose les vertus qui leur sont 
contraires. Tandis que dans le 1. 1, le monde est simplement 
dédaré «vain», dans le 1. Il, cette vanité est considérée 
Pit~ tôt. d'après ses effets négatifs: tromperies, embûches, 
lacds et liens, dommage et tort, etc. Le 1. Ill traite de 
l'amour de Dieu, ce qui montre que les déclamations contre 
la vanité n'ont pas d'autre but chez Estella, selon la tradition 
antérieure, que de conduire à cet amour. . 

Juan Eusebio Nieremberg t 1658 (DS, t. Il, col. 
32H-35) n'a pas écrit d'ouvrage spécifique sur la 
vanité, mais il lui consacre le ch. 4 du l. 111 de son 
ouvrage De la dijèrencia entre lo temporal y lo eterno y 
crisol de desengafios (Madrid, 1640) : « La mudanza 
de las cosas temporales muestra claramente y la 
vanidad delias y quan dignas son de desestima » (éd. 
de 1651, f. 55r-56v). Les notions d'engaiioldesengafio 
jouent ici un rôle important. L'homme est sujet à la 
«tromperie>> des choses du monde et doit se 
« détmmper » en considérant leur vanité, qui tient à 
leur perpétuel changement. Nieremberg s'appuie sur 
le sort final des hommes que l'on considérait en leur 
temps comme heureux : «No es menester esperar cl 
lin de la vida para ver su engano, basta ver sus 
m11danzas » (56va, conclusion du ch.). 

Dans la France du Gr·and Siècle, Blaise Pascal est 
un premier témoin de l'importance du thème. Après 
un ensemble sur «Ordre>> (où Pascal cherche son 
<<plan » ), la liasse intitulée « Vanité>> (fr. 13-52) 
forme la première partie du manuscrit où sont ras
semblées les « Pensées» qui devaient constituer SOLY
«Apologie de la religion chrétienne» (Pensées, éd . L. 
La fuma, Paris, 1958, t. 1, p. 6-19 ; voir du même, l'éd. 
fac-similé, Paris, 1962, p. 35-45). Ce thème est visi
blement plus important que «Misère» et << Ennui», 
titre des deux liasses suivantes, et même que 
«Grandeur>~ et «Divertissement». Retenons 
quelques formules: 

<1 Qui ne voit pas la vanité du monde est bien vain en lui
même. Aussi, qui ne la voit excepté de jeunes gens qui sont 
tous dans Je bruit, dans le divertissement et dans la pensée 
de l'avenir» (36). ((Qu'une chose aussi visible que la vanité 
du monde soit si peu connue, que cc soit une chose étrange 
et surprenante de dire que c'est une sottise de chercher les 
grandeurs. Cela est admirable» ( 16: <( admirable» " 
étrange). «Vanités des sciences» (23). Cf. L. Martin, Les 
ttawm;es de la vanité dans Les vanités dans la peinture au 
XVll~ .t, sous la direction de A. Tapié, Musée des Beaux
Arts, Caen, 1990, p. 21-30. 

Pour Bossuet, la vanité de l'homme, d'après la foi 
chrétienne, n'est pas séparable de sa grandeur ct 
dignité. C'est ce que montre l'Oraison funèbre d'Hen· 
rielte-Anne d'Angleterre, épouse du duc d'Orléans 
(21 août 1670). L'orateur prend pour exergue Qoh. 
l ,2, et J'applique ainsi : 

« Nün, après ce que nous venons de voir, la santé n'est 
qu'un nom, la vie n'est qu'un songe, la gloire n'est qu'une 
apparence, les grâces et les plaisirs ne sont qu'un dangereux 
am11sement : tout est vain en nous, excepté le sincère aveu 
que nous faisons dcvl\nt Dieu de nos vanités, et le jugement 
arrêté qui nous fait mépriser tout cc que nous sommes». 
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Mais il ajoute qu'il faut compléter ce verset par les derniers 
du livre (Quit. 12, 13-1 -1: «Crains Dieu et garde ~cs com
mandemcns ... >>): «Ainsi tout est vain en l'homme, si nous 
regardons ce qu'il domte au monde; mais au contraire tout 
est important si nou~ regardons ce qu'il doit à Uicu ... 
Méditons donc la première ct la dernière parole de rEcclé
siaste; l'une qui montre le néant de l'homme, r:wtre qui 
établit sa grandeur. Que ce tombeau nous conv;-tinque de 
notre néant, pourvu que cet autel, où l'on offre tous les jours 
pour nous une victime de si grand prix, nous apprenne en 
même temps notre dignité» (Œuvres, éd. F. Lachat, Paris, 
1863, L 12, p. 475-76). 

Le jésuite François Bellegambe (DS, t. 1, col. 1354) 
publie en 1681 à 1 .ille son ouvrage: V ani tas vani
tatum, consideratione seria evanescens, omnibus verae 
Sapientiae studiosis proposita. 

Sur la page de titre. une Vanité gravée sur cuivre fait le 
lien avec le groupe de témoignages dont il est question 
cn:;uite. Dans ce petitl1vrc, Bellegambe présente 22 considé
ratiMs sur les notions de 1•an/las. sapientia, sdentic7., l'erltas. 
felicitas, etc. la 8° a pour sous-titre Mundi vanitas. L'auteur 
reconnaît lui-même quo.: son livre est fait en grande partie de 
textes empruntés 1\ I'Ét:riture ct aux l'ères. Le but des consi· 
dérations est de « faire évanouir dans l'âme la vanité des 
vnnités, d'y installer la vérité des réalités éternellts, pour y 
f11ire naître ct croître t'amour des biens véritables ». 

En Allemagne, le thème est surtout traité par le 
poète protestant Andreas Gryphius ( 16 16-1 (,64 ). Son 
ode « Vanitas vanitatum » commence par ce vers: 
« La gloire de la terre doit devenir fumée e l cendre». 
Plusieurs poèmes sont des variations sur Qr>h. 1,2. 
Son sonnet Es ist alles eitel (<<Tout est vain») se 
conclut par ces vers: «Hélas, qu'est-ce que tout cela 
que nous estimons précieux ? 1 Rien que simple 
vanité, 1 qu'ombres, 1 poussière et vent ; rien qu'une 
fleur des prés 1 qu'on ne retrouve plus>>. Gryphius 
parle de la vanité avec une émotion qui rend un son 
moderne; ses poèmi.!S ne sont pourtant pas intimistes, 
mais ont valeur d'exemple. Sa conception de 
lui-même et du monde est entièrement liée à la révé
lation. Les données de la foi chrétienne lui appa
raissent comme une voie de salut en opposition au 
monde. 

Cf. 1. Leighton, On rhe interpretation of G. 'sOfllll!t ''Es ist 
alles eifel». dans The modern language Review (Cambridge), 
t. 60, 1955. - M.S. Schindler, Interpretation 4 •r F:s ist 
alles ... », dans Modem Language Quarter/y (Seaflle, USA), 
l. 28, J 967.- F.J. Van Jngen, Vanilas und Memento mori in 
der deu/Sdlfm Barocklyrik, 1966. - R. Gerling, .\'dtrijlwort 
und /yrisches Worl. Die UmselZ!mg biblischer Tt•xte in der 
Lyrik des 17. Jhs., 1969. - C. Kranz, Europas christllche 
Uteratur wm 1500 his llewe, Paderborn, J 968, n. 1 05· 
109. 

Le thème de la vanité du monde s'exprime éga
lement dans un cantique protestant écrit en 1652 
durant les affres de la Guerre de Trente ans ; il figure 
encore parmi les cantiques uti lisés par les catho
liques: (< Ach wie flüchtig, ach wie nichtig ist der 
Menschcn Leben » (Goueslob. Katholisclws Gebet
und Gesangbuch, n. 657). L'auteur (Michael Franck, 
1609-166 7) énum(:re dans les vers du poème les 
vanités traditionnelles: la vie, les jours, les joies, la 
beauté, le bonheur, les trésors, la renommée; il 
résume tout dans la dernière strophe en liaison 
explicite à Qoh. 12, 14 : << Hélas comme sont vaines, 
comme sont fuyantes les choses humaines! 1 Tout ce 

que nous voyons, 1 cela doit déchoir et passer. 1 Celui 
qui craint Dieu demeurera éternellement». 

Les représentations picturales de la Vanité peuvent 
se diviser en deux groupes: les portraits et les natures 
mortes. Les sujets principaux des portraits sont saint 
Jérôme et sainte Madeleine comme pénitente. Une 
série d'attributs sont spécifiques dans la figuration de 
la Vanité : le plus significatif est la tête de mort, 
souvent accompagné comme légende de Qoh. 1 ,2. 
Viennent ensuite trois sortes de motifs, souvent mêlés 
ensemble. La vanité des biens terrestres d'abord : 
vanité du savoir (livres et instruments d'expériences) ; 
de la richesse et du pouvoir (monnaies, bijoux, armes, 
couronnes, sceptre) ; des plaisirs (pipes, vin, instru· 
ments de musique, miroirs). Ensuite le caractère 
éphémère de la vie humaine (squelettes, sabliers, 
bougies, lampes à huile). Le troisième motif évoque 
par contre la résurrection et la vie éternelle (épis de 
blé, couronnes de laurier). 

Les racines de cc genre pictural plongent profon
dément dans le moyen âge, mais les figurations com
mencent en Italie au 15c et 16' siècles sous l'influence 
des cercles humanistes ; elles sc trouvent surtout dans 
les Pays-Bas du 17c siècle, sous l'influence des milieux 
calvinistes ; elles se répandent ensuite en France, Alle
magne, Espagne. Les Vanités sont à distinguer des 
figurations de la simple caducité des choses: celles-ci 
sont exprimées seulement par la description mélanco
lique de la mort, tandis que les Vanités manifestent 
une tendance moralisatrice et chrétienne el expriment 
aussi d'une certaine façon l'espérance de la vic éter
nelle. 

Cf. art. Vanitas, dans Lexikon der christlichen lkono· 
graphie, t. 4, Fribourg-en-Br., 1972, col. 409-12 (G. 
Gsodam) ; Vanité, dans Petit Larousse de la Peinlllre, t. 2, 
Paris, 1979, p. 1895-96 (Ségolènc F. Bergeon); plusieurs art. 
dans Les vanités dans la peinture au XV JI" s., cité supra, avec 
bibliogr. 

CoNcLusroN. - A partir du 18" siècle, la formule 
(( vanité du monde » tend à disparaître du vocabulaire 
de la littérature spirituelle. Cela tient évidemment à 
une évolution des mentalités (cf. les art. Jlomme, 
Liberté, Monde, Sécularisation). Pour parler du 
monde et des réalités humaines, on uti lise aujourd'hui 
volontiers les termes de finitude, insuffisance, insatis
.fàction. D'ailleurs même chez les auteurs que nous 
avons étudiés, la vanité n'est qu'un aspect de la doc
trine, et il est compensé par d'autres aspects net
tement positifs. La méditation de la vanité, chez bon 
nombre d'entre eux (y compris l'auteur de J' lmitatio 
Christ{), est comme un tremplin à partir duquel il faut 
prendre élan vers la recherche et l'amour de Dieu. 
Cependant, lorsqu'on passe de la vanitas (consta
tation objective) au contemptus mundi (attitude spiri
tuelle subjective), il y a déjà danger d'une rupture 
d'équilibre ; sur ce point nous partagerions volontiers 
bon nombre des critiques de R. Bultot aux études ras
semblées dans le fascicule de la RAM en 1965 (cf. 
supra). 

Est-ce à dire pourtant que la notion de vanité du 
monde et de l'homme est totalement périmée ? Nous 
ne le pensons pas. Le chrétien doit toujours garder 
une attitude critique vis-à-vis de lui-même et du 
monde qui l'entoure. L'homme et le monde, en effet, 
restent ambigus, et cette ambiguïté même impose un 
discernement qui conduit au rejet de ce qui est 
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pervers, à la lucidité devant ce qui est trompeur, à la 
défiance devant ce qui est inconsistant. Les compo
santes toujours valables de la vanité sont ainsi 
conservées dans le thème du discernement, mais aussi 
dans ceux de la mortification et de la purification (voir 
aussi ces art.). Il est vrai que la substantif vanitas 
n'apparaît que trois fois dans les textes de Vatican 11 

( Gaudium et spes 3 7 ; 39 ; Presbyt1~rorum Ordini~· 17) 
et l'adjectif vanus deux fois (Lumt>n Gentium 46; 67) 
- ce qui contraste singulièrement avec les 30 occur
rences de va/or. Pourtant ces textes sont significatifs. 
Nous n'en citerons qu'un, glissé comme en passant à 
propos du témoignage que donnent les religieux, mais 
dont la portée s'étend à l'activité humaine tout 
entière: «Bien qu'ils se tiennent parfois à l'écart de 
leurs contemporains ... (les reHgieux) coopèrent avec 
eux au niveau spirituel afin que J'édification de la cité 
terrestre ait Dieu pour fondement ct soit orientée vers 
lui, sinon • ceux qui la bâtissent travailleraient en 
vain '» (Lu m. Gent. 4 7, citant Ps. 126, 1 ). 

La bibliographie a été donnée dans le texte de J'art. Voir 
encore, sur Qoh. 1,2: S. Lcanza, L'eseges/ dl Origene allibro 
dell'Ecc/eslaste, Regio di Calabria, .1975. - P. Holm-Nielsen, 
The book oj'Ecc/esiastes and the intqrpretation of il in Jewish 
and Christian Theo/ogy, dans Annual l~{ Svedish Theological 
Institut, t. 10, 1975-76, p. 38-96.- W. Vischer, Der ?rediger 
Sa/omo in Spiegel des Michel de M()ntaign<', Pfullingen, 
1981. 

Hermann Josef SmnEN. 

VAN LUMMEN (JEAN-FRÉDÉRIG), prêtre, t 1602. 
Voir LuMNJus, OS, t. 9, col. 1188-91. 

V AN LYERE (ADRIAN US ; LvR.At.us), jésuite, 1589-
1661.- Né à Anvers le 20janvier 1589, Adrien van 
Lyere y fit ses études au collège des Jésuites et entra, 
après deux années de philosophie à Douai, le 16 
décembre 1608 au noviciat de la Compagnie à 
Tournai. Après les années de formation il occupa 
d'abord le poste de recteur au collège de Cassel (1624-
1627), mais fut bientôt destiné à l'apostolat pastoral à 
Bruxelles, surtout à l'église du Sablon, où il prêcha 
durant trente ans les dimanches et les tètes, Je carême 
et les octaves et où il établit en J 638 une confrérie 
sous le vocable du saint Nom de Marie qui devint 
célèbre. 

C'est à cette confrérie qu'est dédie son premier opuscule, 
rédigé en néerlandais ct traduit ultéri(~urcmcnt en diverses 
langues, sur la dévotion au saint Nom de Marie. Un autre 
opuscule, quelques années plus tard. est consacré à la 
dévotion du rosaire. Mais ces publications, de caractè1·e et de 
conception plutôt modestes, ouvrirent la voie à ses trois 
ouvrages monumentaux. 

Le premier, le Trisagion Marianum, sive trium. 
mundl ordinum caelestiwn. terrestrium et in.fernorum 
cu/tus, piet(ls et adoratio ter Sancto Nomini Mariae 
vindicata suppetiis moralibus atque historicis in 
gratiam concionatorum copiose summissis (Anvers, 
1648), est un volume d'environ 500 pages, conçu 
comme un chant de louange en l'honneur de Marie et 
présenté dans une structure assez originale: tout 
l'exposé avec ses di verse!) parties et divisions est 
encadré dans une terminologie musicale, où l'on ren
contre un prélude, une harmonie ct une symphonie, 
des sons et des tons, des modes ct des pauses, des 
mélodies et des modulations, etc. 

Plus volumineux encore est le deuxième ouvrage: 
De imitatione lesu patientis sive de morte et vila in 
Christo Jesu patiente abscondita, in carne vero nostra 
mortali ad similitudinem eius exprimenda /ibri VIl 
(Anvers, 1655). L'auteur y suit la vie de Jésus depuis 
la dernière cène jusqu'à sa mort, sa sépulture et sa 
résurrection en insistant pour chaque épisode sur la 
nécessité d'imiter le Christ et en y ajoutant une des
cription des di.verses manières de vénérer la croix et 
les plaies du Sauveur, ainsi que des considérations 
pour se préparer à une sainte mort. 

Quelques mois après Je décès de J'auteur parut son 
dernier grand ouvrage: S. lgnatii de Loiola Socictatis 
lesu .fundatoris Apophthegmata sacra. Sive caelestis 
prudentiae aphorismi quibus pie, sobrie, ac iuste cum 
Deo nobiscum ac proximis iuxta apostolum in hoc 
saeculo vivamus tribus commentariis ad ejjormandos 
mores illustrati (Anvers, 1662 ; rééd. apparemment 
raccourcies ou partielles à Munich et à Vîenne entre 
1683 et 1748, d'après Sommervogel). C'est un recueil 
de 44 sentences de saint Ignace, accompagnées d'un 
abondant commentaire et groupées en trois sections 
sous les titres: pie (envers Dieu), sobrie (envers soi
même) et iuste (envers le prochain). 

Différents par leur thème, ces trois ouvrages se res
semblent par leur composition : chaque chapitre est 
une longue suite d'explications, d'exemples, de com
paraisons, de considérations et de citations, puisées 
dans l'Écriture, dans les écrivains antiques et 
modernes, les chroniques religieuses et les vies édi
fiantes ct qui témoignent de J'ardeur et de l'érudition 
de l'auteur, mais qui tinissent aussi par fatiguer le 
lecteur. Ainsi ces ouvrages constituent plutôt des 
répertoires à consulter et ils ont donc leur place dans 
une histoire de la spiritualité, mais au point de vue 
spécifiquement spirituel leur retentissement est rest~, 
probablement limité. ·' 

N. Sotwell, Bibllotheca scriptorum societatis lesu, Rome, 
1676, p. 10. - F. Loïse, dans Biographie Nationale (de Bel· 
gique), t. 12, 1892-1893, col. 633-34. - Sommervoge.l, t. 5, 
col. 217·18 et t. 12 (Rivière), col. 114 i. -A. Poncelet, Nécro
loglle. des jé.~·tlites de la province Flandro-Belge, Wetterèn, 
19J 1, p. 81. 

Jos ANDRIESSEN. 

VAN MALDEREN (JEAN), évêque, 1563-1633. 
Voir MALDERus, DS, t. 10, col. 160-62 

VAN MAUDEN (DAvlo), prêtre, 1575-1641. Voir 
MAUDEN, DS, t. 10, col. 819-2l. 

VANN (GERALD), dominicain, 1906-1963. - 1. Vie. 
- 2. Œuvre. 

1. Vœ. - Gerald Vann est né le 24 août 1906, dans 
le comté de Kent. 11 était le dernier de trois enfants. 
Son père avait été tué dans un accident de la route 
quelques semaines avant sa naissance. Sa mère, qui 
avait grandi dans la paroisse dominicaine de Wood
chcf;tcr, dans le Gloucestershire, là où ses parents 
furent mariés, y conduisit l'enfant et l'offrit à Dieu 
sur l'autel. 

A 13 ans, en 1919, Gerald fréquenta l'école des 
Dominicains à Hawkesyard, dans le Statlordshire, car 
il avait déjà déclaré son désir de devenir dominicain. 
Quatre ans après, il fut reçu comme novice à Wood
chester; il avait 17 ans. En juin 1929, après son ordi-
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nation, il fut envoyé à l'Angelicum à Rome et en 1931 
il fut reçu comme lecteur en théologie. Il alla ensuite à 
Oxford où il présenta, en 1934, ses grades en Modern 
Gr~tals (Philosophie, pol itique et économie) et fut reçu 
brillamment << first class ». 

2. ŒuvRE. - En 1931, alors qu'il était encore étu
diant à Oxford, Vann publia son premier livre, On 
being Human; vinrent ensuite: Morais Makyth Man, 
1937 (rééd. en 1960 sous le titre Morais and .Man); 
Morality and war, 1939 ; Of his Fui/ness, 1939 ; St 
Thomas Aquinas, 1940 ; The Heart of Man, 1944; 
The Divine Pity, 1945, rééd. 1956 ; Eve and the 
Gryphon, 1946 ; His will is our Peace, 1947 ; The Pain 
of Chris/, 1947 (sermons à la cathédrale de West
minster); Awake in Heaven, 1948 (conférences radio
diffusées); The two Tm:s. 1948 (conférences radiodif
fusées) ; The seven Swords, 19 50 (sermons sur la 
Vierge Marie); The l!igh Green Hill, 1951 (confé
rences à la radio); The Water and the Fire, 1953; 
Stones or Bread ? (en collaboration avec P.K. 
Meagher), 1957; The l'aradise Tree, 1959 ; The Son's 
Course, 1959 ; To Heaven with Diana, 1960 (intro
duction et traduction des lettres de Jourdain de 
Saxe); The Eagle's Word, 1961 (sur l'Évangile de 
Jean); The Missal Step by Step, a First Mass Book (en 
collab. avec D.A. Young et Paul Quail), juin 1963 
(pour enfants); Moral Dilemmas (posthume), 1963. 

Dans On being Human, Vann expose les principes 
sur lesquels il basait sa vie et son travail. Le vrai tho
misme est le véritable humanisme, une philosophie 
«opposée à tous ceux qui méprisent la chair en faveur 
de l'esprit ;... mais également opposée à ceux qui 
méprisent l'esprit en faveur de la chair» (On being 
H uman, p. 12). 

On a dit que J'essence de la pensée de Vann est contenue 
dans ces mots; en thomisme<< la vérité ct la beauté reçoivent 
leur dQ sur tous les plans : la matière ct l'esprit sont coordon
nés et subordonnés ... Les o:uvres que Dieu a faites ne doivent 
certainement pas être airnées et vénérées comme une per
fection absolue; l'amour que nous leur portons. la perfection 
que nous voyons en elles, sont fonction de J'amour que nous 
devons à Dieu et à la perfection infinie que nous voyons en 
lui. .. Les créatures sont un moyen à util ise•· pour atteindre la 
véritable fin de l'homme, qui est Dieu lui-même. M1us elles 
ne sont pas que de simples moyens. Ce sont des moyens-fins 
(des moyens en vue de la lin). Elles ont leur propre bllnté 
inhérente, leur propre amabilité » (ibid .• p. 47-49). 

Durant ses vingt-deux ans d'enseignement à plein 
temps, travaillant à sa machine à écrire durant la nuit, 
et ses douze années de conférencier, de prédicateur et 
de speaker à la radio. Vann essaya d'expliquer la 
vérité de ce qui fut, dès les débuts, le principal 
courant de pensée de ses 22 livres, de ses sermons 
innombrables et de ses conférences radiodiffusées. Il 
acceptait de tout cœur le commandement du Seigneur 
d'aimer Dieu de tout son cœur, de tout son esprit, de 
toute son âme et de toute sa force, et le comman
dement qui en résulte d'aimer son prochain comme 
soi-même. Ceci l'ameua sur des voies impopulaires 
qui lui valurent des critiques féroces. Ainsi Vann, 
pensant à une catholique divorcée, qui se trouvait 
dans un dédale indéfini et intolérable de contradi~ 
tions, déclara que ceci devait au moins rappeler que 
« cette situation ne doit pas empêcher ni exclure une 
intimité avec Dieu>> (JJ/ackfriars, sept. 1953, p. 376). 
Ceci lui «valut beaucoup de critiques et d'opposi
tions» (ibid., déc. 1954, p. 53 1 ). 

Vann n'aurait pas aimé être étiqueté. Mais sa 
position théologique est claire ; il est dans la tradition 
de Newman. Dans ses Dublin Discourses, Newman 
attribua à saint Philippe Neri «un rôle spécial dans 
l'Église», qu'il résume comme étant «de diriger le 
courant, qu'il ne peut pas arrêter, de la science, de la 
littérature, de l'art et de la mode, et d'adoucir et de 
sanctifier ce que Dieu a fait bon et que l'homme a cor
rompu» (Henry Tristram, Newman and his Friends. 
Londres, 1933, p. 252-53). Et Newman d'ajouter: «Je 
peux dire avec certitude que, bon gré mal gré, si je ne 
puis rien faire comme saint Philippe Neri, au moins je 
ne peux rien faire autrement que lui». Cette maxime, 
Gerald Vann l'apprit pratiquement, ct peut-être 
inconsciemment, durant ses années à Oxford. Et 
comme un accomplissement du néo-thomisme solide 
mais peut-être confiné de l'Ange/icum des années 30. 
il apprit d'Oxford cette coutume particulière aux 
Anglais de respecter l'adversaire et le point de vue de 
l'autre. 

Vann alla sept fois aux ttat:;-Unis pour donner des confé
rences, prêcher, parler à la radio, toujours avec la mi:me 
compassion pour la multitude. Il avait seulement 54 ans 
lorsqu'il mourut, en 1963, après une longue maladie. Il avait 
toujours gardé son sens de l'humour, sa tendresse, sa force. Il 
est mort avant la seconde session du concile Vatican JI, mais 
il entendit Jean XXIII rejetant les opinions des prophètes de 
malheur. «Adoucir et sanctifier cc que Dieu avait làit très 
bon cl que l'homme avait corrompu» avait été le but de ses 
écrits et de sa prédication: cc n'était pas là une tâche facile 
pour un théologien durant ces temps pré-conciliaires. li est 
étonnant que cet homme discret, sensible, n'ait pas gardé 
pour lui-même, comme d'autres l'ont fait, ses conclusions 
pastorales les plus importantes. Il a parlé ct écrit sur Celui 
dont le Nom est Miséricorde, Celui qu'il avait rencontré 
dans les évangiles et dans les pages de saint Thomas, dans la 
musique et la littérature, ct dans l'accomplissement de ceux 
qui sont créés à l'image de Dieu, ceux qui, hommes et 
femmes, étaient ses amis les plus proches, ceux qui étaient 
très importants pour lui, non seulement comme un recours 
contre l'anxiété qui l'assaillait à cause de ce qu'i l espérait 
être son honnêteté, mais aussi. souvent, comme des signes 
visibles de l'amour ct de la miséricorde de Dieu pour nous 
tous,- pour nous tous «sans exception>> comme aimait à le 
dire le pape Jean. Il a été reçu lui-même dans la Miséricorde 
- «son Nom est Miséricorde» - dont il avait été l'apôtre 
indéfectible. 

Bede 8/\ILEY. 

VANNI (PIERRE), prêtre, l&e siècle. - Pietro Vanni 
était originaire de Lucques ct de famille noble. Il 
étudia au séminaire de Lucques et fut par la suite curé 
et prieur de l'église collégiale de S. Pietro Maggiore de 
cette même ville. Cesare Lucchesini, historien du 
duché de Lucques, dit que Vanni « scriveva con zelo 
molto e moita dottrina >>.Il rappelle ses deu:x ouvrages 
«ascétiques», l'Esercizio della presenza di Dio ct le 
Catechismo qui eurent un grand succès, comme en 
témoignent les nombreuses rééditions. Voici ses 
ouvrages. 

1. D'abord, une sél'ie de catéchismes qui curent plusieurs 
éditions: Catechismo a/l'a/tare ad uso de' parrochi ede ' cap/ 
di jamigl/a nelle /oro case. ovvero discorsi .fàmlllari sopra le 
prime due parli del catechismo in pratica. Lucques, 1718, 
1741 ; Catechismo a/l'al/are ad uso ... 01•vero discorsl fami
liari sopra la terza parte del catechismo in pratica, Lucques, 
1 734 ; Catechismo all'altare ad uso ... ovvero discorsi fami
liari sopra la quinta parce del catechismo in prut/ca, Lucques, 
1736. 
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Cette série de catéchismes avait été précédée d'un Cate
chismo in pralica ... (2 vol., Lucques. 1707) et d'un autre 
Catechismo in pratica (2 vol., Lucquc:~. 1723). Dans une éd. 
de 1739, p. 431 svv, on trouve Il ca/erhismo perle feste ... , 
aggiunto al catechismo in prat/ca. En fait, Vanni avuit 
inauguré sa pastorale catéchétique avec son Ri:slretto del 
caiechi:smo in pratic:a ... (Lucques, 1711 : Venise et Bologne, 
1716; Lucques, 1716; Venise. 1718 ct 1762) : en 1739, on 
trouve à Lucques une variante; Spiegazione del Cate· 
chismo ... - Jscruzione ai sacerdotl per Ct'lebrare divotamente 
il Santo Sacrifizio della Messa, Lucques, 1725 ; - La set· 
ti mana eucaristica, 2 vol., Lucques, 17 30 ; - Novena sucra 
perIl Santo Natale, Venise. 1757. 

Dans ces réimpres~ions, retouchées et remaniées dans de 
nombreuses éditions qui ne ~ont pas faciles à mettre en 
ordre, Vanni se compare à une ((donna povera )) qui sc pré· 
sente toujours avec le même vêtement, mais refait, retaillé el 
rcC()USu de maniè(c à paraître toujours neuf; voilà ce que je 
suis, dit-il au lecteur ( Cat(tchi:smo all'altare ... sopra le prime 
due parti del Catechismo ln pral/ca, cioè la Fede, e la Spe· 
ranza, Venise, 1737). 

Les desiinataires de ces ouvrages sont d'abord le 
curé qui, à l'autel, durant la messe, doit accomplir son 
devoir pastoral en instruisant les adultes qui ont 
honte d'aller au catéchisme; il s'agit des« Lavoratori 
di Terra, Artefici, e Servitori », qui ne savent pas lire 
et qui, lorsqu'ils écoutent un sermon, ne le com
prennent pas. Ensuite, « i capi di famiglia nelle !oro 
case», pour qui les catéchismes, «de style facile, 
familier et intelligible)), seront aisément utilisables. 
En réalité, Vanni s'adresse surtout à la raison, 
suivant un dessein immédiatement intelligible qui, à 
travers un « rationabile obsequium », présente les 
éléments essentiels de la doctrine chrétienne. L'Écri
ture Sainte est citée avec parcimonie, ainsi que les 
Pères. Les petites anecdotes hagiographiques et édi
fiantes en sont absentes, sauf dans i l ristretto del cate
chismo. 

Il est intéressant de voir comment procède le Ristretto del 
catechismo in pratica accomodato alla capadtà cie' Giova
m/t/1 ... (4C éd., 1718). Vanni divise le contenu de la Révé
lation en noyaux thématique~ appelés Instruzione; il 
procède par dialogue avec question~ cl n\ponscs. ramenant à 
la fin un esempio qui confirme le conknu. J..c schéma des 
sujets proposés suit cet ordre; foi, Credo (explication de 
chacun des article~), espérance, amour de Dieu et du pro
chain, les commandements, les sacrements, le péché. 

2. L'œuvre ascétique de Vanni qui s'adresse à un 
public soucieux de la perfection chrétienne est inti
tulée Esercizio della presenza di Dio dm•e si pro· 
pongono a/cuni mezzi per facilitare la pratica, e fra 
questi, come il più efficace, la considerazione de' 
Div/ni Attributi ... dedicata al gloriosissimo patriarca S. 
Giuseppe, Lucques, 1715. Partant c.Je la thèse que la 
perfection est possible ct facile ù atteindre sans 
recourir à une austérité I'Îgoureusc, Vanni soutient 
que la première démarche nécessaire est de libérer 
l'âme du péché mortel. Son interlocuteur est 
Théotime, auquel il prodigue sn doctrine spirituelle. 
Si Dieu est présent, si Dieu mc voit, si Dieu me 
regarde, je me trouve dans une impossibilité morale 
de faire le mal (p. 12 svv). La sainteté consiste à éviter 
le mal ct à faire le bien ; elle est facilitée par l'« ha
bitude de marcher en présence de Dieu )> (p. 3 1) ; elle 
procure à «l'âme)) une « tranquillissima pace)) et 
« dolcezza quasi infinita )) qui surpasse de loin «la 
felicità de' Mondani ... cos{ mcschina )). 

l'our parvenir à ~e maintenir en présence de Dieu, on ne 
peut se passer de certains rnoyens; l'oraison (consacrer 
chnquc jour un certain temps pour <(chercher Dieu dans 
votre çœur>)), la mottification des sens, la pureté de la con~
ciencc ct du cœur. A ces moyens principaux, il faut ajouter 
l'examen de conscience et le recours aux images pieuses, aux 
médnilles, aux croix, etc., qui aident la mémoire à garder le 
sou venir de la présence divine. Les mouvements du cœur 
peuvent être adressés à Dieu par quelques ((oraisons jacula· 
toi res brèves et affectives)). 

La présence de Dieu est comprise à la manière 
augustinienne: Dieu est plus présent à nous que nous 
le sommes à nous-mêmes, comme une mer qui nous 
enveloppe de toutes parts, comme il en va pour les 
poissons (p. 55-56). «Dieu veut vous parler seul à 
seul, cœur à cœur)} (p. 60), dans une «présence de 
pure foi» qui peut être réalisée même au milieu des 
occupations du monde. Certes, la vie est <(une guerre 
continuelle» et il est impossible de «vivre sans avoir 
des tentations)) (p. 83 svv). Il faut s'adresser à Dieu 
comme à un «Ami>), se tenant devant lui (<comme 
un tendre et faible poussin >> (p. 89) et lui confiant 
tous ses soucis et toutes ses joies. 

Dieu qui est le «Seigneur absolu, le roi éternel», a 
voulu que l'homme, qui est un« rien>), << un atome de 
poussière)>, vive en sa présence. Parmi toutes les 
autres créatures possibles, c'est l'homme qu'il a 
appelé à cette vic. Il faut se mettre en présence de 
Dieu avec ses facultés les plus nobles : mémoire, intel
ligence et volonté. Quand elle se met en présence de 
Dieu, l'âme s'adresse à l'auteur de la rédemption, qui 
n'est pas un ange, mais le Fils unique de Dieu, la 
seconde Personne de la Trinité. Ce Dieu a racheté 
l'homme au prix de son sang, d'où l'on peut déduire la 
gravité du péché de l'homme. 

Mais il faut s'élever encore plus haut, jusqu'à Dieu . 
et ses attributs, c'est-à-dire jusqu 'à l'abîme de ses per
fections: ~tre simple et très parfait, immuable, omni
présent, immense, incompréhensible. 

Vanni passe ainsi d'un christoccntrisme plus ou 
moins explicite dans la première partie, où il traite de 
la présence de Dieu, au Dieu de la théologie spécu
lative, de caractère thomiste. Même dans cette étape, 
le christocentrisme revient sous la forme du Christ 
hurnanisé (presque de saveur franciscaine):« Voici ce 
Dieu infiniment bon, infiniment beau, infiniment 
parfait, sous forme d'un bébé qui pleure, couché sur la 
paille, et qui a besoin de tout : que vous en semble, ô 
Théotime? )) (p. 185). 

3. Autre ouvrage de Vanni, la Strada della salute 
ovvero esercizi d'una vera, e soda Pietà per praticarsi 
da ognuno che vuol'assicurarsi la Sua Salute. e 
arrh•arc alla Perfezione del proprio stato. Espo.çti in un 
modo nuovo, facile, e chiaro in forma di Dialogo da 
P. V., nobile sac:erdote lucchese. priore della Chiesa 
Collt!giata di S. Pietro Maggiore (Venise, 1724), 
reprend quelques thèmes de l' Esercizio della presenza 
di Dio et, après avoir posé dans la première partie que 
le dépassement de l'état de «tiédeur)) doit amener à 
la ferveur, surtout par le rejet du péché comme 
«som mo male», « offesa » et « ingiuria di Dio>), au 
point d'avoir provoqué la rédemption et d'être puni 
par l'« enfer éternel)), il passe à l'étape ascétique (2" 
partie). revenant à la voie facile du salut qu'on peut 
réaliser dans la perfection chrétienne. 

L'ascèse ne peut pas laisser de côté la mortification, 
qui commence par celle des cinq sens pour passer 
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ensuite à la mortification intérieure: celle de la 
volonté, de l'intelligence~ à ce sommet de ta person
nalité, il s'agit de rechercher et de combattre la 
«passion dominante>>. 

Positivement, dans l'itinéraire vers Je salut (3c 
partie), se présentent les deux types d'oraison 
mentale: l'infuse, qu'on atteint par l'intervention de 
Dieu, et l'oraison mentale commune, ou ordinaire, à 
laquelle le chrétien peut se préparer. Ce dernier type 
d'oraison engage l'intelligence et la volonté, ainsi que 
la mémoire, c'est-à-dire toutes les puissances de 
l'homme. 

Après avoir repris, de manière diffuse, le thème de la pré
sence de Dieu (4e partie), Vunni suggète, pour lutter contre 
les distractions, de se mettre aux pieds du C•·ucilï l: pnur faire 
l'oraison mentale. 

Dans la cinquième et dernière partie, il recommande l'hu· 
milit.è qui est. la gardienne des autres vertus, l'obéissance et. 
l'indi.!Tèrenc::e pOur être dispvnible à tout. sans rit~n préférer; 
et l'amour du prochain, ce qui signilïe chercher son bien spi
rituel. Il tel'mine par les ti'Ois ve•·tus théologales et les 
moyens de les pratiquer. 

Vanni est soucieux du « salus animarurn » et de 
faire connaître les voies de la perfection ; il distingue 
bien une voie commune, à laquelle on parvient par les 
catéchismes, et une voie extraordinaire, donnée dans 
J'oraison infuse, précédée par une étape ascétique. 
Son enseignement eatéchétique révèle son sens pas
toral, sa capacité didactique, son écriture limpide, 
ordonnée et logique, sa clarté dans la présentation de 
la doctrine commune qui se cache derrière une tendre 
douceur. 

C. Lucchcsini, Memorie e documenti per servi re all'istoria 
del Ducato di Lucca, t. 1 o, 1831, p. 342-43. 

Pietro Zovi\TTO. 

VAN OONSEL (OoNSELitJS, HouzEL; Gtiii.I.AUMF.), 

dominicain, 1571-1630. - Guillaume Val\ Oonsel 
naquit à Anvers le 9 aoCtt 1571. Jeune encore il se 
rendit en Espagne pour y étudier la philosophie. Il 
entra chez les Dominicains à Gand et y fit profession 
Je 19 mars 1593 ; il fut ordonné prêtre le 22 septembre 
1595. En 1599 le chapitre provincial de Germanie 
Inférieure l'envoya au studium de Louvain pour y 
achever ses études théologiques. Il fut confirmé 
comme bachelier pM le chapitre général de Rome le 
22 juin 1612 ; il était déjà professeur de théologie au 
couvent d'Anvers, fonction qu'il exerçait L~ncore en 
1613. Le chapitre général de Bologne en 161 5 l'ac
cepta comme licencié. A la demande du chapitre pro
vincial de Valenciennes ( 12 mai 1623), il fut promu à 
la maîtrise en théologie le 3 février 1624. 

Dès 1613 il fut chargé de tâches administratives dans sa 
province; celle de sQus-pricur :Hl CQuvent de Maastricht, de 
prieur à Gand ( 1613-1615) et à Bruges ( 1616-161 9), celle de 
définiteur au chapitre provincial de 1617. Il était estimé 
pour l'intégrité de sa vie, sa science étendue, sa ferveur dans 
la prédicatiQn. Il mourut à Gand alors qu ' il rentrait d'un 
voyage à Tcrmondc le 3 septembre 1630. 

Après son professorat, Van Oonsel se consacra tota
lement à l'apostolat de la prédication et à la publi
cation d'une dizaîne de li vres, sans compter ses Ser
mones de Tempon• et de Scznctis restés manuscrits 

(conservés autrefois au couvent de Gand). Il a sur
veillé en outre l'édition d'ouvrages d'autres auteurs: 
Clavis cellarii divinae et ltumanae sapienliae ad 
conc:iones formandas (Anvers, G. Bellerus, 1613) de 
Michel François (t 1502 ; DS, t. 5, col. 1107-15); 
Paradisus concionum olim sermones sen.i·ati dictus 
complc:ctens doctrinam praedicabilem super c:pistolas 
et evangelia tatius anni, d'un auteur non identifié 
(Anvers, H. Verdussen, 1613); de Hugues de Prato 
(t 1322; DS, L 7, col. 893), les Sermones de Sancti.1· 
(Anvers, P. et J. Bellerus, 1617). Sa mort subite ne lui 
a pas permis d'achever l'édition du De consolatione 
theologiae de Jean de Dambach 1' 1372 (DS, t. 8, col. 
466-67). 

Voici la liste des ouvrages imprimés de Guillaume 
Van Oonsel : 1) Conso/atorium animae hinc 
migrantis, Gand, C. Marius, 1617. - 2) Encltiridion 
concionatorum ex Roseto aureo Sylvestri Prieratis, 
Anvers, G. Wolschatius, 1619. - 3) Tuba Dei sive 
su mm a verilatis vox, Gand, J. Doomsius, 1620. - 4) 
Syntaxis instructissima ad expeditam divini verbi trac· 
tationem, Anvers, G. a Tongris, 1622 ; Paris, 1665. -
5) O[ficina sacra biblica locupletissima, Douai, B. 
Belier, 1624. 

6) Victorie ende Triumphe van de Bruydt Christi 
d'Aposto/isclte Catho/Ucke Roomsche Kercke, Gand, J. 
vanden Kerchove, 1625. - 7) Libellus precum ex 
intimis ad Deum soliloquiis Sacrae Scripturae. 
(ouvrage écrit en néerlandais, signalé en latin ou 
français, introuvable pour l'instant), Gand, J. Ker
choven, 1626. - 8) Perspectiva christianae nobilitatis, 
Anvers, H. Verdussen, 1627. - 9) Hieroglyphica sacra, 
id est rerum sacratarum et divinae sapientiae arca
norum sacrae nottze, Anvers, G. a Ton gris, 1627. - 1 0) 
Concionum moralium breve et succinctum com
pendium, Douai, B. Belier, 1630. 

Les n. 2. 4, 5, 9 et 10 sc rapportent à la prédication (ainsi 
que les Sermones manuscrits). Cc sont, des eQIIcctions de 
sermons et de directives au service de~ prédicateurs, 
pourvues de matériaux bibliques et patristiques. La ,':,'yntaxis 
moralis (n. 4) connut sept éd. jusqu'en 1682. 

D'autres publications sont de caractère plutôt doctrinal ou 
apQiogétiquc. La «Victoire ct le triomphe de l'Église catho
lique» (n. 6) est dirigée contre Calvin, Luther et Zwingli. 
L'auteur s'y etrorce de convertir les adeptes de l'hérésie et de 
confirmer dans la vraie foi les fidèles catholiques. 

La 'J'uba Dei (n. 3) préconise l'unité de tous les chrétiens 
dans la communauté de l'Église. Elle reflète dans une cer
taine mesure les efforts déployés au temps de la Réforme 
Catholique pour restaurer la vic chrétienne. Tous les chré
tiens ont le devoir d'y coopérer activement el de lutter 
contre le péché et les abus invétérés. Cette réforme doit se 
faire sous la direction des autorités ecclésiastiques en colla
boration avec les princes séculiers. 

La doctrine spirituelle de Van Oonsel se manifeste 
dans quelques écrits de caractère pastoral comme la 
Perspectiva clzristianae nobilitatis. La disposition 
parallèle du texte en quatre langues (français et 
espagnol sur les pages paires, latin et néerlandais sur 
la page suivante) montre l'importance que l'auteur 
attachait à cet ouvrage et la large diffusion qu'il en 
attendait. C'est une espèce de speculum vitae chris
tianae soulignant la vanité des choses terrestres et la 
prépondérance de la vie éternelle. La vraie noblesse 
de l'homme consiste dans la pratique de la vertu et le 
combat contre l'intérêt exagéré pour la vie terrestre. 
Cette manière de voir et de vivre conduit l'homme à 
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un état d'allégresse et à une liberté spirituelle, que 
même la certitude de la mort ne saurait menacer. 

Le Consolatorium animae hinc migrantis est un 
peti t trai té de pastorale pour l'assistance des malades. 
Il contient des conseils pour les réconforter par 
l'espoir d'une vie heureuse et pour les préparer aux 
divers stades de leur maladie ct à la réception des der
niers sacrements. C'est un traité d'une structure 
simple et méthodique, comparable aux catéchismes 
composés après· le Concile de Trente. 

Sans doute les orientations spirituelles de notre 
auteur ressortiraient-elles plus clairement si son 
Libellus precum (en néerlandais) ne restait malheu
reusement introuvable. 

Acta capillllnrum ~eneralium Ordinis Praedicatorum. t. 6 
(Monumenta Ord. Fr. l'raed. historica Il), Rome, 1902, p. 
217, 275.- 8. De Jonghe, JJelgium Dominicanum, Bruxelles, 
1 719, p. 84-86. - Quét if-Echard, t. 2, Paris, 1721, p. 465-66. 
- Biogmphle lllltionale, t. 16, Bruxelles, 1901 , col. 209-11. -
St. Axtcrs, Bijdrag(m toi een bibliographie van de Neder
landsclte Domlnikaansche vroomheld, OGE. t. 7, 1933, p. 
245-5 1. - A.M. Bogaerts, BnuwstojJen 1•oor de geschiedenis 
der Dominlkanen in de Nederlanden, t. 6, 1961!, p. 70; t. 9, 
1971' p. 12, 38 ; t. 1 o. 1971, p. 592 j t. 1 1' 1971. p. 92 j t. 13, 
1974, p. 132, 145. 

Anton111 H. THOMAS. 

VAN OYENBURCH (Oi!n:NauRŒ; HENRI), domi
nicain, t 1715. - Henri Van Oyenburch était membre 
du couvent de Bruxelles. Il fit ses études au studium 
des dominicains à Louvain. Le 9 mars 1677 il 
défendit des thèses sur Dieu ct ses attributs selon la 
doctrine de Thomas d'Aquin. Il est l'auteur d'une 
série de sermons constituant la première partie d'un 
recueil qui devait comprendre trois volumes: 
Manuale concionatorwn evangeficum dogmaticum et 
morale, sive conciones morales et doctrinales in omnes 
anni dominicas. llruxelles, Guillaume Fricx, 1708. 
Dans la préface il promettait des publications sur le 
Carême, les tètes principales de Notre Seigneur. de la 
Sainte Vierge et d'autres saints. 

Van Oyenburch était apprécié pour son zèle de pré
dicateur et son éloquence. Les sermons publiés sont 
d'une composition claire et simple et puisent abon
damment dans l'Écriture sainte, les Pères de l'Église 
ct saint Thomas. Il se consacra aussi à l'apostolat du 
confessionnal et de la direction spirituelle. Le 16 
janvier 1694 ses supérieurs lui pem1irent de disposer 
d'un confessionnal construit à l'aide des aumônes que 
les fidèles lui a v aient offertes. 

Par suite d'un incendie, Van Oycnburch fut obligé 
de quitter son couvent. Il se retira probablement à 
Vilvorde, puisque c'est. à ce couvent que fut rattaché 
son titre de prédicateur général, que l'Ordre lui 
accorda en raison de ses mérites dans la prédication. 
Il mourut à Bruxelles le 30 avril 1 715. 

B. De Jonghe, Belgium Dominicanum. Bruxelles, 1719, 
p. 428. - Quétif-Échard, t. 2, 1721, p. 785 ; t. 3, 1910, p. 
180. - Biographie nationale, t. 16, 1901, col. 86. - J . Arts, 
L'ancien co11vmt des dominicains à JJruxelles. Gand, 1922, 
p. 181. 197-99. - St. Axtcrs, Bijdragen tot een bibliographie 
van de Neder/andsdw f)ominikaansche l'rC7omlwid, OGE. t. 
8, 1934, p. 99. - A. M. Bogaerts, BOtiWStt!/,/'en voorde geschie
denis der Dominikanen in de Ncderlandcn. t. 8, 1976, p. 151 , 
152, 223, 24 7' 262. 

Antonin-H. THOMAS. 

VAN RYCKEL (Josr:PH-GELDOl.PHE), chanoine 
régulier de Saint-Augustin, 1581-1 642. - Né en 1581 
au château d'Oirbeek, au sud-ouest de Tirlemont 
(Brabant), Joseph-Geldolphe van Ryckel fit ses huma
nités et des études de philosophie à la pédagogie du 
Faucon à Louvain. A peine âgé de vingt ans, il entra à 
J'abbaye Sainte-Gertrude des Chanoines réguliers de 
Saint-Augustin, fondée au début du 13e siècle à 
Louvain. En 1602 il fi t profession. Ses aptitudes et 
peut-être aussi sa famille noble lui valurent, après 
quelques années, d'être nommé sous-prieur. Il était 
depuis dix ans curé d'Oosterwijck quand il fut fait 
abbé de Sainte-Gertrude en 1626. 

D ;lnS cette charge, Ryckel apporta ses soins à l'entretien et 
à l'crnhellissernent de son abbaye. En qualité de chef spi
l'itue1 du Petit Béguinage de Louvain, situé près de l'abbaye 
il signa on 1634 l'acte de fondation d'un de ses couvents: 
plaré sous le patronage des Cinq Blessures du Christ ci de la 
Sainte Trinité. Il mourut le 21 ou 22 octobre 1642, après une 
longue maladie. 

Van Ryckcl semble avoir été un bon abbé; il 
apparaît comme l'unique écrivain tant soit peu 
important dans l'histoire séculaire de son abbaye. 
Sans pensée originale, il est cependant un digne repré
sentant de la piété populaire fort dévotionneUe de la 
première moitié du 17c siècle, et un lointain héritier 
aussi de la Devotio moderna. On peut lui attribuer une 
douzaine de publications, toutes de caractère reli
gieux, dont voici les principales. 

Dans le domaine de l'hagiographie : Vita sanctae 
Beggae, Louvain, 1631 , 758 p. in-4" (BHL 1083-85) ; 
« Adjuncta est Historia begginasiorum Belgii )), dans 
laquelle on trouve le « Dialogus Peregrini et Clusinae 
begginac )) de Pclgrim Pullcn Ct 1608 ; DS, t. 12, col. 
2621-23), traduction partielle du Tsaemensprekinge 
(entretien de Pullen avec Claesinne van Nieuwlan{ 
t 1611 ; OS, t. Il , col. 344-45). - Historia S. Ger
trudis, principis virginis primae Nivellensis abbatissae, 
avec une Synopsis cu/tus S. Gertrudis ex libro sanc
torum partim tutelarium partim ex vila S. Gertrudis 
(BH L 3490-98 ct 350 1 ), Louvain, 1637; rééd. en 
partie différente de Vitae S. Gertrudis.... historicae 
narrai iones t,res, Louvain, 1632, 204 p. in-4°; trad. fr., 
Br~1xclles, 1637. - Dans ces deux recueils hagiogra
phJques, Ryckel a utilisé des relations antérieures, 
mais sans esprit critique; il cherche surtout à édifier. 
On trouve ici ou là des renseignements intéressants 
sur son abbaye. 

Dans son église à la fois abbatiale: c.:t paroissiale, il fonda 
en 1636 une confrérie des trépassés. Il avait déjà témoigné 
de sa dévot ion pour les âmes du purgatoire en publiant : 
AnCIIe sacrum pro animabus in purgatorio existentibus 
(Louvain, 1632); Dl! sodalitiis in sub~·ldlum animarum in 
purJ.:utorio. .. erectis ( 1633) ; et aussi Justa Funebria anl
mal~us fidelium defunctorum perso/venda ( 1634), glose sur 
l'ofliee des morts. 

Dans le domaine de la dévotion mariale : Hodoeporicon 
Mariall!un. ld est illnerarlum B.M. V. ltnn Diurnale 
Mariarwm, culw.ç n.M. V. f)i!r menses atque hebdomadas dis
tint·tus (Louvain, 1634, in-8°); - Nom en Mariae tetragram
maton, sive de culw Nominis Mariae varia commematio 
(1 635. in-12°). 

Pour les confréri es dédiées à la Sainte Trinité de 
Bruxelles et de Louvain, il publia un Cu/tus sanc:tis
simae Trinitati.v exerdtiis meditationibusque piis exhi
biws (Louvain, Coenestenii, 1639: à la Bibl. S.J. de 
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. Chantilly ; Foppens et les bibliographes disent : 
Bruxelles). On y trouve un « Kalendarium breve >> 
donnant une pensée ou brève prière pour chnque jour 
de l'année (p. 9-88), une lettre aux religieux de l'Ordre 
des Trinitaires (p. 8'>-96), des conseils pour honorer et 
prier la Sainte Trinité (p. 97-108), le petit oflice et la 
messe de la Trinité (p. 109-127); suivent des prières, 
des litanies, un ~( ~}xercitium latriae ad SS. Trini
tatem » et des extraits de saint Augustin (sans réfé
rence). 

On doit enfin à Van Ryckel un gros Phy/acterium ex reli· 
quiis sa<:ris Jl!sll. Muriae. Annae et Joseph compositum 
(Bruxelles, 1639, 762 p. in-4° + index): 5 traités c.onc.:crncnt 
les lieux et objets, donc aussi les reliques, en rapport avec la 
vie de Jésus ; le 6e trnité est consacré à Marie (lait, larme, 
chemise, ceinture ... ) cl les deux derniers à sainte Anne et à 
saint Joseph. On ne suit ce Qu'il faut le plus craindre: l'éru
dition indigeste ou le manque de sens critique de l'auteur. 

A. Jacobs, /,'abbaye· noble de Sai me-Gertrude à Louvain, 
Louvflin, 1880, p. 70-74. - li. Vander Linden. art. Ryckel, 
dans fllographie nationale (de Belgique), t. 20, 1908-10, col. 
632-34. - Bibliotheca catho/ica neer/andica imwe.vsa, La 
Haye, 1954, table. - Monusticon belge, L 4, Province de 
Brabant, vol. 4, Liège, 1970, p. 800, 933-36. 

Guibert MI<.:HIELS. 

V AQUERO (BAQUERO ; FRANÇOIS), cisterl'ien, 16e 
siècle. - Nous mentionnons ce cistercien, qui n'est 
guère un auteur spirituel, parce que ni C. De Visch ni 
le récent Dictionnaire des auteurs cisterciens n'en 
parlent. On ignore les dates de sa naissance (à 
Valence, Espagne) ct de sa mort ; il a vécu dans la pre
mière moitié du 16< siècle, si l'on se base sur la date 
de son unique ouvrnge connu. Il a laissé une Apologla 
de la Regla de nuestro Glorioso Padre y Patriarcha de 
los morl}es San Benito (Saragosse, J . de Lanaja, 1616). 
Yepes, à la veille de fa ire imprimer sa chronique, écrit 
que cc livre lui parvint; son auteur est « doctor fray 
Francisco Baquero ... , fils de la maison de Santa Maria 
de Vcruela »(Aragon). Muniz dit Vaquero docteur en 
droit canonique, très érudit et connaisseur des choses 
qui concernent I.'Ordre. 

A. de Yepes, Cor6111c:a General de la Orden de San Benito, 
t. 7, Valladolid, 1617. f. 374.- N. Antonio, Bibl. 11/sf)ana 
nova, t. 1, Madrid, 17!D, p. 493. - R. Muiliz, Rib/. Ci.\'tert. de 
Espa1ia, Burgos, 1793, p. 41.- J. Slinchez Bie:r.ma. Biograjla 
eclesiastlca completa, l. 29, Madrid, 1868, p. 1033-34. - O. 
'{ lo.~tt ~t\t~, Pm~nr\<1 del Clster en Ar<1g6n a tra~és de sus 

\\\Q'\)~~ \\\\~\tt~, ~~'t'~\~~~~:., W~l, \l· 'l.l~ . 

Uam\an 'l M~'E·t. N~\\V.. 

~~ 
;....__~ n re:% . ....~ -.s!'~~,;;,or~ 

théologie (chapitre de Villarreal, 1650; cf. Valencia, Arch . 
Gen. del Rcino, ms 344: Acta cap, f)rov. Aragoniae /631· 
1694, p. 101, 131 , 137, 143, 169). 

Varaje ne semble avoir exercé qu'une seule charge 
de gouvernement, celle de prieur de Caudete 
(Albacete) à laquelle il fut élu au chapitre de Valence 
de 1637 ; comme tel, il assista à celui de Saragosse en 
1640 (ibid., p. 62, 89). Il fut érudit et prédicateur. Sa 
mort eut lieu au couvent de Valence, non en 1658, 
comme l'écrit C. de Villiers, mais le 21 décembre 
1662 (cf. Quinque libri .... f. l30r). 

Religieux exemplaire, Varaje fut très dévot envers 
Thérèse d'A vila ; il fonda en son honneur, au couvent 
de Valence, une congrégation de 21 femmes et 
d'autant d'hommes issus de la noblesse de la ville; 
l'infante Marie-Thérèse, devenue reine de France en 
1660, en fut la protectrice. Pour cette congrégation, 
Varaje fit imprimer des Constituciones y estatutos de 
la Real Congregacion de la ... madre Santa Teresa de 
Jesûs (Valence, 1661). Se rattachent à l'histoire de 
cette congrégation une Oraci6n panegfrica de nu<~stra 
santa madre Teresa de .Jesus ct une Relaci6n de la 
entrada .feliz de los ... reyes de Franâa en su ciudad de 
Parfs ... dia jueves 26 de Agosto de 1660 (Valence, 
1660). 

Signalons encore son ouvrage en vers, Historia de la mi/a· 
grosa imagen de la Madre de Dios de la Paciencia, vénén!c: 
au couvent des Carmélites de Valence (Valence, 1653), et sa 
traduction de La vie de la M~re Magdeleine de Saint-Joseph 
(Paris, 1645) de l'oratorien Fr. Senault, qui n'a pas été 
imprimée. 

L'ouvrage spirituel principal de Varaje, que nous 
n'avons pas retrouvé, est le Pozo de aguas vivas. riego 
fértll del Carmelo (Valence, 1655), dçstiné à la for
mation des tertiaires et des confréries du Carmel ; il y 
ajoutait les Exc/amaciones de Santa Teresa. comme il 
avait fait suivre les Constitudones de sa congrégation 
par des Letanias del Santîsimo Sacramento sacadas de 
ia Sagrada Escritura y de los Santos Padres et par 
quelques Ejercicios devotos de las esclavas de la Virgen 
Sant/sima, dedic:ados a su culto .v veneradôn ... 

Rome, Arch. Gcn. Ord. Carm., 1 C.O. 11 20: Misc:el/anea 
hlstorica L. Pérez de Castro, f. 91 v; Post. IV 5, f. 255r-256v 
(relation du P. A. Cnper6 sur Varaje). 

J. Rodrlsuc1., Bibl. valenrina, Valence, 1741, p. 115.- V. 
'k\mt\\<:> Escritores del Rey no de V alenciu, \ . 1, 'h\ence, 
\1~~ , t~\.11 e\ )()&,,- \\..!>...he\, BibL curmel~t~no.pr~v. Ara· 
p,oniae ~atay,<:>sse, \lb1, 'Ç). ":>1-')1.- C.. <\e 'l/ù\1e~. B.rbl. c~r· 
melila'na, \. \ , Ot\éans, \!51, co\. 57~.4~ N. Antomo, Bil.rl. 
h\!\J)O.l\0. nova, \. \ ' M~dnd, \ 18;o;.,~·. \.. \ : 'h\ence., \&21, 

J . Pastor rustc,r. B~\;~'·r~esa, san JULJII de IP Cna Y 
151.- P .M. Garndlo, Madrid \981, p. &4-&5. 
carme/itas esf)aflo es, • rMMI 

p.b/OM. ... 
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l. 12, 1969, col. 950-53 (bibliogr.). - Cami/Ir~ Battisla da 
Varano e il sua tempo (Atti del con vegno di studi sul V Cen
tonario del monastero delle Clarisse di Camerino, 1984), 
Camcrino, 1987, 356 p. - B. Giannini. Storia d 'una princi· 
pessa. La giovinezza della B. Camilla Battista V(zrano, 
Assise, 1988. - P. Lu~i. C. 8. da V., Turin, 1989. - CF, 
t. 60/1-2, 1990, p. 389-93. 

VARET (AL.ExANDRt::-Louts), prêtre, 1632-1676. -
A.-L. V aret est né à Paris, en 1632, d'un père avocat. 
Il n'était pas destiné à l'état ecclésiastique. Au cours 
d'un voyage à Rome, il décida de sc retirer du monde 
pour étudier l'Écriture sainte ct ks œuvres de saint 
Augustin. Mais, en dépit de sa répugnance à entrer 
dans les ordres, il se laissa ordonner prêtre en 1662. A 
ce moment commençait l'affaire du Formulaire (cf. 
DTC, L 8, col. 508 svv). Ne voulant pas donner sa 
signature au document, il se retira à Provins où l'ar
chev~que de Sens, L.-H. de Gondrin (1645-1674), 
vint le chercher pour en faire son grand vicaire. La 
Paix de l'Église entre Clément IX e-t Louis XIV venait 
d'être signée. 

Vicaire général de cet archevêque très engagé dans 
les querelles du temps, Varet demeura auprès de lui 
jusqu'à sa mort (19 septembre 1674). 11 prit alors le 
chemin de Port-Royal-des-Champs, où il avait l'in
tention de terminer sa vic dans la retraite et l'étude. 
Mais il y mourut bientôt, le 1 cr avril 1676. 

Varet laissait une œuvre écrite importante et com
plexe : elle embrasse l'éducation, la spiritualité, le jan
sénisme dont il était l'un des tenants. 

Son ouvrage le plus connu est De /'Mucat/Ofl chrestienn(! 
des en.{ans, selon les maximes de l'Écriture sainte et les ins· 
truel/ons des saints Pères de l'Église (anonyme, Paris, 1666 ; 
rééd. jusqu'en 1678). Il a écrit cc trai té vers 1658 pour sa 
sœur mariée et mère de famille. Éduquer est une des voca· 
tions les plus élevées du christianisme. Ne pas éduquer est 
un infanticide. Tout chrétien est appelé à la sainteté et il faut 
conduire l'enfant dans cc chemin. Pour mener à bien cette 
œuvre, il faut« considérer les enfants comme des biens que 
Dieu met en dépôt entre (nos) mains ct qui ne (nous) appar· 
tiennent point» (p. 59); et enc.ore: <<La grâce n'estant 
donnée à l'homme que pour perfectionner la nature, l'action 
de la grâce suppose celle de la nature; et il faut que l'homme 
soit capable de raisonner avant qu'il puisse être aidé et 
soutenu dans son raisonnement » (p. 94). L'auteur montre 
bien sa conception de l'éducation quand il écrit : 
« L'Écriture sainte ... ordonne d'y employer particulièrement 
une sainte rigueur et une juste sévérité>> (p. 97). Examinant 
les moyens de l'éducation, l'auteur consacre 28 pages à la 
parole, 9 pages à la lecture, 7 à l'exemple. Mais le jansénisme 
entraîne l'auteur à une vision totalement négative de 
l'enfant : « Vous devez considérer donc, m11 sœur, vos 
enfants comme tout enclins et portés au mal» (p. 93). 

Dans le domaine spirituel, V aret :1 laissé des Lettres 
chrétiennes et spirituelles (3 vol., Paris, 1680) ; ces 162 
lettres, écrites entre le 29 septembre 1657 et le 23 juin 
1676, sont surtout adressées à des religieuses et à des 
laïques. V aret y traite de toutes les questions et diffi
cultés de la vie spirituelle, à l'exception des questions 
mystiques, avec une nette insistance sur la pénitence, 
l'austérité de la vie, les vertus, etc. C'est un peu dans 
la même optique que sc situe le Recueil de diverses 
retraites (Paris, 1680, 1701 ). Il s'agit de trois retraites 
de huit ou de dix jours : «Sur la qualité d'enfant de 
Dieu )) (p. 1-60), «Sur l'habitude tle la présence de 
Dieu» (p. 61 - 16 7), « Sur le dépouille ment du vieil 
homme)) (p. 168-3 1 0). 

Le sujet même de la 2• retraite devait permettre à 
V aret de laisser paraître quelque chose des développe
ments possibles de la vie spirituelle, puisque« la fin ... 
de l'exercice de la présence de Dieu est d'unir l'âme 
chrétienne à Dieu» (p. 61). Parmi les considérations 
- fort peu affectives - qu'il offre sur le sujet «pour 
servir chaque jour d'entretien», on s'attend à trouver 
quelques ouvertures en ce sens, au moins quand 
l'auteur se propose de montrer qu'il s'agit d'« avoir 
toujours Dieu présent en son esprit..., en son cœur ... , 
le voir présent en toutes choses » (Considérations 
pour le 4• jour). On en reste malheureusement à un 
niveau élémentaire, sans profondeur, comme si l'es
sentiel était d'effectuer correctement des exercices. 
On fait la même constatation au 7c jour, sur les 
raisons pour lesquelles Dieu prive l'âme du sentiment 
de sa divine présence, qui sont de la purifier, 
d'éclairer et vivifier sa foi, et de se l'unir plus parfai
tenlent. 

Diverses publications concernent les alfaires jansénistes, 
tclk- la Relatio11 de ce qui s'est passé dans l'affaire de la Paix 
de l't~lise ... , avec les lettres. acles, mémoires et autres pièces 
qui sont en rapport (2 vol., s 1, 1706), publiée par P. Quesnel, 
lequel lui donne une « Préface apologétique>>. Cette 
Relation constitue une pièce intéressante pour connaître les 
sentiments des jansénistes d'alors devant ces événements ; 
Varet était bien placé pour la rédiger, car il était chargé de 
garder les papiers de la négociation concernant « la Paix de 
J' .église)). A sa mort ils passeront à l'abhé de Pontchâteau. 

Autre pièce à porter au dossier janséniste, ln Deffense de la 
discipline qui s'obsen•e dans le diocèse de Sens touchant /'im· 
position de la pénitence publique pour les péchés publics 
(Sens, 1673). 

S1gnalons encore deux ouvrages de droit ecclésiastique: 
Factum pour les religieuse.f de Sainte-Catherine de Provins 
contre les Pères Cordeliers (s 1, 1660) et Miracle arrivé à 
Pro•·ins par la dévotion à la Sainte Epine. reconnu et 
appro11vé par la sen/t'nee de Mr le grand vicaire ... rendue sur'· 
les lieux le 14 décembre 1656. 

Enfin Varet aurait été J'un des principault auteurs des 
Exercices de la vertu et de la perjl.!ction chrétienne. traduction 
de l'ouvrage du jésuite Alphonse Rodriguez ( 4 parties en 
2 Vtll. , Paris, 1673-1674; cf. Sommervogel, t. 6, col. 
19 5 ' -54). 

Voir lo Catalogue général des livres imprimés de la B.N.. 
1. 203, Paris, 1968, col. 162·66. - Bibliographie ancienne 
dans A. Maulvaut, Répertoire alphabétique des personnes ... 
de Port-Royal, Paris, l 902, p. 253-54. - J.-P. Nicéron, 
Mémoires pour servir à l'histoire des hommes illustres ... , 
t. 3"/, l'aris, 1737, p. 363-70. - J . Besoigne, Histoire de 
l'abbaye de Port-Royal, t. 5, Cologne, 1752, p. 136-42. - L. 
Moréri, Le grand dictionnaire, t. 10, 1159, p. 479. - (R. 
Cerveau), Nécrologe des plus célèbres deffenseurs et c-Otifes
seurs de la vMté des XVW et xv me siècles, t. 1, Paris, 1763, 
p. J 61 ; Supplément, p. 298. 

M ichaud, Biographie universelle, t. 42, p. 630·32. - A. 
Cau~:hic, La paix de Clément lX (1668-1669), état de la 
question et bibliographie, dans Revue d'histoire et de lifté· 
ra/lire religieu.ves. t. J, 1898, p. 40 1·50 1. - Bremond, His
toire lilléraire ... , t. 9, p. 64-65. - DTC, L 1 512, 1950, col. 
253 3-34. - Br. Neveu, Sébastien Joseph du Cambow de Pont
châ/l•au ... et ses missions à Rome, Paris, 1968, table. - OS, 
t. 12, c:ol. 233. 

Raymond DARRtcAu. 

1. VARGAS (ANDRÉ DE SAtNT-Nrc:ous), augustin 
récollet, 1617-1666. - Andrés Vargas est né à Bogota 
vers la fin de 161 7 dans une famille distinguée, Il fré
quenta durant quelques années le collège jésuite de 
San Bartolomé de sa ville natale. A dix-sept ans, il se 
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retira au Désert de la Candelaria (Boyacà, Colombie) 
où il prit l'habit des Augustins Récollets. Sa vocation 
surprit ses contemporains et donna lieu au premier 
roman colombien, El T>esierlo prodigioso. Après ses 
premières études ecclésiastiques, il fut ordonné prêtre 
vers 1640. 

Cinq ans plus tard, il partit pour I'F.spagne ; de 
1645 à 165 1, il résida dans les couvents d' Alcala de 
Henares, de Tolède ct de Madrid, complétant ses 
études et s'adonnant surtout à la prédication. Ensuite 
il voyagea en Italie, où il apparaît en 1652, 1654 el 
1657, date à ln quelle il est nommé chroniqueur 
général. Durant trois ans, il dirigea le collèg<.· d'Aicala 
de Henares ct, de 1663 à 1666, il fut défini teur pro
vincial. JI mourut à Madrid le 20 novembre 1666. 

Andrés de San Nicolas fut un religieux pieux et 
cultivé qui s'intégra pleinement dans son Ordre; dans 
ses nombreux écrits il s'attacha à mettre en valeur son 
histoire et sa spi ritualité. Il utilise le latin et l'es
pagnol, écrivant habituellement en prose, mais aussi 
en vers pour exprimer ses pensées plus intunes. Parmi 
ses poèmes latins sc détachent les 1 076 distiques en 
vers iambiques en l'honneur du martyre de sainte 
Madeleine de Nagasaki t 1 634. 

Son œuvre constitue encore une expression authen
tique ct équilibrée de la tradition spirituelle augusti
nienne dans sa triple composante contemplative, 
communautaire ct missionnaire. Sa parenté doc
trinale avec l'anthropologie théologique d spirituelle 
de saint Augustin apparaît en pleine clarté dans le 
Passerculi solitarii planctus sive peccatoris ad 
T>ominum conversio (Rome, 1654; rééd. cl trad. espa
gnole, Bogota, 1988), monologue fort austère divisé 
en cinq chants ou lamentations. La vie spirituelle y 
apparaît comme un pèlerinage du pays de la dis
persion extérieute vers le centre du cœur, là où vit et 
agit le Seigneur. Vargas a une conscience très vive de 
la bassesse et de la misère de l'homme, mais elle est 
accompagnée d'une confïance illimitée dans la miséri
corde du Christ mort pour nous libérer de nos igno
rances, nous guérir de nos maladies ct nous accueillir 
pour ses fils. Son sang lave le vieil homme et lui fait 
revêtir le nouveau afin de le faire paraître en sa pré
sence et de lui faire offrir un sacrifice agréable. 

Deux ans plus tard paraît un commentaire spirituel 
de la Règle de saint Augustin: Designios del Indice 
mas dichoso (Rome, 1656 ; trad. itaL, Bologne, 1671 ), 
qui souligne son caractère fortement communautaire ; 
ce commentaire recourt constamment à la tradition 
historique ct spirituelle de l'ordre pour appuyer les 
rél1exions doctrinales. 

Les ouvrages htstoriqucs de Vargas ont connu une plus 
grande audience. L.' lllswria General de fas refigiosos des
calzos del Orden de los i!rmitmios de S. Agustln (Madrid, 
1664; Bogota, t 9!!7) offre une ample synthêse du mona
chisme augustinien jusqu'à la fin du t6c si~clc, puis décrit en 
détail l'origine et les premiers développements des Augustins 
Récollets ( 1588-Hi20). Dans Proventus messis dominicae 
Rxculceatorum O.H.S. Au~ustini (Rome, 1656 : rééd. ct trad. 
espagnole, à paraî1re à Bogota) il célèbre les ttavaux aposto
liques de ses frères en Amérique, aux Philippines et nu 
Japon. 

Contre les critiques de l'augustin Cb:1 ries Moreau 
(t 1670; DS, t. 10. col. 1732-33), qui déniait aux congréga
tions déchaussées ct ré~.:ollettes de l'ordre l'authentique 
(larnctère augustinien, Vargas rédigea une apologie restée 
manuscrite (Madrid, BN, ms 133 1 ). Rappelons enfin ses 
ouvrages de type historico-dévotionnel : ('J'esoro de Pafermo 

y su monte pere~riflo. Vida de santa Rosalia, Madrid, 1655), 
Imagen de N. Se/Iora de Copacavana, portento del Nuevo 
Mundo ya conocido en Eurnpa (Madrid, 1663) et Afabanzus 
de Maria Santlsima (ms non retrouvé). Vargas a donné aussi 
des poèmes latins et castillans en l'honneur d'ouvrages de ses 
amis et il a collaboré à la r6daction définitive des livres offi
ciels des Augustins Récollets (Constitutions, Cérémonial, 
Rituel, Madrid, 1664). 

G. de Santiago Vela, Ensayo de una biblioteca ... de la 
orden de S. Agustln, t. 7, Madrid, 1925, p. 221-27. - P. Mar
tlnez Véle~. Leyendo nuestras crtmicas. El Escorial, 1932, p. 
1036-67. - J.M. Rivas Sacconi, El Latin en Colombia, 
Bogota, 1949, p. 155-68. - R. 8uitn1g0, Memorias biogrâ
.flcas de fa prov. de N.S. de fa Cande/aria OAR. Bogota, 1 965, 
p. 772-79. - J.A. Salazar, Los allos colombianos del P. Andrés 
de San Nicolâs, dans Recol/ectio, l. 1, 1978, p. 7-55. - M. 
Briceno, T--studio historico-critico de « t:l Deslerto prodigioso 
y prodigio del Desier/o >>. Bogota, 1983, p . 298-335. 

Angel MARTINEZ CuE~TA. 

2. V ARGAS (MARTIN DE), cistercien, vers 1380-
1446.- Martin de Vargas est né à Jerez de la Frontera 
vers 1 380. On sait très peu de choses de sa jeunesse. Il 
gagna Rome et s'y fit hiéronymite ; là il devint 
conseiller et confesseur du pape Martin v. Mais vers 
1420 il retourna en Espagne et entra au monastère cis
tercien de Santa Marla de Piedra, qui maintenait une 
saine discipline monastique. Il conçut le projet de res
taurer l'observance dans sa pureté prim it ive. Ayant 
gagné quelques moines, il partit pour Rome avec 
Miguel de Cuenca en vue d'obtenir l'appui du pape, 
dont il fut bien reçu. Vargas resta une année environ 
au monastère romain de Sainte-Cécile toul en pour
suivant ses démarches. Martin v lui concéda la bulle 
Pia supp/icum vota le 24 octobre 1425, qui l'autorisait 
à instaurer l'observance de la règle bénédictine dans 
deux ermitages; on a exposé (OS, t. 13, col. 790) les 
points particuliers sur lesquels la réforme de Vargas 
s'est éloignée des observances cisterciennes. 

Rentré en Espagne, Vargas implanta sn réforme au 
monastère de Piedra et en celui de Montesi6n qu'il fonda 
aux environs de Tolède ( 1427). En 1430, sur les instflnces de 
Jean Il de Castille et de l'évêque de Palencia, il prit pos
session de l'abbaye de Valbuena, ce qui suscita une longue 
querelle avec l'abbé déposé. Lorsqu'en 1434 il obtint 
d'Eugène 1 V d'incorporer six autres monastères à sa réforme, 
une tempête s'éleva contre lui dans l'Ordre cistercien. En 
1438, Philippe de Loos, procureur de l'Ordre à Rome, 
l'accusa de violer les statuts cisterciens. Le chapitre général 
l'anathématisa, mais Eugène IV lui maintint sa protection, si 
bien que le réformateur persista dans ses voies et établit soli
dement la nouvelle obser·vance de Cas ti Ile. 

Mais l'hostilité ne désarma pas. En 1445 l'abbé de La 
Espina procéda à l'incarcération de Vargas avec l'appui du 
comte de Haro. Vargas mourut peu après, soit dans sa 
prison, soit à Valdeiglesias, le 2 juin 1446. Il doit être 
regardé comme un des grands réformateurs monastiques de 
l'Espagne, même si son œuvre n'est guère conforme aux tra
ditions cisterciennes. Le temps fit de sa congrégation de Cas
tille un rameau fécond de l'Ordre cistercien. 

On garde les Primeras usos de la Congregacilm de 
Castilla, rédigés par Vargas en 1434 dans le ms 7702 
des Archives nationales de Madrid; ils ont été édités 
dans Composte/lanum, t. 26, 198 1, p. 83-133. 

P. 1\lcocer, Historia de fa Imperial ciudad de Toledo, 
Tolède, 1554. - L. de Estrada, Ecnrdio de fa Reforma de 
Montesion, ms 16621 des Archives nat. de Madl'id. - Benito 
de la Pei\a, Tratado del unlfen de la SCJgrada Orden del 
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Cister, ms 855 de la Bibl. nat. de Madrid. - P. Barrcto, 
li ombres /lustres de la ciudad de Jerez de la Frontera, .Jerez, 
11!75. - L Herrera, En torno a Mart fn de Vargas y a la 
Congregacion de Castil/a, dans Cistercium. t. 27, 1975, 
p. 283-313. 

Damian Y A~Ez NuiRA. 

VARILLON (FRANÇOIS), jésuite, 1905-1978. -
François Varillon est né à Bron, dans la banlieue de 
Lyon, le 28 juillet 1905. Études secondaires au collège 
des Pères Maristes. Dès sa retraite de« fin d'études», 
à 17 ans, il décide de répondre à l'appel de Dieu, ct ne 
reviendra jamais sur ce choix. Mais son père, le 
trouvant trop jeune, lui demande de poursuivre ses 
études. Il va suivre les cours de lettres aux Facultés 
catholiques de Lyon, et obtient sa licence à Gren~ble. 
Années d'épanouissement où il découvre à la. f01s la 
beauté du monde ct la grandeur de la fot. A la 
«Maison des Étudiants Catholiques>> (M.E.C.) il 
entre en contact avec des jésuites, le P. Jean Roullet, 
qui le fait entrer dans les exigences humaines et a~os
toliques de la vie chrétienne, et le 1'. Prosper Monter, 
qui lui en révèle la profondeur mystique. Dans le 
même temps, ébloui par Paul Claudel, il apprend de 
lui l'annonce libératrice que le christianisme, c'est la 
joie. Dès lors s'impose à lui le problème qui l'oc
cupera toute sa vie : unir dans la vérité la culture 
humaine et le renoncement. Il mettra des années à le 
résoudre pour son propre compte. JI consacrera sa vic 
à aider les autres à le vi v re. 

En novembre 1927, il entre au noviciat des Jésuites 
à Yzeure, près de Moulins, dirigé par le P. Isidore 
Vulliez-Sermet. 11 renonce à beaucoup de choses, et 
d'abord à la musique. Pendant dix ans, il s'imposera 
de ne pas entendre une note deR. Wagner, sa passion, 
pour se rendre capable d'écouter J .• s. Bach. Mais avec 
les Exercices il entre dans la logique de l'existence 
chrétienne, et toute son action fut ure visera à faire 
entrer dans cette logique. De 1929 à 1939, alternent 
les années d'études - philosophie à .Jersey, théologie à 
Fourvière, ordination en 1937 - et les périodes d'en
seignement dans les collèges, rhétorique à Mongré, 
philosophie à Lyon. 

A Mongré il est accueilli dès le premier jour par le 
P. Victot· Fontoynont, qui y enseigne la philosophie. 
Rencontre inoubliable. En cet homme, F. Varillon 
découvre la réalité dont il rêvait depuis ses années 
d'étudiant, une humanité authentique, «humble, 
virile, magnanime », alliée comme naturellement à un 
renoncement radical et à un sens jaloux du vrai Dieu. 
C'est le P. Fontoynont qui libérera son disciple de 
l'inquiétude qui le tenait, et celui-ci lui gardera 
jusqu'à sa mort en 1958 sa confiance ct sa vénération. 
Dans l'interview qu'il a donné à Charles Ehlinger 
quelques mois avant sa propre fin , il a tracé le portrait 
le plus vivant qui soit resté de ce vrai spirituel. 

Mobilisé en 19 39 dans le Deuxième Bureau, démobilisé 
en 1940, le P. Varillon retourne à Mongré faire son « troi
sième an» de 1940 à 1941. En 1941, il 1·eçoit la visite d'un 
étudiant lyonnais, Jean Neyra, venu lui faire part .du 
désarroi qu'il éprouve à entendre P.rêcher la collaboratiOn 
avec les Allemands au nom de I'Ëvangile et de la paix. 
D'accord avec le P. Jean Daniélou, il va 1 rou ver à Lyon le l'. 
Gaston Fessard, ct lui demande de rédiger un tract de mise 
au point, à distribuer dans les boites aux lettres, les couvents 
ct les presbytères. En huit jours, le P. Fessard compose le 
cahier France, prends garde de perdre ton lime. qut sera le 
premier cahier clandestin de T~moignage chrétien. 

Dès 1942 d'abord comme professeur de philo
sophie, puis 'comme aumônier d'étudiants, il travai.lle 
avt·c l'Association catholique de la jeunesse françatse 
(ACJF). Il est nommé aumônier général adjoint en 
1947, et le restera jusqu'à la dissolution du mou
vement, en 1955. Il exerce son a7t.ion dans tout. le 
pays, mais surtout auprès des dlflgeants des ct~q 
mouvements spécialisés, qui sc réunissent réguhè· 
remcnt à Paris. Mais il garde son enracinement à 
Lyon, où il a fondé un groupement de foyers c~ré
tiens. Jls se retrouvent en pctttcs communautés. sen· 
gagent à une vic de prière et à pousser la vie co~mu
nautairc jusqu'au partage des ressources financtères . 
Et il donne chaque mois, à Paris, Lyon ct Genève, 
deux cycles parallèles de conférences, une série doc
trinale, et le «mois littéraire», où il présente l'ac
tualité littéraire et artistique. C'est toujours l'alliance 
de la culture et de la foi. Après la disparition de 
I'ACJ F, il étend ces conférences à seize villes du 
Sud-Est et du Midi. 

T>c front avec ces activités, il poutsuit un lrftvail i ntcn~c 
de tom position littéraire: d'abord la rédaction de ses confé
rences. toutes écrites intégralement. Puis deux livres sur 
fénelon (1954 el 1957), et la publication dans la P!éia~e 
d'une édit ion annotée du Journal de Paul Claudel, QUI lu1 a 
été confiée par la tàmille de l'écrivain. Dans ses dernières 
années, contraint pur l'artérite à réduire ses déplacements, il 
livn: sa vision de Di,:u ct de son action dans deux ouvrages, 
L'humilité de Dieu ( f 974) ct La soujfrance de Dieu ( 1975). Il 
rêvai t d'achever par «La joie de Dieu )). Après plusieurs 
alertes graves, il meurt en quelques heures. le 17 juillet 1978. 

Le P. Varillon n'a pas de doctrine spirituelle 
propre. Il met toujours en avant les maîtres sur les
quels il s'appuie. Mais il a des orientations réfléchie~ 
cl affirmé.es. JI a d'abord la passion d'annoncer la fo1 , 
à l'hom me d'aujourd'hui. La plus grande partie de 
son œuvre écrite consiste en une présentation de la foi 
chr6ticnne, faite pour dissiper les. contresens, pour 
éclairer sur l'essentiel, pour cxphquer les change
ments qui surprennent. 

La foi n'est réelle que vivante: il faut faire entrer 
dans la vie chrétienne. A la base, les Exercices, cette 
«logique interne du christianisme>> qui, fondée sur la 
prio-rité souveraine de Dieu et le rôle irremplaçable 
des créatures, conduit le retraitant à s'engager par une 
décision vraie, prise dans l'amour, à la suite ~u 
Christ. Dieu et le monde sont inséparables. Une v1e 
cbr6ticnne qui prétendrait se dispenser d'une action 
sur la réalité serait une illusion : «C'est le concret qui 
est le plus difficile ». Pour le chrétien situé dans le 
monde, cette action, même si elle n'est pas d'ordre 
politique. a forcément une portée politique. L'expé
rience de l' ACJF, avec son souci de former les jeunes 
à l'analyse des situations dans la société, a toujours 
marqué F. Varillon. 

Toutefois, l'action la plus vigoureuse est stérile. sans 
l'amour. La vie chrétienne suppose un fond mysttque. 
Aux mystiques de l'intelligence, F. Varillon prèfè~e les 
mystiques de la volonté, Bernard, Ignace, François de 
Sales. Mais il a un làible pour Fénelon, qu' il ne cesse 
de lire ct de commenter. Non seulement pour son 
style, d'une pureté parfaite, mais parce qu'i.l est théo
logien parce qu'il s'est engagé dans une act1on coura
geuse de portée sociale et politique, parce qu'il pousse 
jusqu'au bout le dépouillement radical inséparable de 
l'amour et qu'il détecte avec une lucidité impitoyable 
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l'illusion narcissique dans la vie spirituelle. Et parce 
qu'il sut, dans l'obéissance intégrale à la parole du 
Pape, allier la fidélité de l'ami loyal à Madame 
Guyon, dont il mesurait les faiblesses, et Je respect de 
la vérité qu'il défendait. 

Le P. Varillon a lui-même décrit son itinêrairo dans une 
série d'Entretiens avec Charles Eh linger: JJeauté du monde 
el souffrance des hommes, Coll. Les Intcrvi.:ws, Paris, Le 
Centurion, 1980 ; en annexe, f). 392-95, onL été rassemblés 
les ouvrages et aniclcs publiés seul ou en collaboration. On 
ne relève ici que les principaux : Fénelon. œuvres spirituelles. 
Paris, Aubier-Montaigne, 1954. - Fénalon et le pur amour, 
Coll. «Maîtres sr>irituels ». Le Seuil, 1957. • Eléments de 
doctrine chrétien lie, Cent. <<fiches spirituelles» anonymes, 
composées d'abord pour I'ACJF, publiées ensuite aux Édi
tions de l'Épi en deux volumes (Paris, 1960 Cl 1961 ), puis 
dans la collection << Livl'e de vic » (Paris, Seuil, 1966). -
Claudel. Coll. « Les écrivains devant Dieu », Desclée de 
Brouwer, 1967. · Paul Claudel. Journal, l , nibliothèquc de 
la Pléiade, Paris. Gallimard, 1968. - L 'lwmilité de Dieu. 
Paris, Le Centurion, 1974. - l.a souffrance de Dieu, Paris, Le 
Centurion, 1975. - Après sa mort, Bernard Housset, prêtre 
de Pau, rassemhlant et collationnant tes manuscrits de 
J'auteur et des notes d'auditeurs, a publié l'cllscmble de ses 
conférences doCII'inales, dans la rédaction la [)lus signifi
cative, sous le titre Joie de croire. Joie de I'ÎI•re, Paris, Le 
Centurion, 1981. - l'Jus récemment, Je texte de vingt conlë
renccs radiophoniques couvrant pratiquement l'Évangile a 
paru sous le titre La parole est mon royaume. Paris, Le Cen· 
turion, 1986. 

Notices nécrologiques dans Compagnie (Courrier de la 
province de France, n. 122, nov. 1978, p. 176-78) cl dans 
JJulletin de la Soc. Paul Claudel (n. 72, 1978, p. 44-45). -
Témoignage de R. Rémond, en tête de .!nie de croire, Joie de 
vivre, p. Y-XV.- P. Meunier, Fr. V. Une spirii.Ualité de la vie 
chrétienne, Paris. 1990 (Bibliogr. des œuvres). - OS, t. 12, 
col. 2140-41. 

Jacques GutLLI:î. 

VARIN (Josr.PH ... o"AtNVP.LLE), jésuite, 1769-1850. -
1. Vie. - 2. i\tlystique d'action. - 3. Appels à la 
con.fi an ce. 

1. Vu:. - Né à Besançon, le 7 fév rier 1769, d'une 
familJe noble liée au parlement de Franche-Comté (son 
frère en sera président), il est élevé par :;a sainte mère, 
veuve prématurément. De naturel impé.tucux, il entre 
au séminairç Saint-Sulpice, où il est dirigé par le 
célèbre M. Emery ; mais, quand le séminaire ferme 
( 1789), à la lin de la seconde année de théologie, il 
s'engage dans l'armée des émigrés et il se bat 
( 1792-93). Cependant, en juillet 1794, retrouvant en 
Suisse ses amis de Saint-Sulpice, soudain, par un véri
table coup de la grâce, il s'agrège à leur petite Société 
du Sacré-Cœur (qui espère le rétablissement de la 
Compagnie de Jésus) sous la direction de l'abbé Fr.-L. 
de Tournély. Bientôt il apprendra que sa mère a été 
guillotinée le lendemain même du jour où il retrouvait 
sa vocation, selon les vœux maternels. Chassés par les 
armées révolulionnaires, les jeunes ahbés fuient en 
Bavière, à Augsbourg, puis à Hagenbrunn (près de 
Vienne). Ordonné prêtre en 1796, Varin, l'année sui
vante, succède à Tournély (décédé subitement) comme 
supérieur des Pères du Sacré-Cœur. En 1799, il accepte 
leur fusion avec les Pères de la Foi fondés par N. Pac
canari, et il rentre à Paris pour se dévouer auprès des 
malades de la Salpêtrière. 

A partir de 1800, Varin déploie une intense 
activité : il envoie à Lyon les pères Barat et Roger qui, 
grâce à la protection du cardinal Fesch, fonderont les 

pensionnats de Belley et Roanne, tandis que lui-même 
en ouvre un à Amiens, et il organise un groupe de mis
sionnaires dans les grandes villes. Il contribue direc
tement à la fondation de deux congrégations ensei
gnantes (par deux futures saintes): les Sœurs de 
Notre-Dame (à Amiens puis Namur) en encourageant 
Julie Billiart, et les Dames du Sacré-Cœur en formant 
la sœur du P. Barat, Madeleine-Sophie, et ses pre
mières compagnes - il sera même leur supérieur jus
qu'en 1805. S'étant rendu à Rome, il s'éloigne de Pac
canari et finalement le quitte en 1804, car celui-ci 
refuse de se rallier à la Compagnie réfugiée en Russie. 
Il ouvre une série de «petits séminaires » - Mon· 
didier, L'Argentière (près de Lyon), Montmorillon, 
Marvejols, etc. - et il recrute des professeurs. 

M11is les succès des Pères de la Foi irritent le ministre 
Fouché qui les menace depuis 1804 et finit par obtenir leur 
suppression par Napoléon en novembre 1807: ils doivent se 
disperser cl Varin est assigné à résidence à Besançon. Il y 
poursuit son ministère auprès des prêtres et il rédige des 
constitutions pour les Dames du Sacré-Cœur et pour la Sain
te-Famille de Besançon (Mme Jacoulet), éducatrices de filles 
pauvres. 

Dès la renai~sance de la Compagnie de Jésus en 18 14, 
Varin y entre (novice à 45 ans). A. deux reprises, il est supé· 
rieur do la résidence parisienne de 1818 à 1833 ; entre-temps 
il fonde le collège de Dole et est nommé vice-provincial. 
Jusqu'à sa mort, Paris reste son centre d'apostolat: consulté 
par des prêtres comme Dom Guéranger et le futur Mgr 
Gerbet, il est appelé sans cesse dans des congrégations fémi· 
nines, telles que - outre les précédentes - les Augustines du 
Saint-Cœur de Marie, les Fidèles compagnes de Jésus, les 
Dames des Oiseaux, etc. Perclus d'infirmités, il meurt A 
Paris le 19 avril 1850. 

2. M vsnQUE O'ACflON. - En s'appuyant surtout sur 
sa correspondance - car il ne laisse aucun ouvrage -, 
on discerne en Joseph Varin un mystique d'action, 
selon la formule ignaticnne in actione contemplativus. 
« Ce soldat était un moine ct un contemplatif » (Mgr 
Baunard). 

La source de sa mystique, c'est l'amour du Sacré
Cœur, puisé d'abord auprès de Toumély. Ayant conti
nuellement devant son bureau la Vie de N.S. Jésus· 
Christ ( 1774) de Fr. de Ligny, il ne se lasse pas de la 
relire et de la méditer. A la mère Barat affiigée 
d'épreuves, il écrit : «Délaissement du côté de Dieu, 
obstacles de tous côtés, tout cela convient à qui
conque se dévoue au Sacré-Cœur de Jésus pour établir 
son règne. Le disciple n'est pas au-dessus du Maître» 
( 13 janv. 181 5); lorsque ses Constitutions sont 
menacées, il lui déclare : «Jamais la Société du 
Sacré-Cœur n'eût existé si l'on n'avait pas eu, avant 
tout, le dessein formel de travailler à la gloire du 
Sacré-Cœur» (24 août 1839). Voulant exhorter sa 
propre sœur à la communion fréquente, Varin insiste 
sur deux éléments essentiels du culte du Sacré-Cœur: 
l'Eucharistie et la volonté de Dieu. «Comment se pré
parer à la communion, dis-tu ? En travaillant coura
geusement pour l'amour de Dieu... Ne t'abandon
nes-tu pas entièrement à sa sainte volonté 'l Qu'est-cc 
que cela, sinon une oraison continue, la plus agréable 
à Dieu» (Guidée, p. 32, 138, 1 39). Cette recherche de 
la volonté de Dieu devient, surtout à la fin de sa vie, 
la disposition habituelle de Varin : «Oh ! je me suis 
tout à fait débarrassé de moi, et je m'en trouve très 
bien. Dieu merci ! je ne veux plus que la volonté du 
bon Maître» (Guidée, p. 14 7). 
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La volonté de Dieu passe d'abord pur l'acceptation de ses 
propres limites : délabrement de sa santé (si peu ménagée), 
difficultés apostoliques dues à sa format ion trop écourtée ou 
provoquées par son tempérament impl1tueux ct émotif; il 
passe trop facilement de l'enthousiasme inconditionnel à la 
sévérité excessive, notamment à l'égard de Paccanari (pour 
les Pères de la Foi) ct de l'abbé de Saint-Estève qui, jusqu'en 
1814, entrave l'œuvre des deux saintes fondatrices Banlt et 
Billiart. Et Varin lui-même, selon l'optique rigoriste de son 
temps, croit devoir soumettre, même des Mères générales 
(Bonnault d'Houet et Jacoulct), à des v~1lte-làce et à des bri
mades déconcertantes. 

Malgré ces limites, Varin, grâce à son amour humble cl 
confiant envers le Cœur de Jésus et à sa docilité à l'Esprit
Saint, fut un apôtre au zèle audacieux ct infatigable, un orga
nisateur ingénieux et souple, qui est le recours, le guide et 
l'entraîneur d'une multitude d'âmes, surtout de religieuses, à 
cette époque de renaissance chrétienne. 

3. APPELS À LA CONFIANÇI!. - Le trait Spécifique de SOU 
zèle, tourné avec prédilection vers les pauvres, 
infirmes du corps ou de l'esprit, c'est la confiance lors 
des épreuves. Tels des refrains, il aime répéter dans 
ses lettres des formules d'encouragement : «Que Dieu 
est bon », «Espérer contre toute espérance», et 
surtout «Courage et confiance». 

Dès sa première lettre à Sophie Barat, il s'efforce de 
dissiper le trouble suscité par les directives austères de 
son frère: «Souvenez-vous, quelque faute que vous 
puissiez commettre, que jamais votre Époux ne vous 
la reprochera avec aigreur; ... avec amour, il vous 
tendra la main, et la peine que vous ressentirez sera 
accompagnée de tant de douceur et de joie que vous 
aimerez davantage le bon Seigneur Jésus... Soyez 
donc gaie et heureuse, ma bonne Sœur» (28 déc. 
1801 ). A la fondatrice souffmnte et écrasée de soucis, 
il répète: «En vous, ce n'est pas seulement de la 
patience que je veux, mais du t·ouragc et de la 
confiance. Glorifiez donc votre bon Maitre par votre 
petitesse ... Oh ! ma chère Sœur, je vous le dis aujour
d'hui avec plus de confiance que jamais, le doigt de 
Dieu est marqué sur votre maison par une longue 
suite d'épreuves ct de croix. Donc il sera bientôt 
marqué par des bénédictions qui la feront prospérer. 
Confiance ! je vous le crie de toutes mes lorccs dans la 
foi. Bientôt vous apprendrez par expérience à 
connaître le Seigneur» (24 juillet et 20 octobre 1803). 

A une mère de famille affiigée, il écrit : «Oh. que Dieu est 
bon ! Vous portez une lourde croix sous laquelle tant 
d'autres ont succombé; mais Jésus-Christ est avec vous dans 
votre cœur, et c'est lui qui porte cette croix avec vous ... 
Dites-vous donc souvent: .Je souffre, mais j'aime Dieu ct 
j'en suis aimée, je sais qu'étemellement j'aimerai et serai 
aimée>> (30 avril 1820). Et, à une autre dirigée: «Que Dieu 
est bon, ma fille 1 Il est bon dans nos é~arements et nos fai
blesses ; alors il a compassion de nous, nùus poursuit et ne sc 
rebute point de nos résistances. Il est bon lorsque nous 
revenons à lui ; alors il nous ouvre les bras, pardonne et 
console. Il est bon encore lorsqu'ensuite il éprouve, affiige et 
frappe; c'est un père qui veut purifier le cœur de son enfant 
pour le rendre plus digne de son amour. Donc courage ct 
confiance!>> ( 12 juillet 1827). 

«La confiance, aimait-il redire, c'est l'hommage le 
plus glorieux qu'on puisse rendre à Dieu el le plus 
propre à attirer ses miséricordes» (Guidée, p. 140). 

Écrits. - Sommervogel, t. 8, col. 464-65. - Outre sa contri
bution directe aux Constitutions de la Société du Sacré
Cœur, de la Sainte-Famille, de Notre-Dame, etc., nom-

breuses lettres dans A. Guidée, Vie du R.P. Varin. Paris, 
1854 {une vingtaine, parfois longues), dans Lettres à sainte 
M.S. Barat, par J. de Charry, Rome, 1982 (112 lettres), et 
dans copies mss aux Archives S.J. de Vanves. Ces archives 
renferment d'autres copies : constitutions de la Sainte· 
Famille, 13 opuscules de notes et causeries de Varin ou sur 
lui, un recueil provenant de la Maison des Oiseaux qui cor
respond pour l'essentiel aux ((Exhortations du R.P. Varin >> 
(dans Mémorial des enjànts de Marie, Corbeil. 1862, p. 
108-26). - Les Archives de la Soc. du S.-Cœur à Rome ont 
une eorrcspondance de Varin avec sa sœur, Mme de Chevroz, 
et avec diverses religieuses, ct un ms des rédactions succes
sives de leurs Constitutions. 

Études. - Outre Guidée et Charry (supra), J . Burnicbon, 
La Compagnie de Jésus en France, Paris. 19 14-16, t. 1 et 2 
(voir Tables). - L. Deries, Les congrégations religieuses au 
temps de Napoléon, Paris, 1929 (passim). - Vies des fonda· 
triees: L. Martin, Mme de Bonnault d'llouec, Paris, 1863 
(Fidc!les compagnes) ; Louis Baunard, Hist. de Mmr Barat, 2 
vol .. Paris, 6° éd., 1892 (S.-Cœur) ; Ch. Clair, Bie.nh. Jufit• 
Bi/liart, Paris, 1906 (N.D. de Namur) ; B. Bcmard, R.M. 
Sainte-Angèle, Paris, 1917 (Augustines du S. Cœur de 
Marie) ; H. Riondel, La Mère Jacou/et, Paris, 1934 (Sainte· 
Famille); (A non.) Marie-Adelaïde de Cicé, Paris, 1961 (Filles 
de Marie); et supra, Mémorial sur les ((Oiseaux)>. 

DS. t. 2, col. 1036, 1505, 1507 ; t. 6, col. 1097 ; t. 13, 
col. 872. 

Paul DucLos. 

v ARON A DE VALDIVIELSO (PJEJ{RE; VARAHONA, 
VARRONA, BARAONA, etc.), franciscain , t après 1609. -
1. Vie. - 2. Œuvre. 

1. V1e. - Né à Madrid, d'une fami lle originaire de 
Villahermosa (vallée de Valdivielso, Burgos), Pedro 
étudia la théologie et l'~criture Sainte à Salamanque 
et à Alcahi de Henares, au collège des saints Pierre et 
Pau 1. Le 7 octobre 157 5 il prit l'habit de saint 
François à Tolède (San Juan de los Reyes), dans la 
province de Castille. Il enseigna la théologie morale et · 
l'exégèse biblique. Bon prédicateur, érudit, vertueux, 
pieux el pénitent, il résida à La Salceda (où son frère 
Diego était gardien) et fut lui-même gardien de 
Oropesa. Il vivait encore en 1609. 

2. ŒuvR.Il. - Varona a écrit plusieurs ouvrages: 1) 
De Arc:ano verbo sive de vivo, omniumque .factivo 
sermone Dei : atque de concionatoribus ejusdem, ad 
sacri rextus intel/igentiam, Madrid, 1595, 199 p. ; 
Salamanque, 1606 ; cette œuvre, écrite à La Salceda, 
est plus brillante que profonde ; cependant elle fut 
très appréciée en son temps. 

C'est une glose du verset (( vivus est sermo Dei» (Hébr. 
4, 12), d'après la Vulgate, la version syriaque, la Septante et 
saint Jérôme. Elle était divisée en 6 sections. Varona sou
tien! la(< production» du Verbe ex ute.ro Del (sect. 1 R, art. 4, 
pat·. 4). Dans ses nombreuses citations des philosophes ct 
théologiens, sc distinguent Bonaventure, Duns Scot, Nicolas 
de Lyre. Alphonse de Castro, saint François ct Barthélemy 
l'Anglais. 

2) La seconde œuvre importante est In psaimum 
octuagesimum sextum literalis. mystica, et moralis 
interpretatio necnon Beatae Virginis eiusq. imma
culato Conceptui adaptata, atque per dialogi modum 
digesta (Salamanque, 1590: Madrid, 1593 ; Tolède, 
159 3 ; Salamanque, 1596, 85 p.) ; écrite à Oropesa, 
eUe est divisée en 5 chapitres ; l'auteur dialogue avec 
un curé de paroisse sur l'Église comme« ci vi tas», sur 
la sainteté, les saints vus comme les murs de l'édifice 
(p. 8) ; ensuite il parle du Christ-fondement et des 
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Apôtres-fondements (p. 21); la Loi, les psaumes et les 
prophètes sont des montagnes d'où nous parviennent 
les enseignements les plus élevés (p. 22). De la page 53 
à la page 74, l'auteur applique ce qui précède à la 
Vierge Marie, cité glorieuse de Dieu (p. 59) qui ne 
fut jamais soumise au serpent (p. 64). Nombreuses 
citations de Bonaventure, Duns Scot et Nicolas de 
Lyre. 

3) Tractado sobre el Ave Maria (Salamanque, 
1584: Madrid, 1593: Salamanque, 1596, 288 p.). En 
13 chapitres Varona commente la Salutation angé
lique, à travers un dialogue entre Ruperto (qui 
presque toujours pose les questions) et Basi.lio. 

Ave (a • sans, ve - misère) veut dire libre de tout mal 
(ch. 2, alph. 3); ils discutent sur l'archange Gabriel, sur la 
« naissance» continuelle du Fils. Varona défend l'imma
culée conception ; il sc demande pourquoi Ma•·ie n'était pas 
présente !Hl Thabor et pourquoi l'archange ne lui a pas dit : 
<<béni soit le fruit de t.on ~ein »(elle n'avait pas cnt:ore conçu 
Jésus; ch. 6, p. 127); linalemcnt il distingue trois types de 
mon (ch. 12, p. 22&): celle du corps qu 'il faut méditer, celle 
de l'âme par le péché qu'il faut éviter, celle dt: l'enfer qu'il 
faut craindre. Il s'appuie sut Duns Scot, Nicolns de Lyre et 
Alexandre de Halès. 

4) Autres œuvres: Exp/icacion del evangelio 
<< Missus est», Salamanque, 1606, que certains identi
fient avec le Tracwdo précédent.- Super episto/am 8. 
Pauli Apostoli ad Galata.,·. - Super epistolam 8. Pauli 
ad Hebraeos juxta Vulgatam edilionem d .':J)!riacam 
interpretationem, gfose sur ces versions. - Declara
ciones sobre los rltulos de los sahnoj· para sermones 
vespertinos en las Dominicas de Quaresma. - Épfstola 
a los ;;ay/es de la Concepcion de la Virgen Maria, 
1596? - Hospicio de San Francisco y espejo de bienhe· 
chores de las rf4igiones, Madrid, 1609. - De los 
Nombres de Cristo (inédit). - De la Fraternidad. - Flo
ret us morum Sacrae Scripturac:, œuvre inédite et 
importante, trouvée en 1730 au couvent des Pré
montrés de Madrid (sous le sigle C.29). 

Outre les bibliographies de N. Antonio, .1 uu11 de San 
Antonio, etc., voil': L. Wadding, Annafes Minorum, an. 
1595, t. 23, Quara<"chi , 19.14, p. 235; an. 1596, p. 278; an. 
1609, p, 307. - Lu 1s Rebolledo, Primera parU' de fa Cr(lnica 
genera( de San Francisco, Séville, 1598, f. 49v. - Pedro de 
Alva y Astorga, Mifltia lmmaculatae Conceptwni.t Virginis 
Mariac, Louvain, 1663. col. 1 197. - Diego Alvare7., 
Conquis/a de la Florida ... (ms, Archivo Franciscano Ibero 
Oriental de Madrid). -Basilio S. Castcllanos M Losada, Bio· 
grajla eclesitistica t'ompletu. t. 29, Madrid, 1861!. p. 1037-38. 
- 1. Hervas Bu end la, Diccionario geograjico de lu provincia 
de Ciudad Real, Ciudad Koal , 1 &90, p. 546. • C. Pérez 
Pastor, Bib/iograjia M{~drildla (Sig!o XVI), Madrid, 1891 , 
p. 256 (n. 501 ). 

Acta Ordinis Fratrum Minorum. t. 23, 1904, p. 480. - The 
Franc:lscan Educa/lonal Conjerenc11 VII, Washinglon, 1925, 
p. 93. - J. Sim6n Diaz, Bibliogrqfia de literaiura hispanica, 
t. 6, Madrid, 1961, n. 179!!-1 799, 2979, 2981·2986 ; 
Madrid, 1972, n. 5022, 5859-5860 ; Impresos del siglo XVI : 
Refigion, Madrid, 1964, p. 47, n. 326). - DHUE. t. 6, col. 
558. - Archiva Ibero Americano, t. ! 5, 1955, p. 480; t. 41 , 
1988, p. 91. - A. Palau y Dulcct. Manual del/ibrero hispa· 
noamericano, t. 25. Barcelone, 1973, p. 306.- M. de Castro, 
Manuscritos j;anl'iscano.\' de la Biblioteca Nadonal de 
Madrid. Valence, 1973, p. 73 (n. 64). - Pcdm de Salazar, 
1/istoria de la Prm>incia dr. Ca.ftif/a (Cr6nicas Franciscanas 
de Espaîiu VI), Madrid, 1977, J), 130. 

Mariano A rEDJ\1. LUJAN. 

V ASARHELYI (VASARHET.t ; G~:u>oorRE), jésuite, 
1560-1623. - Né en 1560 à Tirgu-Marosvasarheli, en 
Transylvanie, Grégoire Vasarhelyi entra en 1584 dans 
la Compagnie de Jésus, à Vilna. Ses études terminées, 
il enseigna d'abord à Klausenburg (Hongrie) ; en 
1589, il travailla à la mission de Moldavie ; de 1591 à 
1595 il fut missionnaire en Transylvanie. De 1598 à 
1608, il travailla dans divers territoires des frontières 
sud-est de l'Empire. En 1609 il m issionna à Forgach, 
puis à Als6lendva et Graz. De 1613 à 1615, il fut 
membre de la mission turque et, à partir de 1618, de 
celle de Transylvanie. Il mourut le 18 octobre 1623 à 
l'âge de 62 ans. 

C'est à la demande de Gabriel Bet.len, prince de 
Transylvanie, que Vasarhelyi travailla dans cette 
région pour soutenir les chrétiens contre les Turcs. 
Nicolas Telegdi, futm évêque de Pécs, avait déjà 
traduit le moyen catéchisme de Pierre Canisius en 
hongrois (1562). Vasarhelyi, quant à lui, traduisit en 
1599 son catéchisme pour les enfants et les gens 
simples (Kolozsvar, 260 p. ; Vienne, 1604, 1615, 
1617, etc.). Cette traduction, plus ou moins remaniée, 
fut utilisée jusque vers le milieu du 19" siècle. 

En 161 8 à Vienne, Vasarhclyi publia, en hongrois 
toujours, les épîtres et les évangiles des dimanches et 
fêtes de l'année liturgique avec des méditations: Esz
tendô alta/ az AnyaszentegylzaztOI ... (871 p. Autre éd., 
392 p.). 

Il faut citer aussi Vi/ag kezdetibol.foKva ... , «somme 
des bonnes et des mauvaises actions depuis le com
mencement du monde, d'après l'Ancien et le 
Nouveau Testament et les philosophes païens, pour 
notre instruction» (Hyorntattak Cassan, 1623, 706 p.). 

On cite encore Mahnungen über die 1>ier !etzten Dingen ... 
(«Avertissements sur les quatre Fins dernières»), ainsi 
qu'une traduction de l'Imitation de Jésus-Christ (Kempis 
Tomas négy kony1·e ... ). 

Sommervogel, t. Il, col. 480-81. - J. N. St<Sger, Scrif)tores 
Provinciae Austriacae, Vienne, 18 55, p. 376. - C.V. 
Wurtzbach, Blographisches Lexikon des Kaisertums Oster· 
reich. Vienne, t. 49, 1884, p. 300. - D. Szcntivanyi, Der 
Katechismus des hl. P. Canisius in Vngarn, dans Zeitschrift 
jilr Katholische Theologie, l. 17, 1949, p. 99. - L. Polgar, 
Bibliographla de historia Soc. Jesu in reJ!nis olim corona 
Hungaricu unilis (/ 56(). 1773), Rome, 1957, p. 171, 175, 303. 
- F. Sink6, C~udatorténeœk ... , Budapest, 1985, p. 27-65, 
284-89. - L. Lukacs, Catafogus generafis, s<m Nomenc/awr ... 
pro1•inciae Austriae ... , Rome, 1988, p. 807. 

Constantin BEcKER. 

VASILIJ DE POIANA MARULUI, moine 
orthodoxe, 1692-1767. - 1. Vie et contexte: historique. 
- 2. Œuvres. - 3. Doctrine. 

1. VŒ ET CONTEXTE HISTORIQU!l. - Vasilij (Basile) 
naquit en 1692 en «terre russe», comme ille déclare 
lui-même dans son «Testament». On pense généra
lement que sa patrie d'origine était l'Ukraine d'après 
les témoignages qui le montrent en pèlerinage dans 
divers monastères de cette région, sur les collines de 
Mo~ny, au sud de Kiev, avant d'émigrer en terre rou
maine. 

Sans qu'on puisse connaître les motifs personnels qui 
déterminèrent cette décision, celle-ci est à situer dans le 
contexte d'osmose naturelle entre les territoi res ukrainien et 
roumain, qui, précisément vers la fin du 11• siècle, prenait 
des proportions importantes. En ces annécs·h\, les mesures 
restrictives concernant le monachisme allaient se multipliant 
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dans l'empire russe. L'interdiction de f'ünder de nouvelles 
ski tes en 1682, les embarras créé~ à l'Église par Pierre le 
Grand ct ses successeurs, ainsi que la polttiquc uniate menée 
par les Polonais en Ukraine, déterminèrent un flux d'émi
gration de moines russo-ukrainicns ver~ les territoires rou
mains; là les princes faisaient preuve dt• zèle pour soutenir 
l'Église et le monachisme ct, à la différence des Grecs de 
l'est, jouissaient d'une certaine autonomie par rapport aux 
Turcs. 

Vasilij arrive en Valachie vers 1713 ct s'établit 
d'abord pour une vingtaine d'années, dans la skite de 
DalMuti. La recherche d'un endroit plus isolé pour 
mener la vic hésychaste le conduit à fonder sur les 
monts Carpathes, dans la région de Buzau. la skitc de 
Poiana Marului («La clairière du pommier>>); il s'y 
transporte en 1733, avec une douzaine de moines, et y 
restera plus de trente années, jusqu'à sa mort. La 
skite, assez isolée, sc trouve auj(lurd'hui dans la 
commune de Jitia, district de Vrancca, à une cinquan
taine de km de la ville de Rîmnicu-Siirat. L'estime 
dont jouissait la communauté de Poiana Marului est 
attestée par le fait, unique dans la tradition monas
tique roumaine, que le starets Vasilij assurait la 
direction spirituelle d'au moins onze communautés 
hésychastes de la région, parmi lesquelles Dalhauti, 
Td'iisteni et Cîrnu, où le jeune Paisij Velickovskij (cf. 
OS, t. 12, col. 40) s'initiait à la tradition hésychastc ct 
à la pratique de la «Prière à J(:sus » (cf. Paisij, 
«Autobiographie», f. 86-113 ; éd. Tachiaos, The 
Revival ... , p. 14 5-7 4 ). 

Parmi les rares données certaines sur ln biographie de 
Vasilij, on sait qu'il fut interrogé en 174•) à Bucarest par les 
patriarches d'Antioche, d'Alexandrie et de Jérusalem. 
Confirmé dans son enseignement, il reçut en outre à cette 
occasion la mission de rédiger· un traité ~ur l'interdiction de 
manger de la viande pt)ur les moines. En visite à l'Athos au 
cours de l'année suivante, il y retrouve le jeune Paisij, auquel 
il donne la tonsure monastique. Pour les années ultérieures, 
on sait seulement qu'il dut s'absenter quelques fois pour 
résoudre les problèmes juridiques ou économiques de la 
skitc qu'il avait t'ondée. Il mourut le 25 avril 1767 et fut 
enseveli à Poiana M11rului, mais on ne sait plu~ exactement 
où reposent ses restes. 

2. Œ uvRES. - L'activité littéraire dans le domaine 
de la patristique, jointe à la pratique de l'hésychasme, 
a constitué un des éléments essentiels du renouveau 
spirituel émané de Poiana Mllrului, au point que cette 
petite skite mérite d'être appelée un «centre 
culturel». Son scriptorium a laissé des traces pro
fondes dans la littérature religieuse. Les membres de 
la communauté étant surtout d'origine slave, les mss 
copiés et diffusés sont écrits le plus souvent en slavon, 
mais bon nombre d'entre eux sont aussi en roumain. 
On y copiait surtout des textes pal ristlques, ceux-là 
même qui entreront dans ce recueil typique qu'est la 
Philocalù: (DS, t. 12, col. 1336-52). Parmi les auteurs 
plus récents, une place importante était donnée à Nil 
Sorskij t 1508 (OS, t. Il , coL 356-67) ct Dimitri de 
Rostov t 1709 (DS, t. 3, col. 982-RS), représentants 
typiques de la spiritualité russe. On doit à Vasilij en 
particulier d'avoir traduit et fait connaître en Rou
manie l'œuvre de Nil Sorskij, alors connue dans les 
milieux hésychastes ukrainiens mnis presque tota
lement ignorée en Russie. 

Parmi les textes copiés à Poiana M11rului, on trouve même 
un petit traité d'un auteur occidental du t6• siècle: il s'agit 
d'un écrit allégorique intitulé en latin Desiderius que l'on 

trouve dans un ms en slavon, copié pat Vasilij en personne. 
à côté de textes de Basile de Césa•·ée, Syméon le Nouveau 
Théologien, Anastase le Sinaïte, Pierre Damascène et 
d'autres. Le texte du Desiderius est tiré de l'éd. publiée à 
Moscou par un hiérodiacre nommé Théophane qui l'avait 
traduit de l'éd. polonaise. Le texte original en catalan, 
a tt ri hut! au hiéronymite Miguel Comulada mais plus proba
blement d'un frère mineur observant, parut à Barcelone en 
151 5 sous le titre Spi// de la vida religiosa (cf. OS, 1. 14, col. 
1135-39); dans la trad. en castillan éditée à Tolède en 1536, 
le titre devient E~ïJejo de religiosos ou Tratado lia mado t!l 
Deseoso. 

1" Œuvres en slavon. - Les principaux écrits de 
Vasi lij ont paru à côté de la biographie ct des autres 
œuvres de Paisij Velickovskij dans le volume« Vic ct 
écrits du starets moldave P. V. Avec les introduc
tions ... composées par son ami et compagnon Basile 
de Poiana Marului, sur la sobriété et la prière inté
rieure>> ('litie i pisanie moldavskago starca Paisija 
Vc/h~kovskago ... ), par les soins du monastère 
d'Optino, Moscou, 1847 ; 3c éd. 1892, p. 78-157. On y 
tro\rve d'abord ses quatre célèbres « Introductions» 
qui présentent son enseignement sur la pratique de la 
«Prière à Jésus». 

1) « Introduction ou avant-propos pour ceux qui 
veulent lire le livre de notre saint Père Grégoire le 
Sinaïte ct ne veulent pas errer dans l'intelligence de ce 
qui y est écrit» (Predis!ovie ili predputie ... Grigor(ia 
Sinaita ... ), p. 78-88.- 2) «Introduction aux Chapitres 
du bienheureux Philothée Je Sinai'tc » (Predis/ovie 
na.. Filotheja Sinajskago}, p. 89-99. - 3) « Intro
duction au livre du bienheureux Hésychius >> (Predis
lovù• 1w ... /sich(ia}, p. 100-1 J 5.- 4) Introduction à Nil 
Sorskij, comprenant : a) <<Commentaire du livre du 
bienheureux Père Nil Sorskij » (Nads/ovie na ... Ni/a 
Sorskago), p. 115-28 ; b) «Appendice» (Pristeienie), 
p. 1 28-33. 

Ces Introductions. en raison de l'estime cl de la vénération 
accQrdécs à leur auteur, étaient considérées cornme d'au
theut iques initiations à la prière hésychaste et à la lecture des 
Pères de la Philocalic. On en trouve un témoignage tardif 
mais tout à fait conforme à l'appr·éciation commune chez 
l'év(:q11c Ignace Briantchaninov ( !807-1867): «On peut et 
on dt>it considérer les écrits du starctz Basile comme les pre
miers vers lesquels doit absolument se tourner celui qui, à 
notre époque, désire pratiquer la Prière de Jésus avec succès. 
Telle est bien leur destinlltion. Le staret2. a appelé ses écrits 
• !nt reduction ', c'est-à-dire textes qui préparent. à la lecture 
des l'ère~ grecs >> (Approches de la Prière de Jésus, trad. franç. 
pllr le hiéromoine Syméon, coll Spiritualité Orientale 35, 
Abbaye de Bellefontaine, 1983. p. 136-37; voir aussi les p. 
107, 140, 194, 205). <<Grâce à ces Introductions, la lecture 
de tüutc la Philocalic devient plus claire et plus profitable» 
(Introduction à la tradition ascétique de /'l!.'glise d'Orient ... , 
coll. Le soleil dans le cœur 13, Sisteron, 1979, p. llO). 

Il semble en outre que les Introductions devaient être 
insé•ées dans le complément en projet du Dohrotoljubie de 
Paisij Velièkovskij (cf. OS, t. 12, col. 1343-44), en même 
temps que les textes de la Philocalie grecque de 1782 que 
Paisij 3vait omis. Dans la tradition manuscrite en roumain, 
elles sont comprises parmi les écrits philoculiques, comme 
en r;,it preuve la « l'hilocalic » de Dragomirna, recueil 
d'exl raits sur la prière du co.:ur, préparé dès 1769 par le 
C<)piste bien connu Rafail. 

5) <<Sur l'abstinence des aliments interdits aux 
moines )) (0 osajanii hrasl!ll vozbra.nennych 
monadzom), p. 134-157, justifie l'interdiction pour 
les moines de manger de la viande. Le texte avait été 
publié antérieurement en version roumaine à Neamt, 
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en 18l6, sous le titre « Questions et réponses tirées de 
la sainte Écriture sur l'abstinence d'aliments 
contraires aux promesses monastiques» (lntrebèitoare 
rèfspunsuri ... ). - 6) «Lettre à mon vénérable fils spi
rituel dans le Christ, le hiéromoine Alexis» (Pos
lanie ... ieroschimonadzu kure Alexijo), conservée seu
lement en ms (Acactémie de Bucarest, ms slave 397, 
f. 191 v-l94) ; datée de 1766, elle in vite Alexis à venir 
à Poiana MiSrului. 

2° Œuvres en roumain. - 1) «Testament du starets 
Vasilij » (Diata stare(ului Vasilie ), publié pour la pre
mière fois par Al. Pelimon, « Mémoires. Description 
des saints monastères» (Memoriu. Desaiaea ... ), 
Bucarest, 1861, p. 51-61. Daté du 3 janvier 1764, cc 
document détermine la division des biens entre les 
moines d'origine slave restés à Poiana Marului et 
ceux d'origine roumaine qui avaient décidé de fonder 
ailleurs une communauté autonome. - 2) «Image de 
la marüère dont nous-mêmes, qui sommes soumis aux 
passions et transgressons les commandements du Sei
gneur mais sans intention prédéterminée, ... pouvons 
nous corriger par la pénitence ct apprendre la pra
tique spirituelle en vivant dans l'obéissance » (lnchi
puire cum .. . dilciim poruncile Domnului .. . ), éd. parC. 
Barbu dans Milropolia Olteniet, t. 28, 1976, p. 
229-40. Les questions traitées ici sc retrouvent toutes 
dans les «Introductions», mais disposées selon un 
schéma différent. 

Traduetions. - En russe: toutes les quatre (( Introduc
tions" se trouvent duns« Ce qu'est la Prière de Jésus selon 
la tradition de l'Églasc orthodoxe ... >> (Ôo takoe. molitva 
lisusova po predamju pravosluvno cerkvi ... ), par les soins du 
monastère de Valaam . Serdohol, 1938, p. 216-68. - Des ver
sions manuscrites en roumain, seule l'Introduction à Gré
goire le Sinaïte (Cuvînl fnaime sau ci1/i1uziL..) est éditée dans 
ln Philoca/ie de D. Stliniloac, t. 8, Bucarest. 1979, p. 
588-603. - Trad. ital. lntroduzione a Fïloteo Sinaita .. dans 
Filotco Sinaita, Quamnta cùpito/i sulla sobrietà, par les soins 
de lu communauté des Frères Contemplati f.~ de Jésus, 
Capriata d'Orba (AL), 1980. p. 91 - l:ll 

3. Doc m1Ne. - Vasilij doit son renom à son ensei
gnement sur la Prkre à Jésus (DS, t. 8, col. 1126-SO). 
La manière dont il en concevait la pratique a laissé 
des traces profondl~S dans les milieux slavo-roumains 
à cette époque. 

1° La « pratique mentale>>. - La préoccupation 
essentielle de Vasilij se concentre sur ce quïl appelle 
«pratique mentale» (umnoe de/an ir:; en roumain 
lucrarea minJii) ; c.:ette expression désigne l'activité 
spirituelle de l'homme intérieur, basée sur la «garde 
du cœur» et l' «attention», caractéristiques de la tra
dition hésychaste (cf. DS, t. 6, col. 100-108 ; t. 7, col. 
381-99). Seule la «pratique mentale» permet de dis
cerner la disposition profonde du cœur ; d'où l'invi
tation à l'équilibre et à la modération dans les pra
tiques ascétiques C)(térleures. 

2° La« Prière à Jésus >>. - Chez Vasilij la <<pratique 
mentale» tend à sc confondre avec la Prière à Jésus 
comprise comme la meilleure arme pour repousser 
toute tentation diabolique (dans le sens de l'anti
rrhèsis traditionnelle) et aussi comme le remède 
efficace contre les négligences et les faiblesses inévi
tables dans le combat spirituel. En rejetant les cri
tiques de ceux qui auraient voulu réserver aux par
faits la Prière à Jésus, le starets introduit une 
distinction précise dans la présentation traditionnelle 
héritée de Grégoin! le Sinaïte. Dans le progrès de la 

prière, on trouve deux étapes : une étape «pratique)> 
et une étape «contemplative». L'étape contem
plative, celle de la prière pure ou prière du cœur, reste 
effectivement accessible à ceux-là seuls qui ont reçu le 
don de «l'impassibilité» (apatheia); l'étape «pra
tique», par contre, est accessible à tous. L'adjectif 
«pratique» ne désigne plus, comme chez Grégoire le 
Sinaïte, le niveau de la praxis, mais bien l'exercice 
pratique de la prière intérieure. On obtient ainsi le 
schéma suivant: l) praxis ; 2) theôria (prière inté
rieure): a) étape pratique; b) étape contemplative. 
Grâce à cette nouvelle distinction, Vasilij parle d'une 
«prière intérieure qui convient aux pratiques» et 
soutient qu'elle peut et doit à cc niveau être pratiquée 
par tous (« Introd. à Grégoire)), p. 84). 

3° Discernement des pensées et repentance. - Si la 
Prière à Jésus est directement adaptée à la lutte contre 
les pensées passionnelles, son exercice ne peut que 
manifester à quel point le cœur est asservi aux pas
sions. Cette prise de conscience fait que la repentance 
est continuelle ; plus elle est profonde, plus se fait 
intense l'invocation de Dieu pour qu'il nous fasse 
miséricorde. De là découlent immédiatement deux 
conséquences: 1) l'invocation au Christ doit être 
continuelle, comme est continuelle la respiration; 2) 
la Prière à Jésus ne doit pas se réduire à une sorte de 
technique. En effet: «la structure intime de la prière 
s'appuie en réalité uniquement sur la repentance et 
sur l'attention du cœur» (lntroduzione a Filoteo. 
p. 90). 

4° L 'Écriwre et/es Pères. -La redécouverte de la Prière à 
Jésus va de pair avec celle de l'~criture et des Pères. dans le 
but de s'instruire sur la condui te du combat spirituel: 
<(Fais-toi attentif à la lecture des Écritures; si lu n'es pas 
homme, elle te fera homme, puisque lire les Écritures 
apporte une guérison effic.ace et salutaire» («Image», p. 
238). Parmi les Pères, Vasilij conseille en particulier Gré
goire le Sinaïte, Jean Climaque, Isaac de Ninive, Maxime le 
Confesseur, Syméon le Nouveau Théologien, Nicétas Stè
thatos, Hésychius et Philolhée le Sinaïte (ibid .. p. 240). 

5° Le «lieu» de la prière. - Dans ses écrits, Vasilij 
n'accorde aucune importance à cette technique psy
cho-somatique qui avait été systématisée dans la tra
dition hésychaste, spécialement dans les milieux atho
nitcs (cf. OS, t. 8, col. 1 135-41 ; art. Nicéphore 
l'hésychaste, t. Il, col. 199-202). La seule question 
qu'il aborde est celle du «lieu)> où fixer l'attention. 
Reconnaissant l'utilité de déterminer un point spéci
fique du corps, pour éviter l'illusion (pre/est) à propos 
des sensations de chaleur qui peuvent se produire, 
Vasilij suggère de se concentrer, durant l'exercice de 
la prière, «au-dessus du cœur)). Cette indication a 
pour but d'enlever toute importance à la «méthode)), 
en évitant par dessus tout que vienne se mêler à la 
prière quelque chose qui lui serait étranger ct qui 
serait produit par une des puissances de l'âme liées à 
un organe corporel selon la tradition courante. Ce qui 
est important, c'est de réussir à prier «dans la pro
fondeur du cœur)>, le mot cœur désignant ici l'intime 
de l'homme au plan spirituel, et non l'organe physique. 

6° Influence. Pour évaluer le rôle et l'influence de 
Vasilij, il suffit de lire l'éloge qu'en fait son disciple et 
ami Paisij Velickovskij: «Cet homme agréé de Dieu 
était sans égal et le plus compétent de tous dans l'in
telligence de la sainte Écriture ct des enseignements 
des Pères théophores, dans le discernement spirituel, 
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dans la parfaite connaissance des lois ecclésiastiques ... 
Partout, il était très estimé pour son enseignement et 
pour ses conseils précieux en ce qui concerne la voie 
du salut>> («Autobiographie», f. 95, p. 155). Ce 
jugement est repris par un sa va tlt actuel qui fait 
autorité ; il le définit comme <<le plus profond 
connaisseur de la littérature byzantine ascétique et 
mystique traduite en langue slave à son époque» 
(Tachiaos, Paisy ... , p. 34). Paisij, qui consacre deux 
opuscules à la Prière à Jésus(« Chapitres sur la prière 
mentale», Dragomirna, 1770; «Lettre à Agathon ... 
contre le moine Théopempte, dépréciateur de la 
Prière à Jésus», Neamt, 1793), dépend largement de 
Vasilij. Toutes les déclarations importantes de celui-ci 
s'y retrouvent: la prière comme arme pour combattre 
les passions, la distinction entre l'étape pratique et 
l'étape contemplative, l'affirmation que l'étape pra
tique est accessible à lous dès les premiers pas dans la 
vie spirituelle. L'unique différence porte sur la tech
nique psycho-somatique: Vasilij n'y fait aucune 
allusion, Paisij la reprend et l'explique. Mais la 
position qui s'imposera plus largeiUent sera celle de 
Vasilij, aussi bien dans la tradition roumaine, avec le 
développement de la spiritualité de Cernica ct de ClH
daru~ani, que dans la tradition russe. En particulier le 
conseil de fixer l'attention <<au-dessus du cœur» 
trouvera un puissant écho. <<Jusqu'à nos jours les 
moines de Roumanie pratiquent ainsi la Prière de 
Jésus» (Staniloae, Spiritualitate, t. 1, p. 346). Dans la 
tradition russe, Ignace Briantchaninov et Théophane 
le Reclus (DS, t. 15, col. 517-22) donnent la même 
orientation. 

Des renseignements importants sur Vasilij sont transmis 
dans les biographies et les œuvres de Paisij Velièkovskij; 
voir l'éd. en langue slave des textes de PaiSij dans A.-E.N. 
Tachiaos, The Revival of Byzantine M)'sticism among S/avs 
and Romanians in the XVIJ/th Century. Texts relating to the 
/ife and activity of Paisy Vellchkovsky ( 1 722-1 794), Thessalo
nique, 1986 (tmd. angl., Cambridge Mass., 1989). - Isaac 
lJasdilul, «Vie du père starets P.V. >> ( Jiiafa ... Pa/sie), éd. O. 
Zamfirescu, dans Revista Funda(iei Dragan, 1987/3-4, p. 
457-556. - P. V., Autobiograjla di uno starets, introd., trad. 
et notes par les Frères Contempla tirs de Jésus (Scritti 
mouastici 10), Abbaye de Praglia, 19R8. - Antim Anghc
lescu, «Lettres des moines>> (Scrisorile unor monahi), 
Buz.1u, 194 7. 

Études. - G. Cocora, H. Constantinescu, Poiana Mtirului, 
dans Glazul Bise.ricii, t. 23, 1964, p. 466-500. - A.·E.N. 
Tachîaos, 0 Paisy V ... k.(l/ askèlikophilo/ogikè scho/è tou, 
Thessalonique, 1964; Symmdkta peri tès sdwlès tou P. V., 
ibid., 1965. - P. et Z. Mihail, «Une rraductitm roumaine 
inédite du traité religieux espagnol Desiderie », dans Milro
polia 0/te.niei, t. 24, 1972, p. 585-62!!; t. 25, 1973, p. 
626-44; t. 26, 1974, p. 114-24, 483-~)5 ; t. 27, 1975, p. 
572-86; t. 28, 1976, p. 87-105 ; «Genèse du ms roumain 
'Desiderie '», ihid., t. 31, 1979, p. 11 3-.16. - S. Cetverikov, 
Moldavskij starec Paisij V., rééd., Paris, 1976 ; trad. angt. 
Starets Paisii V, His /ife, leachings and influence on orthodox 
monastldsm, Belmont, Mass .. 1980. 

D. Stliniloac, « Les hésychastes et la rrièrc de Jésus dans 
la tradition orthodoxe l'Ou maine», dans Filocalia, t. 8, 
Bucarest, 1979, p. 55 5·8 7. - 1. Blllan, Pat eric romttnesc, 
Bucarest, 1980 ; Vetre de sihèistrie româneaset1, Bucatest, 
1982. - A. Plllmlldcala. Dascali de cuget si simtù·e româ· 
neascit, Bucarest, 198 1 ; Ttadijie si /ibert ale in spiritualitatc•a 
ortodox/1, Sihiu, 1983. - D. Sl.llniloae, Momenw din vechea 
spiritualitate a Tinutului Buzoian. dans Splritualitate # 
istorie la Întorsura Carpa(ilor (<1 Spiritualité et histoire d&ns 
la région des Carpathcs » ), t . 1, Buzllu, 1983, p. 341-46. - P. 
Mihail, Schitul Poiana Maruhti, un centru ortodox cifrtu· 

rifrest·. ibid .. p. 355-84. - D. Raccanello, La preghiera di 
Gesù negli scritti di Basilio di Poiana MIJ.rului, Alessandria, 
1986 ; La figure de Basile de P. M. et so11 enseignement sttrla 
Prihl! de Jésus, dans lrénikon, t. 61, 1988, p. 41-66. - G. 
Cocon~ . Cuviosu/ Vasile de la P. M., dans S:flnti români si 
i1pùralorl ai /egil stri1mo~esti («Saints roumains et défcn· 
seul's des lois antiques>>), Bucarest, 1987, p . 422-31. - C. 
Zaharia, La chiesa ortodossa romena in rapporta alle tradi
.l.Î<IIIi patrisliche ftlocaliche ne/le lingue modeme. dans Bene· 
dictinr~, t. 35, 1988, p. 153-73. - S. Seny k. L 'hésychasme 
dans le monachisme ukrainien, dans !rénikon, t. 62, 1989, p. 
1 72-2 12. - E. Citterio, La scuola }Î/ocalica di Paisij V. e la 
Pilocalia di Nicodemo ... , dans Amore del bello. Studi sulla 
Filocafia., Magnano (VC), 1991, p. 179-207. 

Dario RAccANELLO. 

V ASSALLO (ÉI.tSI!E), carme, t 1656. - Né à Cavello 
(Matera), Eliseo Vassallo entra dans la réforme car
mélitaine de Santa Maria della Vila à Naples. On le 
connaît comme philosophe et théologien, confesseur 
et directeur spirituel. Il fut prieur des couvents 
d'A versa et de Santa Maria della Concordia à Naples. 
Il mourut en 1656 près de Naples, peut-être de la 
peste. 

On lui doit deux ouvrages spirituels : 1/ dzristiano 
invitato al paradiso (Naples, S. Roncagliolo, 1643) et 
Candido liglio symbolo di virginilà (Naples, C. 
Cavallo, 1647). Le premier traite des trois étapes clas· 
siques de la vie chrétienne (voies purgative, illumi
native et unitive); déjà prêt en 1641, l'ouvrage fut 
d'abord refusé par le supérieur général, que le supé
rieur local de Vassallo n'avail pas informé; après une 
nouvelle révision, il fut imprimé. 

Arch. Gén. des Carmes (Rome): Il C.O. 1 26, fasc. 4, 
p. 52 ; - 11 c.o. 1 24, fasc. 3; p. 133, 195; rase. 4, p. 27; rase. 
5, p. 34; fasc. 6, p. 17; fasc. 7, p. 79; - Tl C.O. l 26, fasc. 1, 
p. 7 1, 264, 291, :348; -Il c.o. Tl 17, f. 456. ~1 

N. Toppi, Bibl. napo/etana ... , Naples, 1678, p. 75. -
Daniel de la Vierge Marie, Speculum carmelitanum, t. 2, 
Anvers, 1680, p. 1072 (n . .1724). - C. de Villiers, Bibl. carme
litana, t. 1, Orléans, 1752, col. 442. - C. Minieri Riccio, 
Memorie storiche degli scrittori nati ne/ regno (il NaMli. 
Naple~. 1844, p. 366. - G. Monaco, La riforma tridenlina 
nef Carmelo di Napo/i, Naples, 1967, p. 94. - J. Sm et, The 
Carmdites, 1. 3/1, Dairen (Ill.), 1982, p. 210. 

Emanuele BoAOA. 

VASTOVIUS (Jrw-l), prêtre, t 1642. - Jean Vas
tovius est un des principaux représentants des catho
liques suédois après la Réforme. 11 naquit vers la fin 
du 16" siècle. Son père, Vaste Andersson, était bourg
mestre de Vastervik, ville située sur la Mer Baltique. 
Ses deux fils Jean et Pierre étaient partisans du roi 
Sigismond. Lorsqu'en 1599 Sigismond, qui était un 
calholiquc convaincu, fut déposé du trône de Suède et 
regagna la Pologne dont il était aussi le roi, les deux 
frères le suivirent à la cour de Varsovie ct s'y conver
tirent. Jean alla à Rome fàire sa théologie chez les 
Jésuites du Collège Romain et fut ordonné prêtre. En 
1607 il est mentionné comme chapelain de 
Sigismond ; il en devint par la suite le bibliolhécairc. 
Il mourut à Ermland en 1642. 

Vastovius a composé une chronique des saints scan
dinaves: Vitis Aquilonia (Cologne, 1623 ; rééd. par E. 
Benzelius, Upsala, 1708). Il participa aussi à la com
position des offices propres pour les saints polonais et 
suédois à partir des bréviaires médiévaux; il s'occupa 
priucipalement des saints suédois. L'ouvrage, ayant 
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été approuvé par Rome, fut imprimé à Anvers en 
16 16 ; la partie concernant les saints suédois fut 
imprimée à part à Cologne en 1702 : Oj}lcia propria 
sanctornm patronorum regni Sucàae ... (rééd. en 1751 
et à Ratisbonne, 1 911) ; elle est en usage dans le 
diocèse de Stockholm depuis 1911. 

Tryggve LtJNDÉN. 

VATEAU (JACQuEs), chartreux, i' 1631. - Jacques 
Vatcau naquit à Vervin:; (Aisne). Sa vive dévotion 
pour saint Ignace de Loyola et saint François Xavier 
béatifiés bien après son entrée en chartreuse, rend cer~ 
taine sa formation dans un collège de Jésu ites. Outre 
la pratique de la méditation ignatienne des trois puis
sances, il en garda l'amour des vers latins et le sou
venir de tragédies scolaires, notamment sur les 
martyrs chartreux de Lond1·es. Prêtre séculier sous 
l'influence de Bernard V assai!, le saint prieur' de la 
~hart~c~sc d~ Vai"Saint-Pierre en Thiérache, il prit 
1 habit a la Grande Chartreuse et fit profession le 28 
septembre 1599. Cette maison servait alors de 
noviciat central pour toutes les chart•·euses du 
Sud-Est français, de Savoie et de Suisse romande : 
tous les religieux devaient donc s'attendre à être 
envoyés rapidement dans les petites maisons de ces 
régions ct mutés fréquemment selon les besoins en 
personnel, sans s'nttachcr nulle part. Au hasard des 
documents conservés, on trouve ainsi Vateau vicaire 
(sous-prieur) à Du rbon près Gap en 1606, année où il 
Y est nommé procureur, mais le 23 février 1613 il 
réside à Villeneuve-lès-Avignon et signe la dédicace 
d 'un de ses ouvrages au prieur, visiteur de la pro
vince, qui l'a encouragé à écrire, Nicolas Leau. Deux 
ans plus lard, à la mort de ce dernier, il y réside 
encore. Il fut assigné peu après à la cha•·treuse de 
Montrieux près Toulon, mais le chapitre général de 
161 7 le renvoie à Durbon. Dès lors on perd sa trace 
pour dix ans,, mats il dut recevoir des chnrgcs d'im
portance crOissante, car en 1628 ou plus proba
blement en 1630 i 1 fut nommé prieur de la chartreuse 
de Sélignac, près Bourg-en-Bresse. Il mourut en 
charge le 1 cr septembre 1631. 

Des 15 œuvres qu'i l composa au dire de l'annaliste 
de la Grande Cha1treuse, seuls subsistent un imprimé 
et .les manuscrits resté~ à Villeneuve cl compris par la 
su1te dans le lot très Important de livres tlonnés par 
cette maison à sa fondation de Marsei lle. - l) Ms 
Marseille 477 (Eb 49), Promptuarium ;fnimae 
Devoiae, viarum dumtaxat exercitia purgativae et illu
minativae complectens, 237 f., daté de 1613. - 2) 
Liber Hymnorum. en appendice du précédent, f. 
238-346. - 3) Ms Marseille 4 79 (Eb 230), f>e Pulchri
wdinc:. et Praerogmiva Vitae Regularis, 499 f. - 4) Ms 
Marse1Jie 478 (Eb 119), ltinerarium Animal! pro./icis
œntis ad Amorcm Divinum per Viam Unilivall'l, 267 f. 
- 5) Vie de dom Jhosme Marchant, s 1 nd. in-12°. Le 
titre d'un seul d(1s écrits perdus est connu : le De 
Connubio Animac. cité dans l'ltinerarium Animae. 

En Signant son De Pulchri ludine ... Vitae Regularis Vatcau 
rappelle qu' il a été formé sous Jean Michel de Vesly: général 
de son ordre (cf. DS. t. 10, col. Il 99-120 1 ) et leurs u:u v res se 
coulent dans le méllle cadre des trois voies dionysiennes 
mais là s'arrête la 1 cssemblancc. Sans doute Vateau est ur~ 
f~milicr dc la lecture de Denys: son style chîll')lé de néolo
gtsmcs formés du préfixe super. sa recherche du vocabulaire 
rare, $On appel à des mots grecs sommairement latinisés l'Ill
lestent suffisamment. Mais en fait il présente le~ deux voies 

purgative ct illuminative grâce aux deux premières semaines 
des J::xerci<:es de saint Ignace : méditations en trois points 
sur le péché et les lins dernières, puis sur lu vie du Chris!. 
La forme est originale, puisque les deux tiers environ du 
Promptuarium sont composés en vers latins. modestes 
dimètres iambiques le plus souvent, mais toutes les formes 
de 1~ métrique latine sont employées, surtout les strophes 
S?-Phtqucs et asclépiades, auJtquelles sc joignent rythmes cl 
nmes des séquences médiévales. Sont aussi versifiées les 
prières ~u aspiratio~s pour l~s différentes occupations ou 
éventualités de lu vte monastique. La marque cartusienne 
s'exprime discrètement par la présence des saints et martyrs 
de l'ordre, canonisés ou non, dans les litanies (f. 39-44), par 
l'emprunt exprès d'une méditation à Denys le Chartreux ct 
surtout par l'utilisation constante de la Vita Christi de 
Ludolphe de Saxe dans les méditation~ en prose (f. 164 sv v). 

Quant à l'hymnaire qui suit. il chante uniquement les 
samts figurant au sanctoral du rite canusien, sauf addition 
des premiers .Jésuites béatifiés. Partout la vcrsilication est 
fort habile, la poésie, malheureusement, pauvre. 

Sa conception de la vic religieuse, exposée dans le 
De Pulchritudine... Vitae Rc:gularis, est pourtant bien 
étriquée. La jouissance de Dieu y est bien assignée 
comme son but (homélie Xlii), mais la première visée 
du religieux est d'assurer son salut avec le maximum 
de sécurité. Si la solitude est bien saisie comme J'es
sentiel de la vic cartusienne (hom. xxv), son choix 
rega~de aussi. la plus grande sûreté (hom. xxvm), 
tandiS que mtsères de l'homme, dangers du monde 
instabilité des choses sont exagérés en développe: 
ments oratoires abondants. Un chapitre polémique 
défend conj ointement Chartreux, Jésuites et 
Capucins. Le ton de l'ouvrage est assez pessimiste. 

Changement complet en entrant dans l'ltine
rarium ... per Viam Vnllivam : cette voie est celle de 
l' humanisme dévôt. Le titre semblait promettre une 
étude de théologie mystique, mais dès la préface le 
lecteur est orienté tout autrement. Vateau y distingue 
deux contemplations, l'une intellectuelle, naturelle 
procédant par raisonnement, l'autre qu'il nomm~ 
«métaphysique» en son latin hellénisé; entendons: 
surnaturelle. Il considère la première comme indis
pensable. pour tout religieux et en fera J'unique objet 
de son livre (f. 7 rv). Elle doit nécessairement s'ap
puyer sur la science, que seule la grâce pourra sup
p~éer par ex~eption, comme chez Ruysbroeck, << quem 
atunt eartustanum fuisse>>, Tauler, saint François de 
Paule ou les deux saintes Catherine, de Sienne et de 
Gênes (f. 5). Suit une véritable encyclopédie, objet de 
méditations très affectives. La matière est logi
Q,uement ~lassée selon les quatr~ éléments de la phy
Sique antrque. Nous avons ainst successivement une 
botanique, une géologie, une géographie, une zoo
logie, une hydrographie, etc., pour terminer par une 
astronomie, puisque l'ordre adopté s'élève de la terre 
à l'eau, puis à l'air et enfin au feu . Bien entendu, l'es· 
sentie! de ces connaissances est tiré des naturalistes de 
l'antiquité, Platon dans son Timée, Aristote, Sénèque 
et Pline l'Ancien ; Albert le Grand et Marco Polo 
fournissent de rares citations; deux nouveautés, dues 
à deux Jésuites, sont exploitées à fond, le Trésor de 
l'Histoire des Indes de Pierre du Jarrie (Bordeaux, 
1608) et, accessoirement quant aux références mais 
essentiellement quant à la démarche spirituc'lle, la 
Peinture Spirituelle ou l'Art d'Admirer de Louis 
Richeome (Lyon, 1611). Cette étroite filiation 
explique que Vateau voit sa verve tarir quand il veut 
couronner son œuvre par des élévations consacrées 
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aux neuf chœurs des anges, puis par une méditation 
trinitaire. Celle-ci, à juste titre, ne le satisfit pas ; il en 
composa une seconde, qui n'est guère supérieure. 
C'était justifier le double jugement porté sur lui par le 
chroniqueur de la Grande Chartreuse, qui le notait : 
« celeberrinms scriptor, poeta eximius ... stylo tamen 
obscuro et obsoleto, verbis repleto, vir fuit valde pius, 
rcligiosus ct rcgularis ». 

A. Bulliat, Çhameuse et Seigneurie du Val-Saint-Martin de 
Sélignac, Pal'is, 1884. - Mss Grande Chartreuse : S. Autore, 
Scriptores Ordinis Cartusiensis, t. 3. n. 571 ; P. Bastin, 
Sélignac. - L. Le Vasseur, Ephemerides Ordinis C'artusiensis. 
Montreuil-sur-Mer, 1891. - A. Devaux, !.a Chanreuse de 
Sélignac, Salzbourg, 1975, p. 104-05. - DS, t. 2, col. 768. 

Augustin DEVAUX. 

« VATERBUCH ». - 1. Origine et d([fusion. - 2. 
Contenu et sources. - 3. Thèmes spirituels. - 4. 
Caractère de la traduction. 

1. ORIGINE ET DIFFUSION. - Le Vitterbuch est la pre
mière transposition en langue allemande des Vitas· 
patrum (cf. cet art. infra). L'auteur, un prêtre 
anonyme, était en relation étroite avec l'Ordre Teuto
nique (DS, t. 15, col. 1383-88). 

En plus du Vliœrbuch (41542 vers), il composa aussi le 
Passional (environ 110 000 vers) en trois livres: 1. Vies de 
Marie et de Jésus depuis la naissance de Marie jusqu'à son 
assomption; - II. Vies des apôtres; - III. 75 vies de saints 
selon l'année li turgique, depuis saint Nicolas jusqu'à sainte 
Catherine (cf. Vt!!fasserlexikon. 1c éd., t. 5, 1955, 
col. 863-67 ; H. Richert, 1978). 

Par ces deux ouvrages, l'auteu" a d'abord créé le 
plus riche ensemble de la littérature hagiographique 
allemande du moyen âge ; en out~:c il a traduit pour la 
première fois en allemand les deux écrits fonda
mentaux de cette hagiographie: les Vitaspatrum et la 
Legenda aurea de Jacques de Voragine (OS, t. 8, col. 
65), et contribué fortement à leur diffusion ; enfin, il a 
fourni la base d'une riche produetion littéraire dans 
l'Ordre Teutonique. 

La rédaction du Viiterbuch fut. commencée vers 
1272; les deux ouvrages étaient terminés autour de 
1300. L'auteur sc présentant comme « un vieil 
homme» dans le Viiterbuch (31450-88), on peut 
penser qu'il se mit un peu plus tal'd à la rédaction du 
Passional. où il se révèle plus maître de son art, mais 
sans avoir encore achevé le premier ouvrage. Tous les 
deux correspondent aux intérêts et. au milieu de vie de 
l'Ordre. Ses membres sont présentés avec faveur 
comme les «Chevaliers de Marie» au Jugement 
dernier (40756-76). Les deux poèmes sont écrits dans 
la langue commune de l'Ordre, le moyen-allemand 
oriental ; ils servaient pour la lecture au réfectoire ; ils 
furent diffusés d'abord à l' intérieur de l'Ordre et, par 
lui, dans presque toute l'Allemagne. 

On connaît actuellement 30 mss du Vaterbuch ; leur 
multiplication s'arrêta vers 1350. au moment où la forme 
poétique cessa d'être en usage pour de si lvngs ouvrages, et le 
Vliterlmch fut alors remplacé par les traductions en prose des 
Vitaspatrum (cf. cet article, il1{ra). 

Destinée aux chevaliers qui ignoraient Je latin, cette litté
rature, malgré son succès, fut violemment attaquée par 
quelques clercs de l'Ordre; ceux-ci s'élevait~nt contre le 
principe même d'une adaptation en !lllc:mand ou contre la 
liberté prise par l'auteur dans la traduction des sources 
latines. Le poète rejette ces accusations dans le Passional. en 
montrant l'utilité spirituelle majeure de tels ouvrages. 

2. CoNTENU ET souRcEs. - On peut diviser le 
Viilerbuch en cinq parties : 1. Vie d'Antoine, le père 
des moines (241-3390) : y sont réunis, d'une manière 
originale, quelques chapitres des Vies d'Antoine et de 
Paul de Thèbes, des récits sur Antoine et ses disciples, 
le tout tiré des livres 1, 111 et v des Vitae Patrum. - 11. 
Diffusion du monachisme (3391 - 11498), d'après 
l' llisloria monachorum latine de Ru fin d'Aquilée 
(Vitae Patrum 11; PL 21, 387-457). - 111. Récits et 
apophtegmes tirés des Verba seniorum ( 11499-27568; 
Vitae Patrum. 1. 111, v-v1; PL 73); à la fin est ajouté 
l'épisode de Jérôme et du lion (27168-568) d'après la 
L1!genda aurea. - 1v. Grands modèles de la fuite du 
monde: les trois légendes d'Euphrosyne et de son 
père Paphnuce, de l'ermite Abraham et de sa nièce, de 
Pélagie la pénitente (27569-33488), d'après le 1. 1 des 
Vitae Patrum; suivent une traduction de la Vi ta 
Mariae Aegyptiacae en vers d'Hildebert de Lavardin 
(33489-35786 ; PL 171, 1321-40) et cinq pièces de la 
Legenda aurea (éd. Th. Graesse, Ratisbonne, 1891 , n. 
CXLVI, CLI, LXII, <.:LXI, Cl, XCIV): Marguerite, Ja vierge 
d'Antioche, Placide (=Eustache), les Sept Dormants, 
Alexis (35787-40050). - v. La finale est une des
cription du Jugement dernier (40051-414), dont les 
s~>~rces n'ont pas encore été étudiées avec pré
CISIOn. 

IJans les Vitaspatrum le poète a choisi seu.lcment « ce qui 
esl utile si on le lit à haute voiK en communauté·» (163). li ne 
faut pas cependant évaluer le choix et l'ordre des pièces 
d'après l'éd. des Vitae Patr!lm de Rosweyde (PL 73). Dans 
les parties Il et 111, par exemple, le Viiterbuch s'écarte net· 
terne nt de cette édition ; il se rapproche beaucoup par contre 
de certains mss latins, par ex. Paris, Bibl. Mazarine 1734 
( 1 5" s. ; de l.a chartreuse de Herne, en Brabant). 

La partie la plus originale est la conclusion eschato
logique. Elle correspond à la spiritualité personnelle 
du poète, qui attendait avec passion l'accomplis
sement de J'histoire du salut; elle correspond aussi au 
projet. fondamental du Viiterbuch, qui voulait décrire 
le déploiement de l'histoire du salut à l'ère de l'Esprit 
Saint (98-104, 3391-406), et enfin à la spiritualité de 
l'Ordre Teutonique, où la composante eschatologique 
tknt une place importante. 

3. TNÈMES SPIRITUELS. - Dans de nombreux pro
logues et épilogues, le poète exprime explicitement ses 
préoccupations spirituelles ( 1-240, 3391-418, 
11499-576, 27589-604, 30529-604, 30605-629, 
33489-516, 36653-710, 41415-542). Dans l'épilogue 
final, il mentionne, pour les critiquer, les thèmes 
dominants dans la poésie de cour: vanité mondaine 
(wer!tliche eitelkeit), amours trompeurs (/aische /ieb), 
orgueil chevaleresque (ritters honschafi), aventures 
des héros (abentewr). A ces thèmes, il oppose réso
lument les siens propres: retrait du monde, amour de 
Dieu, humilité et exemples des saints. Plusieurs parti
cularités du Vcïterbuch s'expliquent, d'un point de vue 
négatif, par cc rejet de la littérature courtoise, ct, d'un 
point de vue positif, par Je souci de concilier l'antique 
spiritualité monastique des Vitaspatrum avec la men
talité aristocratique des chevaliers de l'Ordre. 

Face au risque de se perdre dans le monde, la cons
cience de l'histoire du salut doit rester en éveil. lei, la 
fascination d'un Dieu doux (süsser Gott) vient nct
tenlent au premier plan ; la crainte d'un Dieu qui 
pu ni t est beaucoup moins évoquée. L'amour 
«contraint Dieu à intervenir sans cesse pour nous 
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rendre heureux >~ (29391 -97). Il frappe le pécheur des 
«coups de sa grâce» (gnadenstoz, 30580) pour le 
sauver. Il place les saints devant les hommes comme 
des « appats » (luder) pour les attirer à lui (29404, 
33492). A ces « a.rdeurs de l'amour divin >> l'homme 
doit répondre « en brûlant dans le feu ue Dieu»> (43, 
66, 3403, 3388 1 ). C'est là que le poète voit ses devoirs 
les plus importants: annoncer la miséricorde de Dieu, 
présenter les « attraits» et les modèles. embraser le 
cœur de ses auditeurs. A cela s'ajoute l'invitation 
constante à s'opposer avec vigilance au diable. Plus 
importante que le souci quotidien de la guerre pour 
les chevaliers apparaît au poète la mi/ilia Christi spiri
tuelle contre les tentations de Satan, «afin de 
eonq uérir le ciel » (cf. 166-168). 

La meilleure institution dans ce but est la commu
nauté d'un ordre religieux (rote, gemeinsch~{l). Cette 
forme de vie idéale est un thème central : cf. les 
excursus sur la vie monastique (1557- 1644, 33863-
958), sur la vita activa ct la vila contemplativa (20135-
256), etc. L'humilité est recommandée avant tout (cf. 
22623-92), ensuite l'obéissance, la chnsteté, la pau
vreté, l'espérance, la disposition à une continuelle 
conversio. Il y aurait grand profit à comparer en détail 
la réactualisation des antiques vertus monastiques 
dans le Vilterbuch avec les statuts de l'Ordre Teuto-. 
mque. 

4. CARAGr~Rf, oe LA TRADUGrTON. - Conformément à 
son projet, le poète utilise de manière très 11bre ses 
sources latines, selon les nonnes de son époque. Il ne 
les a pas seulement traduites en vers (getihtet), il les a 
aussi interprétées (uzgeleit. 30534-35). Malheureu
sement on ne sait pas de façon sfire dans quelle 
mesure le choix et l'ordre de chacune des pièces sont 
l'œuvre même du poète, ou s'ils existaient déjà dans 
un ms latin des Vitaspatrum aujourd'hui perdu. Par 
exemple, quelques apophtegmes d'Arsène dispersés 
dans les l. tu et v des Vitaspatrum sont rassemblées 
dans le Vüterbuch sous une forme telle que la figure 
d'Arsène apparaît plus nuancée (14605-962). D'un 
point de vue stylistique, l'antithèse et l'hyperbole sc 
rencontrent surtout dans les parties pan~nétiques. Un 
exemple d'antithèse est la description de Pélagie la 
pénitente, qui échange sa parure luxurieuse d'actrice 
contre une parure spirituelle, l'argent de la raison, l'or 
de l'amour, etc. Les morceaux lyriques de la 
conclusion sont par contre des exemples de l'hy
perbole. Dans le domaine des métaphores, la pureté, 
la lumière, le feu, le trésor servent à désigner les 
vertus; pour les péchés, ce sont l'ordure, la pour
riture, la moisissure, la puanteur. Les métaphores de 
la vassalité illustrent le rapport. de l'hom me à Dieu. 
Le style est volontairement simple (sermo humilis), 
pressant et riche en images. Il est inspiré par les tech
niques de persuasion des prédicateurs tout autant que 
par le style narratif des poètes classiques comme 
Hartmann d'Aue et Rudolphe d'Ems. 

L'œuvre de l'auteur fait ainsi preuve d'une spiri
tualité engagée. jointe à une haute quali té poétique. 
Ses écrits, surtout le Passional, servirent de modèle à 
presque tous les écrivains postérieurs de l'Ordre Teu
tonique. 

Édi tion : K. Rdssenberger, Das Vaterbuch, Berlin, 19 14 ; 
t'éimpr. Zurich/Dublin, 1967. 

Études. - K. Hohmann, Beitrüge zum Vüterhuch, Jialle, 
1909. -K. Hc1m. W. Zicserner, Die Uteralllr dt:s Deutschen 
Ritterordens, Git:ssen, 195 1, p. 48-70. - K. Kunze, Studicn 

zur !A•.J[ende der hl. Maria Aeguptiaca, Berlin, 1969, p. 
68-7 5 ; • Deutscltsprachige Pelagialegenden des M illelalters, 
dans Nlagie la pénitente. MétamorphoJ·es d'une lé~:ende (éd. 
1•. Petitmcngin), 1. 2, Paris, 1984, p. 295-321. - H. Richert, 
Wege und Formen der PusslonalîJber/ieferung. Tübingen, 
1978, p. 158-233. - K. Kunze, U. Williams, P. Kaiser, lnfor· 
mat/on und innere Formrmg. Zur Rezeption der ' Vitus
patrum ', dans Wissenorganisierende und wissensvermit· 
telnde Literatur im Mittelalter, éd. N.R. Wolf, Wiesbaden, 
1987' p. 123-42. 

Konrad KuNzE. 

VATIER (ANTOINE), jésuite (1591-1659). - Né à 
Bayeux (Calvados) le 19 mai 1591 , Antoine Vaticr 
entre dans la Compagnie de Jésus le 8 novembre 
1613. Il poursuit une carrière de professeur, d'abord à 
La Flèche (en 1638, il échange avec R. Descartes une 
correspondance d'une sincérité méritoire), puis, au 
collège de Clermont à Paris. A la fin de sa vie, il 
publie plusieurs ouvrages de spiritualité qui témoi
gnent surtout de sa fidélité à l'esprit de saint Ignace. Il 
meurt à Paris le 13 octobre 1659. 

Voici d'abord trois de ses publications qui n'Onl rien de 
spéciliquement ignatien : Occupation intérieure devant et 
après la communion ... , Paris, 1649 (sans doute rééd. en 
1650). Cc livre (442 p. de petit format) ne vise qu'à aider à 
bien communier el à se sanctifier: pratiques pour le 
sacrement de pénitence, 6 « Pratiques de faire la sainte com
munion», puis (p. 322-441) 36 pratiques de vie chrétienne. 
L'ordre des chapitres manque un peu de rigueur, avec des 
redites ; mais la doctrine est équilibrée. Sans aucune allusion 
à Antoine Arnauld, ce modeste livre n'est-il pas une mise en 
garde implicite contre les exigences rigoristes de La fr~· 
quente communion ( 1643) ? 

En rééditant le De correptione et gratia de saint Augustin, 
avec les sommaires de la doctrine pàr Antoine Arnauld, 
Paris, 1652, Vatier multiplie les remarques critiques sur la 
traduction qu'en a faite le chef des j"nsénistes et relève les 
déviations liées à la doctrine de la (<justification». 

f~a clef du Paradis ... pour ayder une âme chrétienne à bien 
mourir, Paris, 1653, 382 p. 

Plus directement spirituelle est La Conduite de 
saint Ignace de Loyola menant une âme à sa per
fection par les Exercices spirituels (Paris, 1650, 558 
p. ; rééd. jusqu'en 1681, et à nouveau en 1835, Paris
Lyon, 456 p. ; trad. ital. par P.T. Barozzi, Bologne, 
1674, 711 p. ; trad. lat., Methodus S. lgn., Dilingen, 
1689, 81 5 p.). 

Dans sa préface, Vatier déplore que - moins d'un 
siècle après la mort d'Ignace - la plupart de ceux qui 
donnent les Exercices spirituels ne suivent plus le 
texte et « la méthode que Dieu a inspirée à son fidèle 
serviteur». Aussi, pour «conduire» à nouveau les 
âmes à cette source salutaire, Vatier explique d'abord 
le plan d'ensemble des Exercices et leur cheminement 
spirituel, en exposant 16 Vérités fondamentales. Puis 
il donne, pour chacun des huit jours de la retraite : le 
dessein général des méditations, leur abrégé, les anno
ta tions d ' Ignace, ses propres considérations 
(notamment un long «entretien>>) entremêlées d'af
fections, enfin il propose des chapitres appropriés de 
l'Imitation de Jésus Christ. 

Au dire du P. lparraguirre, Vatier s'inspire assez 
fidèlement des commentaires célèbres de Hayneuve 
(DS, t. 7, surtout col. 103) et Le Gaudier (DS, t. 6, col. 
530-39). Sur le plan formel, l'influence de Hayneuve 
est plus visible: «vérités», «abrégés>>, etc., Vaticr 
explique bien les méditations principales, multipliant 
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parfois leurs applications, par exemple quand il 
adapte le Fondement à tous les chrétiens, aux reli
gieux et aux ecclésiastiques. Bref, pam1i la série 
impressionnante des centaines de commentaires ct 
retraites selon les Exercices (cf. J . de Guibert, Spiri
tualité de la Compaf?nie ... , Rome, 1953, p. 296-97), le 
.P. Vatier occupe une place fort hnnorable. On peut 
seulement regretter qu' il soit souvent diffus, avec des 
redites inutiles. 

Les éd. de La Conduire ... de 167 1 ct 1688, en 2 vol., 
insèrent la traduction des Ex~trcic:es at tribuée à Vatier. 
Publiée également à part (Paris, 16 71 et Anvers, 1673), cette 
traduction reproduit fidèlement les div1~ions et annotations 
du texte latin. 

A deux reprises, on a publié des extraits de La Conduite, 
sous forme de petits recueils des« Entrer iens >> ; Pratiques de 
la piété chrétienne ... , Lyon, 1838, 140 p. ( 10 Entretiens, ct un 
Règlement de vie qui ne semble pas de Vatier);- Entretiens 
pour une retraite de 8 jours, Bruxelles. 1907, 98 p. (8 Entre
tiens). 

Sommcrvogel, t. 8, col. 489-92. - É. de Guilhermy, 
Ménologe de France, t. 2, p. 379.- H. F\luqueray, Histoire de 
la Cmnpagnie de Jésus en France. t. 5, l'a ris, 1925, p. 2t O. -
1. lparraguirre, Commentarios de los J::jercicios Ignaclanos. 
Rome, 1967, p. 244-45; Historia de los Ejerdcios ... , t. 3, 
Rome, 1973, p. 122-23, 125. 

OS, t. 2, col. 1389 ; t. Il , col. 575 ; 1. 13, col. 1082. 

Paul Ducws. 

VAUBERT (Luc), jésuite, 1645-1716. - Luc 
Vaubcrt, né le 16 octobre 1645 à Noyon (Oise), entra 
dans la Compagnie de Jésus le 21 septembre 1662. 
Profès en 1680, il fut professeur puis recteur à 
Moulins (Allier), enfin, durant quelque vingt ans, 
préfet des pensionnaires et père spirituel au collège 
Louis-le-Grand à Paris. C'est là qu'il mourut le 5 avril 
1716. Auteur de poésies latines, son nom reste lié à 
deux ouvrages au succès durable sur l'eucharistie et la 
présence de Dieu. 

1. Sur l'EuCHARISTIE, la bibliographie de Vaubert 
semble assez compliquée, mais elk peul presque se 
ramener à un seul recueil synthétique. Voici la série 
d'ouvrages ou d'opuscules sur l'eucharistie publiés -
avec des titres divers- sous le nom de Vaubert, sépa
rément ou en ensembles, durant près de deux 
si~cles. 

Exercices de piété... pour l'adoration perpétuelle du S. 
Sacrement, Paris, 1699, 103 p. ; rééd. à part jusqu'en 1751.
Traité de lu Communion, ou conduite pour communier sain· 
temem, Paris, 1704. 601 p. En 4 parties : Dessein de Jésus
Christ, Moyens de seconder Jésus-Christ. Obstacles que nous 
mettons, Méthode pratique pour communier. - ln.ftntetion 
sur la fréquente communion, imprimée :'a la suite des Entre· 
lien.f uvee Jésus-Christ, du bénédictin Jean-Paul du Sault 
(corrigé$ puis abrégés par V aubert) publiés de 1701 à 1857. 

La publication essentielle est cetk~ de La Dévotion 
à N.S. Jésus-Christ dans l'Eucharistie, Paris, 1706, 
2 vol., qui l'assemblent tous les écrits de Vaubel't sur 
1 'Eucharistie. 

Le t. 1 reproduit le Trait~ ... de 1704. Le t. 2 comporte 
6 parties : Instruction sur la Messe, p. 3 à 129 (c'est le texte 
imprimé à la suite des Entretiens de du Sault) ; - Manière 
d'ent.c:ndrc la Messe ; - Méthode pour visiter N.Scigneur ;
Exercices de l'Adoration perpétuelle (c'est le texte des Exer
cices de piété de 1699); - 8 méditations pour l'octave du 
S. Sacrement; - Affections cucharistiquus. 

/ ,a J>évotion ... , en 2 vol., fut rééditée maintes fois jusqu'en 
1778. Nouvelle édition en 2 vol. à Saint-Brieuc, Marseille, 
Roanne de 1813 à 1858 (avec quelques annexes en finale). 
En 1872-73, le jésuite Henry Pottier publie à Paris une 
« éditi()n revue» des 2 vol. de La Dévotion, en reprenant les 
titres primitifs: Traité de la Communion (404 p.), et Instruc
tions sur le S. Sacrifice ... (487 p.); muis dans let. 1 il a sup
prin'é toutes les précieuses« Questions sur le fréquent usage 
de l'Eucharistie» du vol. correspondant de f-a Dévotion 
(voir i'lfra). 

Des éléments de La Dévotion sont encore publiés jusqu'à 
la fan du 19~ siècle; par exemple La communion. Dessein de 
Jésus-Christ ( 1 r~ partie du Truité de 1704), Dijon, 1891 , 
in-J2". 

f-inalement, les Lectures spirituelles sur l'Eucharistie ... , 
disp()sées par P. Gocdcrt. E. M., Paris-Lille, 190 l, 482 p. 
(avec l'approbation de 4 évêques, dont l'archevêque de 
Rei ms) est comme la somme des écrits de Yaubcrt, car le 
livn: contient, outre le t. 1 de La Dévotion, ù peine remanié, 
et le t. 2 avec une disposition plus synthétique de3 chapitrt.'S, 
le Saint exercice de la présence de Dieu (dont nous allons 
parler). 

Traductions (plus ou moins complètes) de la Dévotion à 
Venise (1721) et à Cologne (1738). 

Les prises de position les plus personnelles de 
V aubert sont sans doute ses réponses aux «Questions 
sur le fréquent usage de l'Eucharistie», en finale du t. 
1 de La Dévotion (éd. 1706, p. 449-555). Étant donné 
son succès, cet ouvrage a influencé la pratique des 
fidèles jusqu'à la fin du 19• siècle. 

Ignace de Loyola en 1543 recommandait à un reli
gieux espagnol de communier tous les jours et Phi
lippe Neri prônait également la communion quoti
dienne ; mais, aux 17• et 18° siècles, sous l'influence 
de la Fréquente communion (1643) d'A. Arnauld (en 
dépit des réfutations de Vincent de Paul ou de D. 
Petau), la plupart des jésuites adoptent le «rigorisme 
mit igé» : communier tous les huit jours pour les plus , 
fervents, et la communion quotidienne réservée à de 
rares exceptions. Vers 1700, suivant l'exemple encou
rageant de Fénelon, Vaubert, à sa manière équilibrée 
et discrète, oriente vers une pratique plus fréquente 
(DS. t. 2, col. 1275-82). 

Ayant rappelé la déclaration de Thomas d'Aquin : 
«à considérer l'Eucharistie en elle-même, il est 
louable et utile de communier tous les jours», 
Vaubert affirme - à l'encontre des sévérités jansé
nistes (sans les dénoncer) - «combien c'est une 
illusion grossière de s'imaginer qu'on rend plus de 
gloire :i Dieu en se retirant de la communion qu'en 
s'en approchant saintement avec les dispositions 
requises>> (p. 453-54). «Ceux qui veulent sincè
rement sortir de leurs imperfections ne sauraient 
communier trop souvent. Car, ... disent les Pères, 
pre1lez tous les jours ce qui peut vous être utile tous 
les .1ours >>. Et, ayant cité longuement François de 
Saks, il conseille : «Cœur imparfait, faible et 
mall1de... communiez le plus souvent que vous 
pourrez, avec l'aide de votre père spirituel>> (p. 51 1-
12) : déjà, p. 239, Vaubert déclarait : « Ceux qui com
mettent encore plusieurs péchés véniels, mais par fai
blesse, trouvent dans l'Eucharistie des secours 
admira bles pour s'en corriger». On ne se contentera 
pas des grandes fêtes: «C'est la pratique des bonnes 
œuvres, la piété et une vie bien réglée qui font la 
bonne fête. Si vous avez ces dispositions, il est tou
jours tète pour vous et vous pouvez communier tous 
les jours>> (p. 492). Cependant comme l'observe J. de 
Guibert, après avoir accumulé les arguments en 
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faveur de la fréquence, Vaubert ne se prononce pas 
catégoriquement sur le degré de celle-ci. En revanche, 
s'il n'encourage pas aussi vigoureusement la com
munion quotidienne que Jean Pichon, il sut éviter 
certaines expressions exagérées qui valurcmt à son 
confrère une mis<.~ à l'index (1 748), d'ailleurs trop 
sévère (DS, t. 12, col. 1419-20). 

Plus audacieuse apparaît l'insistance de V aubert sur 
la célébration par les prêtres de la messe quotidienne. 
«L'obligation d'ollrir tous les jours le Sacrifice 
semble si essentiellement attachée à l'ôtat du 
Sacerdoce qu'un prêtre ne peut s'en dispenser sans 
quelque raison considérable ... Jésus-Christ donne aux 
prêtres d'offrir tous les jours le Sacrifice, nche t résor 
qu'il leur met entre les mains pour répandre ses 
richesses sur les fidèles tant vivants que trépassés ... Il 
n'est pas nécessain: qu'un prêtre soit chargé du soin 
d'une paroisse (pour célébrer la messe) ___ Comment 
donc un prêtre qui n'a point d'empêchement légitime 
peut-il manquer un seul jour à des devoirs de justice 
et de chari té si essentiels à son état?>> (p. 460-64). 
Voilà une attitude d'une rare netteté, qu'il importe de 
verser au dossier, encore si peu étudié, de la fréquence 
réelle des célébrations sacerdotales. 

Ajoutons que si, à partir de la lïn du 17c siècle, sous l'in· 
flucnce jansénisante, rares ~M•l les auteurs qui o~ent redire 
que l'Eucharistie est un lieu privilégié des expériences mys
tiques (DS. l. 4, col. 16 13). la théologie de Vaubert reste 
assez ouverte pour adenter vers l'intimité avec Jésus-hostie. 
Par exemple quand il exhorte: «Jésus-Christ, notre modèle, 
est présent devant nous, ~o:t vous ne savez. que dire! 
Ouvrez-lui votre cœur, dites-lui tout co qui se présentera à 
vous. Il vous entendra, car tout cc qui vous regarde le 
touche ... Vous ne savez que lui dire! En bien, ne lui dites 
rien, mais écoutez-le. tenez-vous dans un humble ct respec
tueux silence devant lui, ct conjurez-le de vous parler au 
cœur... Quelle doul:cur, quelle consolation de pouvoir 
répandl'e notre cœur en sa présence, s'entretenir familiè
rement avec lui, entrer dans ses communications in limes, lui 
faire part de nos pemes ct lui demander son assistunce! >> 
(Dé1•otion, éd. 1835. t. 2, p. 469-7 1 ). 

2. Le saint exercice de la présence de Dieu, Paris, de 
1732 à 1750; Lyon, 1812 à 1833; 36 éd. jusqu'à 
J 880. En 1750, 208 p. in-32". - Traduit en pottugais 
(1784), espagnol ( 1841 ). italien ct flamand ( 1846). Les 
éditions du 19• siècle semblent fidèles, ma is en finale 
on modifie des prières ct des directives pratiques. 

Profitant de la notoriété de Vaubett, à partir de 
1732, on publie sous son nom cc petit recueil pos
thume d'une compilation qu'il avait préparée lui
même, semblc·t-il. avant sa mort. L'ouvrage est divisé 
en 3 parties: «Dieu présent partout>>; V aubert 
s'inspire très librement d'H.-M. Boudon, Vieu présent 
partout, Paris, 1690.- « Cc qu'est l'exercice de la pré
sence de Dieu»: ici V aubert résume fortement et 
remanie Jérôme de Gonnelieu, De la présence de 
Dieu. Qui renjërmf! tous les principes de la vie inté
rieure (Paris, 1 703 ; rééd. sou vent au 18c s.). -
«Méthode pour converser familièrement avec 
Dieu» : dans cette partie, V aubert suit assez fidè
lement Michel Boutauld, Méthode pour conve1:ver avec 
Dieu, Paris, 1684 (voir notices sur ces auteurs, DS, t. 
1, col. 1887-93 ; col. 1917 ; t. 6, col. 580-ln). 

Sans avoir un style aussi vigoureux que son 
confrère Gonnelieu qui vivait près de lui il la maison 
professe de Paris, V aubert, en dépit du caractère assez 
disparate de son recueil sur La Dévotion à Jésus-

Christ, représente un chainon caractéristique et d'in
fluence prolongée dans la tradition de l'eucharistie et 
de J'exercice de la présence de Dieu. 

Sommervogel, t. 8, col. 492-97. - J. de Guibert, La spiri
tualité de la Compa~nie dt• Jésus, Rome, 1953, p. 376. -
Notices ; L. Moréri, Di ct. hist .. éd. de 1759, t. 10, p. 491 ; 
Michaud, Rlo~:r. rmiv., t. 43, p. 10. 

DS. t. 1, col. 365; t. 2, col. 1208. 1300 ; t. 4, col. 1628. 

Paul Dun-<~~-

VAUDOIS. - Deux périodes distinctes sont à envi
sager. Jusqu'à leur adhésion à la Réforme ( 1532), les 
Vaudois constituent un mouvement hétérodoxe au 
sein de la Chrétienté d'Occident. A l'époque 
moderne, l'« Église vaudoise» désigne les protestants 
italiens. Rassemblés dans J'unique bastion des Alpes 
jusqu'en 1848, ils connaissent à partir de cette date 
une expansion en Italie, où ils rencontrent d'autres 
dénominations évangéliques. Les Vaudois ont donc 
aujourd'hui une longue histoire de huit siècles, 
marquée cependant par une coupure radicale. C'est 
en fonction de ces deux données, durée et rupture, 
qu' il convient d'analyser les aspects de la spiritualité 
vaudoise à travers le temps. - t. Le mouvement 
vaudois médiéval. - u. L'Église vaudoise protestante 
d'Italie. 

1. LE MOUVEMENT VAUDOIS MÉDIÉVAL 

Aux origines du mouvement vaudois, né dans le 
dernier quart du 12° s iècle, figurent d'abord 
l'aventure individuelle fondatrice d'un homme, 
Valdès (ou Vaudès) de Lyon, converti au choix 
rigoureux de la voie de la perfection évangélique, puis 
l'adhésion de ceux qui, fascinés par cc modèle, consti
tuèrent autour de lui un groupe de disciples au prosé
lytisme ardent Condamnés par l'Église pour avoir 
refusé de se soumettre à son interdiction de prêcher, 
ceux qui apparaissent d'abord comme l'une des mani
festations les plus significatives et les plus exigeantes 
du renouveau spiriruel contemporain devinrent ainsi 
le ferment d'un courant d'opposition à Rome. Irré
ductible en dépit de poursuites répétées, celui-ci tra
versa les siècles ct l'espace de la Chrétienté médiévale, 
dans une évidente variété d'expressions, mais dans 
une constante revendication d'identité fondée sur la 
certitude d'une recherche permanente des moyens et 
des voies de fidélité au message du Christ en référence 
à la pratique de l'Église primitive. 

}, L'espace vaudois. - 1° LES ORIOIN BS LYONNAISëS. -
Les sources relatives à la période des origines, chro
niques, traités de polémique, décisions ou échos de 
délibérations conciliaires, «profession de foi » de 
Valdès, permettent, à travers les débats passionnés 
que leur interprétation suscite, de jalonner les étapes 
essentielles de l'évolution accomplie depuis la mani· 
festation de l'exigence première de conversion dans la 
fidélité à l'Égl ise, jusqu'à la rupture avec elle cl à ses 
conséquences. 

Les principaux récits de la vie de Valdès, entre 
autres celui de l'Anonyme de Laon (Chronicon Lau
dummse, éd. Bouquet, RHG, t. 13, col. 680 svv) ct 
celui d'Etienne de Bourbon (Tracratus, trad. Lecoy de 
La Marche, Anecdotes, p. 290-92) sont élaborés avant 
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le milieu du 13e siècle. Ils reposent non sur la connais
sance directe des auteurs, mais sur ce qu'ils ont appris 
des témoins de la première génération ; cc fait rend 
compte des variantes qu'ils présentent quant au rôle 
de l'audition de la vie de saint Alexis, ou du choc lié à 
la mort brutale d'un ami sur la décision capitale de 
Valdès. Sur celle-ci, en revanche, et sur ses consé
quences, l'accord est contpl.et. Ce riche marchand de 
Lyon, ville en plein essor dans les années 1170, 
connut le bouleversement d'une adhésion totale à 

' l'Evangile, entendit l'appel du Christ et, renonçant à 
ses biens et à sa famille, décida de le suivre (vers 
1174-1 176), bientôt imité par des disciples aussi fer
vents. 

Vn consensus s'établit sur les étapes de l'évolution : c'est 
entre 1 179, date du concile de Latran III, ct 11 84, où le 
concile de Vérone;: pronon.ça lu condamnation des« Pauvres 
de Lyon>> au milieu d'autres réprouvé~. que sc joua l'avenir 
de la relation de Valdès et des siens avec l'l';gii~e hichar
chique. Le concile de Latran Ill, où il appfJraÎl que fut 
approuvé le propos de vie, tandis que la demande de liberté 
de prédication était soumise à l'autorisation de l'ordinaire 
diocésain, rutl'oc,;casion pour Walter Map qui les interrogea 
(De Nugis Curialium, éd. James, ch11p. 31, p. 60-62) de 
dresser l'image désormais emblématique de ces disciples 
nudi nudum Christum sequelltes. En 1180, la pi'Ofession de 
foi de Valdès (A. Dondaine, AFP, t. 16, 1946, p. 231-32), 
prononcée à Lyon ct fondée sur les fomlUlations définies au 
temps des luttes théologiques des premiers siècles. tst d'une 
partàite orthodoxie à l'l}eure où le danger· cathare stimule la 
vigilance critique de l'Eglise à l'égard de toute inr1ovation. 
C'est dans les deux années qui suivent que des tensions avec 
le clergé amènent Jean de Bcllcsmains, le nouvel archevêque 
de Lyon, à retirer l'aut(lrisation de prêçhcr aux Pauvres 
(1182-1183). Selon la tradi.tion, il s 'attira de Valdès la 
réponse de Pierre au Sanhédrin (Actt?S 5,29), constitiJant le 
moment initial d' une rupture qui allait progressivement 
entrer dans les faits. L'excommunication prononcée à 
Vérone en est l'officialisation à l'échciJ(~ de la Chrétienté en 
un temps où, du fait de l'expulsion de Lyon, la diaspora nais· 
sante, loin d'êtt•e freinée, allait élargir rapidement son 
domaine d'expansion. 

2° LA DIASPORA VAUDOISE (13c.J sc siècle). - Dans les 
années 1260, l'Anonyme de Passau (Liber contra Wal· 
denses, Gretzcr, MBP, t. 25, p. 264g) soulignait déjà, 
parmi les raisons qui rendaient le mouvement parti
culièrement dangereux, outre sa qualité spirituelle, 
source essentielle de son attrait, sa large diffusion : il 
est grmeralior. Pe fait, France méridionale et lothal'in
gienne, et Italie lombarde d'abord, puis monde ger
manique, apparaissent tôt gagnés, constituant ainsi 
trois espaces initiaux à partir desquels de nouveaux 
foyers se développèrent, en pénétrant également villes 
et campagnes. 

Il n'est pa~ pos~ible d'établir une chronologie fine des 
implantations, dans la mesure où elles s(mt connues princi· 
paiement par des pi'Ocès inquisitMiaux d les tn•ités de polé
mique qui en résultent : ils font sortir de l'ombre 1.1n 
moment, un milieu ou un groupe, mais ils n'en dévoilent ni 
les origines ni toujours les destinées. fn France, les foyers 
vaudois de la région alpestre sont t:onnus à partir du 
14e siècle. Ils devaient donner nai.ssanw à um~ importante 
implantation provençale au siècle suivant. En Italie, les 
foyers du Piémont, puis ceux des Pouilles, émergent de la 
documentation au 14" siècle, avant ceux de J'Italie centrale, 
au 1 se siècle. Dans l'Empire germanique, gagné d'abord 
depuis le haut Rhin jusqu'à la Bavière ct à l'Autriche, celle-ci 
constitue l'un des principaux bastions dtc valdéisme du 13e à 
la fin du 14~ siècle ; mais les poursuites touchent aussi l'Alle-

magne centrale et septentrionale, de la Saxc jus<tu'au Bran
debourg et à la Poméranie, et l'Est de l'Empire, de la 
Bohême à la J>oJogne. Il n'est pas possible de présenter des 
évaluations chiffrées autres que ponctuelles, mais Je 
car:.tclèrc diffus ct constant du mouvement témoigne de son 
importance. 

2. Du réveil évangélique originel aux ruptures 
internes. - Des origines au colloque de Bergame 
( 12 18), première période de l'histoire vaudoise, deux 
problèmes sont posés : celui de la vocation initiale de 
Va ldès et des siens, et celui d'une première évolution, 
résultant autant de différences de pratique et de per
ception d'un même appel que des tensions liées à l.a 
progessive entrée en vigueur de la condamnation de 
l'Église. 

1" LA vor.ATION DR VAwP.s. - Valdès, converti par 
l'éwute de J'Évangile, désira accéder directement à 
I'Écritute, en s'en faisant établir des traductions, 
puisque, laïc, - «peu lettré» dit avec nuance Étienne 
de Bourbon - , il ignorait le latin. Selon Walter Map, 
les Vaudois venus à Rome en 1 J 79 avaient en mains 
des textes et des commentaires du Psautier, ainsi que 
«plusieurs autres livres de l'Ancien et du Nouveau 
Testament>>. Ceux de Metz, vin_gt ans plus tard, pos
sédaient des traductions de l'Evangile, des Épîtres 
pauliniennes, des psaumes, des livres de la Sagesse, de 
Job et d'autres (Lettre d'Innocent 111 à l'évêque de 
Metz, dans Pott hast, Regesta, t. 1, p. 7 4 ). Étienne de 
Bourbon, renseigné directement par les tt:aduct.eurs de 
Valdès, ajouta aux livres de la Bible des «sentences» 
des Pères, choix t~moignant de la fascination de~ 
commentaires de l'Eglise des premiers siècles. Quelle 
fut. la lecture primitive de textes dont la vie nouvelle 
de Valdès atteste bientôt l'influence déterminante 
(Mt. 5,3; 6,24; 10,9; 19,21; Marc 16,15; Actes 
2, 1 7 .. .) ? Fut-il d'abord J'adepte inconditionnel de la. 
pauvreté, par un choix profondément individualisé de·' 
renoncement personnel, sans souci initial de prosély· 
tismc (Ch. Thouzellier), ou, d'emblée, la vocation 
missionnaire, certaine en tout cas dès 1179, est-elle au 
cœur de la pratique évangélique du converti (K.V. 
Selge) '! Dans cette perspective, celui-ci, recevant 
comme préceptes les conseils évangéliques, se sent 
appelé à œuvrer dans la totale liberté de la vita apos· 
to/ica impliquant itinérance, dénuement et renon
cement à toute attache personnelle ; il fait de l'appel 
au réveil des consciences par la prédication de la péni
tence ct l'exhortation aux œuvres par lesquelles le 
fidèle témoigne de son engagement volontariste, la 
réponse par excellence à l'invitation du Christ. Dans 
la mesure où elle s'est adressée à tous. il ne saurait 
donc être question, dans l'inspiration première, ni de 
concurrence ni de conflit avec l'Église dont le converti 
se sent profondément membre : la profession de foi de 
Il HO montre une totale fidélité à ses dogmes et à sa 
discipline. Mais il ne saurait pas davantage être 
question de la docile acceptation des entraves mises 
au projet missionnaire fondateur. Et c'est sur ce point 
seul que se produisit le conflit. 

2'' LE TEMPS DES RUI'TURES. ~ Les informations pré
coces concernant le milieu languedocien, où la pré
semee cathare stimulait les investigations et la volonté 
de clarification, permettent de percevoir toute la 
portée de ces tensions latentes dès les années 1190 
(confrontation de Narbonne), où ses conséquences 
commencent à apparaître au grand jour. Le témoi
gnage capital du Vaudois Durand d'Osca, défenseur 
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de l'orthodox.ie contre les cathares dans le Uher tmti
heresis (vers 1192, éd. K.V. Selge, Die ersren ... ), 
montre la parfaite fidélité dogmatique de son auteur, 
en même temps que sa perspective missionnaire 
résolue, dans l'ignorance de tàit de la condamnation 
de Vérone. Cette attitude demeurée ou verte :i l'égard 
de Rome, au service de laquelle il œuvre comme 
controversiste, prouve donc que, dans ln pratique, les 
ponts n'étaient pas coupés. 

Au contraire, les controversistes catholiques, tels 
Bernard de Fontcaude (Adversus Valdensium .1·ectam, 
avant 1193, PL 204, 793-840) ou Alajn de Li Ile (vers 
1200, De fi de catholica contra haereticos u, PL 210, 
377-400), développent d'emblée les conséquences du 
refus, de la part de ces laïcs invoquant Actes 4,19-20; 
5,29 ; Marc 9,38-40: Phil. 1, 15, ainsi que 1 Rois 15 et 
Nomb. tl ,29, de sc SO\Jmettre à l'interdiction de 
prêcher: le mépris des sanctions de l'Église ne peut 
qu'entraîner celui d(: la hiérarchie, du clergé et de ses 
pouvoirs, assorti d' une volonté propre d'interpré
tation littérale, source aussi bien du refus du serment 
ct de la peine de mort, que du rejet du purgatoire et 
donc de la négation de la prière pour les mot·ts. Ainsi 
s'ouvre la faiJic que le catalogue en création des refus 
vaudois devait permettre de mesurer dans tout.e son 
ampleur au fil des traités ultérieurs du 13° siècle. 

Ces points de vue diliércnts ne sont. pas seulement liés à la 
personnalité des auteurs, l'un engagé dans le mouvement, les 
autres le jugeant de l'ntérieur, mais reflètent la variété des 
attitudes parmi les Vaudois eux-mêmes, en un temps où les 
conséquences de la rupture disciplinaire sc développaient, 
sans pour autant entraver d'emblée l'expression des 
recherches d'un mouvement en plein essor. 

3° DeBATS INTERNrs PAR Mt LES V AU Dots. - Dans le 
premier 13" siècle, tt l'heure de la vigoureuse reprise 
en mains de la situation par l'Église (Latran 1v), deux 
dossiers montrent l'existence de courants antagonistes 
chez ceux qui se réclament d'une même voc<ltion. Un 
pôle conservateur s'affirme, du Languedoc à J'Italie 
du Nord. Il est représenté à la fois par Durand d'Osca, 
rallié à l'Église lors du colloque de Pamiers de 1207, 
et par Bernard Prim. dont sont conservées les profes
sions de foi respectives de 1208 et de 1210 (PL 215, 
1510b ; PL 216, 289d; cf. M.-H. Vicaire, Cahiers de 
Fanjeaux, t. 2, p. 1 63-92), dans l'esprit ct la tradition 
de celle de Valdès de 1180. Les groupes des« Pauvres 
Catholiques» et des «Pauvres Réconciliés», qui 
devaient naître de leur retour à la discipline romaine, 
allaient progrcssiv(:ment se fondre dans l'ample 
courant de la révolution mendiante dès avant le 
milieu du siècle. 

Dans le même t(:mps, les débats internes parmi 
ceux qui persévéraient dans le valdéismc condamné 
montrent l'émergence de tendances radicales. Le 
compte rendu que des « Frères» italiens adressèrent à 
des «Frères» allemands de leurs discussions au col
loque de Bergame de 1218 avec les « Ultramon
tains», est la pièce majeure du dossier, puis
qu'émanant des milieux vaudois eux-mêmes (éd. par 
A. l'atschowsky, K. V. Sel ge, Quel/en ... , p. 20-43). Il 
permet de constater non seulement la vitalité des 
recherches contemporaines, à l'origine de positions 
différentes au sein d'une même famille sur des pro
blèmes aussi capitaux que celui de la célébration de 
l'Eucharistie (transsubstantiation liée au seul énoncé 
des paroles du Christ quel qu'en soit l'auteur. respect 

du pouvoir du prêtre, ou pouvoir du Christ seul), 
mais aussi la spécificité lombarde en ce qui concerne 
l'existence de groupes rassemblant des travailleurs. Il 
est évident que les choix fondateur de la vic aposto
lique dans le renoncement à toute activité manuelle 
interdisait aux Ultramontains de l'accepter sans réti
cences. Les conditions mêmes de l'infiltration vau
doise en Italie, très précoce (avant 1184, peut-être dès 
1179), sur un terrain sensibilisé depuis la Pataria du 
11• siècle et où les expériences évangéliques s'étaient 
multipliées, rendent compte sur ce point d'une 
influence probable des Humiliés. 

Leurs recherches sur ces événements amen6rcnt les 
controversistes, de Burci (Uber supra Stella .. 1235, éd. J Da 
Milano, dans Aevum, t. 19, 1945, p. 309-41) ît Anselme 
d'Alexandrie (Trac:tatus de Hereticis, 1260-1270, éd. A. Don
daine. AFP, l. 20, 1950, p. 317-21), à établir leur distinction 
entre les deux rameaux du mouvement, celui des «Pauvres 
Lombards>> et celui des «Ultramontains», qui devait 
dominer l'historiographie du 13• siècle, et à en préciser les 
origines et les données. Unis dans le corpus des refus de 
toutes les «nouveautés» qui renforcent le pouvoir 
médiateur de l'Église hiérarchique (indulgences, pèlerinages, 
prières pOur les morts), dans leur parti de littéralismc (refus 
du serment) ct dans leur certitude de fidélité à l'Ëglise pri
mitive, Ultramontains et Lombards - ces derniers excom
muniés par les précédents depuis la scission de Jean de 
Roneo de Plaisance (vers 1205), dès avant la mort de Valdès 
- diOèrent sur la question cnpitate du travail ; ils diffèrent 
également par un radicalisme plus grand chez les Lombards, 
les amenant à refuser tout pouvoir au mauvais prêtre dans le 
domaine des sacrements. 

En fait, au-delà de la lettre des débats, c'est bien le 
problème capital de la manière de vivre les choix 
vaudois qui se trouve posé : des positions prises 
découlent l'acceptation ou le refus des se1·vices du 
clergé, et donc l'évolution de la physionomie spiri
tuelle de la dissidence, soit vers l'accentuation de son 
pôle critique, soit vers le maintien de la fidélité à la 
vocation pénitentielle originelle d'un Réveil, impJj. 
quant une complémentarité de fait avec l'Église. Pour 
tous, de toute façon , la condamnation se confirmant 
(concile de Latran 1v, canon 3) et entrant de plus en 
plus dans les fàits, se posait Je problème de l'organi
sation de la mission. Après la phase de liberté créa
trice des origines, où chacun, - clerc ou laïc, homme 
ou femme -, pouvait se sentir également appelé à 
témoigner au grand jour, apparut donc partout, 
reflétée dans les traités inquisitoriaux, la distinction 
entre les croyants - les «Amis» - ct les ministres 
- les «Parfaits» -, dont il restera à définir la pra
tique, la discipline et l'enseignement diffusé dans une 
clandestinité forcée. 

3. Pratiques et spiritualité de la dissidence ( 1 Je.J 5" 
siècle). - 1 o Lus 13e hï 14• sJtcLES. - 1) Diversité vau
doise. Le dossier piémontais.- L'uniformité ne règne 
pas, comme le prouve le dossier concernant le monde 
piémontais des vallées affiuentes du Pô entre 1335 et 
1395. 11 permet de pénétrer dans des milieux très dif
férents des foyers urbains des origines et de mesurer le 
poids décisif de renc-ontres possibles avec d'autres dis
sidences. La présence du catharisme est certaine dans 
des vallées où les formulations vaudoises sont 
affirmées, et entraîne ainsi un exceptionnel syncré
tisme de fait. En cc qui concerne J'organisation, l'en
racinement social et familial de plusieurs maîtres 
prouve des conceptions étrangères non seulement à 
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l'héritage de Valdès et des siens, mais aussi à celles 
qui apparaissent en pleine lumière dans les expé
riences de foyers dispersés de la diaspora. 

2) L'organisation missionnaire et ses fondements. -
a) Les progrès de l'organisation missionnaire. -Trois 
dossiers liés aux poursuites sont révélateurs à cet 
égard, entre la fin du 13c et la fin du 14c siècle. Le 
premier, le traité de l'Anonyme allemand, De Paupe
ribus de Lugduno (éd. Dol linger, p. 92-97; cf. A. Don
daine, AFP, t. 17, 1947, p. 183-84), présente une 
solide organisation en deux groupes, celui des Amis et 
celui des Parfaits qui les assistent, dans la totale pau
vreté et la disponibilité fondées sur le refus du travai 1. 
Les Parfaits vivent à deux ou trois dans un hospitium 
et, après un temps de tom1ation sc livrent à la mission 
qui consiste à visiter les Amis. Un concile annuel, 
tenu en Provence ou surtout en Lombardie, où il est 
précisé que viennent des représentants de toute la 
diaspora, garantit l'unité de discipline et de pra-

• tique. 
L'interrogatoire minutieux auquel Jacques 

Fournier soumit à Pamiers, en 1320, le diacre vaudois 
Raymond de La Côte (éd. J. Du vernoy, t. 1, p. 
l 5-150), dont la fonction prouve ici la volonté de 
calquer l'organisation présente sur celle de la hié
rarchie à trois degrés attestée dans les Actes des 
Apôtres, montre une organisation plus rigoureuse, 
mais de forme. comparable, en Languedoc. Le dossier 
convie à l'examen du fonctionnement d'un hospitium 
par ce qu'il révèle du gro11pe d'Amis réunis autour de 
Raymond. Il décrit la vie des ministres, les conditions 
de leur formation, ne dédaignant pas la fréquentation 
des écoles de leurs adversaire$, les Mendiants, et 
l'existence de conciles annuels, également fixés en 
Lombardie et en Provence. C'est cette organisation 
que Bernard Gui analyse dans la Practica lnquisitionis 
(éd. G. Mollat, t. 1, p. 34-83). 

Enfin Je traité Cum dormirent Homi11es. rédigé en 1395 en 
Haute Autriche par l'inquisiteur Pierre Zwicker (éd. Gretser, 
MBP, p. 277-99; cf. P. Biller, dans 1/eresls, 1989, p. 199 
svv), en un temps où il s'activait dans tout l'espace germa· 
nique, éclaire ce qui apparalt bien Msormais comme une 
constante dans le temps, en de nombreux points de la 
diaspora. li montre l'unité de~ Frères vaudois dans les pays 
allemands, malgré des structures plus lâches qu'en Lan
guedoc, leur tenue de conciles ou de chapitres, et une pra
tique missionnaire proche de celle qu'attestent les dossiers 
précédents. Quant aux communautés de credentes qui les 
accueillent lors de leur passage, elles manifest.ent un fort 
degré d'initiative en fonction de la nécessité de suppléer à la 
non-résidence des frè•·es voués à l'errance missionnaire. 

b) Les débats sur l'apostolicité. - D' une autre 
nature, puisque lié, dans la tradition du débat de 
1218, à la volonté de clarification des milieux vaudois 
eux-mêmes, apparaît le dossier des cinq documents 
des années 1360-1370, élaboré à l'occasi<m du retour 
à l'obéissance romaine de Frères autrichiens, 
auxquels des Frères italiens reprochent leur trahison. 
Il constitue un jalon important dans la connaissance 
de la situation en pays d'Empire er confirme les liens 
étroits entre domaines italien et germanique. Mais 
surtout, dans la Regula Sectae Valdensiwn (éd. Ch. 
Schmidt, ZHT, t. 22, 1852, p. 230·42) comme dans la 
lettre des Frères d'Italie ( 1368 ; éd. Do1linger, t. 2, p. 
355-62), apparaît en pleine lumière l'ampleur des 
réflexions sur les origines du mouvement. Elle aboutit 
à proposer une histoire dont les thèmes majeurs 

(condamnation de l'Église constantinicnne) sont d'ail
leurs établis depuis le 13c siècle et qui n'exposerait 
plus les Frères à l'accusation d'infidélité liée à la nou
veauté criminelle de leur démarche. Valdès, pour la 
première fois prénommé Pierre, n'a rien créé de 
nouveau, il a simplement été le restaurateur de l'ordre 
ancien, abandonné par la plus grande partie de 
l'Église constantinienne quand, en la personne du 
pape Sylvestre, elle renonça à la pratique évangélique 
primitive pour triompher selon le monde. L'élargis
sement de la réflexion à J'Ancien Testament permet 
de s'élever à une théologie de l'histoire, en constatant 
qu'une minorité fidèle à la volonté de Dieu est tou
jours demeurée à l'heure des trahisons de l'humanité 
pécheresse. La restauration accomplie prend ainsi 
place dans une longue histoire de souffrance et de 
fidélité. 

La lettre des Frères (1368) désigne comme Pauperes 
Christi les contemporains de Sylvestre qui se sont séparés de 
lui, suggérant ainsi le lien étroit entre le passé et le présent 
injustement condamné, et présente Vadès lui-même comme 
devenu prêtre, comme l'étaient plusieurs de ses compa
gnons : l'insistance sur cc.."S spéculations au Jnoment d'une 
cri~c interne entre les Ftères, et donc l'actualité qu'elles 
revêtent, éclairent sur le contexte dans lequel mûrissent les 
expél'iences relatives au corps des ministres, et sur les choix 
disciplinaires et pastoraux en cours d'élaboration en des 
points dispersés de la diaspora. 

J) Le contenu de la mission. - La concurrence de 
fait entre ministres vaudois et clergé catholique pose 
néœssairement le problème du contenu de l'ensei
gnement diffusé. La liste des «inventions» romaines 
rejetées ccmstitue un corpus solide en ses aspects fon
damentaux. Sa connaissance voue donc les fidèles à 
l'ambiguïté permanente d'une pratique apparente et1 

imposée par les circonstances de la répression, et d'un 
refus de fait. Mais, pour en déceler la portée, il faut 
dépasser le point de vue de ses adversaires qui lui 
confèrent une valeur proprement structurante - pour 
percevoir ce qui, en elle, est dévalorisation et relativi
sation de ce qui ne compte pas aux yeux des Vaudois, 
de ce qu'il faut mépriser pour ne pas s'y enliser, de 
manière à mieux exalter l'unique essentiel, la 
conversion personnelle et les moyens d'y parvenir: 
c'est là le cœur de la spiritualité ct de l'enseignement 
vaudois, comme aux origines précisément. La prédi
cation et l'exhortation à la pénitence suivies de l'au
dition des confessions constituent bien le moment 
capital de la démarche des missionnaires. L'Anonyme 
Allemand, Raymond de La Côte, et Pierre Zwicker Je 
formulent en des termes identiques, tandis que les 
Frère$ d'Italie rappellent, selon l Cor. 1, 17, que non 
misit me Christus baptizare sed evangelizare. 

Demeure le problème de l'administration des sacre
ments, sur lequel Italiens ct Ultramontains discu
taient à Bergame en 121 8, à propos du baptême, du 
mariage et de l'Eucharistie: Raymond de La Côte, 
dont le témoignage est particulièrement insistant sur 
la pénitence, considère que pour l'ensemble des autres 
sal:rcments, l'Église romaine <<suffit», selon le terme 
constamment répété dans ses aveux. De la même 
manière, Pierre Zwicker, qui place prédication et 
pénitence au cœur de la mission, reconnait les sacre
ments de l'Église. Quant à la célébration de I'Eucha
rist ie, fréquemment attestée dans les témoignages des 
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premières générations, ct que Raymond de La Côte 
déclare être annuelle, à Pâques, cbe1. les siens, elle 
demeure revendiqllée, même si en pratiQ\le l'unique 
cas cité par Pierre Zwicker prouve sa rareté crois
sante. En fait, choix privilégiés des Vaudois et cir
constances liées à la répression conjuguent leurs effets 
pour rédllire progressivement le champ d'inter
vention d'un mouvement qui ne s'érige pas en Église 
alternative et s'en tient de plus en plus, dans de nom
breuses régions de la diaspora, à sa mission péniten
tielle. 

2° Du 15• si!:c:LE A LA vrm.Lu DE LA RllFORMr:. - Les 
importants dossiers concernant la région alpestre, 
depuis les hautes vallées du Dauphiné ct du Piémont 
jusqu'à la Provence et au Comtat Venaissin, les lieux 
memes où devaient s'épanouir l'ultime expression du 
Valdéisme roman, confirment la situation précédente. 
Des liens sont par ailleurs attestés avec les pays ger
maniques, où la rencontre entre milieux hussi tes et 
vaudois est essen! icllc par ce qu'elle prouve de vigi
lance en éveil et de capacité de renouvclkment. 

1) Le dossier ruman concerne à la foi s les vallées 
des diocèses d'Embrun et de T urin, et la région du 
Lubéron et du Comtat oi1, du fait des poursuites, une 
forte implantation vaudoise eut lieu à partir du milieu 
du 15e siècle. Sou impo1tancc vient non seulement 
des procès conservés, mais aussi de la possibilité de 
connaître les milieux d'insertion par des sources fis.
cales et sociales abondantes (révisions de feux du 
Dauphiné, sources notariales de Provence). Subsiste 
par ailleurs une série documentaire d'une importance 
essentielle, un état de la bibliothèque vaudoise, à la 
faveur de la conservation des manuscrits copiés à 
partir du 15c sièck : ils renseignent sur les fondements 
intellectuels du mouvement, el donc sur les sources 
où puisèrent les missionnaires. Enfin, n'y manquent 
ni l'analyse des controversistes, ni mêml· le regard 
posé sur soi-même par l'un des missionnaires du pays. 
De l'examen de l'ensemble naît un tnbleau aux 
facettes multiples. éclairant autant les aspects struc
turels que la discipline ct la pratique du mou
vement. 

a) Pratique. - Le dossier dauphinois montre l'im
portance d'une organisation double, fer mement 
établie sur deux piliers, les communautés structurées 
où les chefs de quelques familles dominantes jouent 
un rôle essentiel, à la foi s social et religieux , et les mis
sionnaires, les «barbes» (l'oncle, l'ancien), dont plu
sieurs sont d'origine locale. On perçoit ln vic de ces 
derniers dans l'errance apostolique, leur organisation, 
comprenant des lieux de formation, - l' Italie du Sud, 
désormais mieux protégée que le Nord des investiga
tions, et dont le rôle de refuge vaudois est connu à 
partir du 14° siècle - cl des rassemblements annuels, 
en conciles ou synodes, qui garantissent l'unité. On 
perçoit surtout, au-delà du catalogue stéréotypé des 
refus, de principe et non de pratique, cc qui est bien la 
caractéristique essentielle du mouvement : le primat 
d'une formation morale rigoureuse et l'insistance 
toute particulière sur l'idéal pénitentiel. Les deux 
pôles de la mission des barbes qui visitent les familles, 
la prédication ct la pén itence, caractérisent un mou
vement de réveil spirituel. Le témoignage capital du 
barbe Georges Morel, origi nai re du diocèse 
d'Embrun, mais app<utenant à la communauté de 
Provence en 1530, analysant la pratique vaudoise à 
l'occasion de sa confrontation avec les expériences 

réformées en cours, montre que cette conception était 
bien celle qui s'imposait désormais ici (éd. V. Vinay, 
Le confessioni ... , p. 36-50). 

b) Les sources d'une spiritualité. - La « Biblio
thèque>> conservée (ensemble des manuscrits pro
venant des vallées et dispersés entre plusieurs biblio
thèques européennes), dont, pour l'essentiel, les plus 
anciennes copies de manuscrits ne sont pas anté
rieures au 15e siècle, permet de connaître les fonde
ments de ces choix. Les sections qui la composent 
montrent l'attachement à l'Écriture (Bibles complètes, 
Nouveau Testament, florilèges, livres deutéro-cano
niques de caractère pénitentiel), J'insistance sur les 
proclamations doctrinales ct la prière (Credo, Pater 
Noster), et la place faite à la formation morale, dans la 
recherche des moyens de l'introspection pénitentielle, 
basée sur l'utilisation systématique ct l'assimilation 
de traités du 12e siècle (Alain de Lille, Hugues de 
Saint-Victor), et des manuels de vulgarisation pédago
gique qui avaient assuré au siècle suivant la diffusion 
de leurs acquis (Laurent d'OI'léans, Guillaum e 
Peyraut). 

Certes, la présence d'une version cathare du Nouveau 
Testament (Bibliothèque de Lyon) mont re que les Vaudois 
ne s' interdisaient pas de puiser dans toutes les sources de 
spéculation auxquelles ils pouvaient accéder, mais la place 
immense faite aux traités de formation morale d'origine 
catholique prouve à l'évidence que la complémentarité cri
tique de fait avec Rome, attestée dans les attitudes, loin 
d'être le fruit de la passivit.é ou du simple état d'urgence, 
reposait sur un choix délibéré: être vaudois est , ccncs, 
condamner une Église considérée comme coupable de «tm
bisons» identifiées, mais c'est aussi maintenir les liens avec 
elle dans sa discipline générale et ses sacrements, exploiter 
au mieux les moyens qu'elle offre au se.-vicc d'une .-echerchc 
fondamentale d'intériorisation. Ainsi , dans la pratique de la 
fin du Moyen Âge, la mission, l'éveil des consciences, que les 
Vaudois ne délèguent pas, priment sur la condamnation, 
dans un mouvement plus positif encore que cri tique, en 
dépit de tout, et confirmant la fidélité fondamentale à la 
vocation première des siens. 

2) Les liens avt:c le mouvement httssitl:!. - Il est 
évident cependant que les persécutions, en approfon
dissant le fossé d'hostilité, ne pouvaient que stimuler 
l'écoute attentive de tout oc qui, venu d'un horizon à 
la fois proche de son inspiration réformatrice évangé
lique et ferme dans ses rejets structurés, pourrait for
tifier la dissidence. Sur ce point aussi, la bibliothèque 
constitue un révélateur essentiel par son fonds de 
grande ampleur lié au mouvement hussite, avec lequel 
les contacts sont certains pendant le concile de Bâle. 
La présence de groupes vaudois en Bohême dès avant 
Jean Hus, dans un monde travaillé par des courants 
réformateurs multiples, en rend évidemment compte 
à l'heure où la crise violente qui suit le bûcher de 
141 5, stimule les initiatives. A travers la lecture de 
brillants manifestes missionnaires (Nicolas de 
Dresde), à travers celle de l'important dossier lié à 
l'affrontement entre conception utraquistes et concep
tions t.aborites (1431) à la veille de Li pany, et plus 
tard, à travers l'adoption des œuvres polémiques et 
des œuvres pastorales des Frères de l' Unité, c'est bien 
l'ouverture à une expérience nouvelle qui apparaît : 
celle qui, à terme, pourrait remettre en cause le com
promis établi, vaille que vaille, dans une complémen
tarité critique avec l'Eglise romaine, dont la charpente 
dogmatique et disciplinaire demeure acceptée, en 
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dépit de la condamnat io n permanente qu'implique 
l'existence même de la mission vaudoise. 

Faut-il pour autant conclure à l'existence d 'une 
« internationale valdo-hussite>> de la « Première 
Réforme», redonnant partout vi talité et souffle à un 
courant qui s'épuisait dès les années 1400 (A. 
Molnar) '! Peuvent être invoqués à l'appui de cette 
thèse, des destinées personnelles (telle celle de Fré
déric Reiser de Strasbourg dans l'Empire) et les 
témoignages des controversistes contemporains, 
Samuel Cassini (années 1480-1 490) (De statu 
Ecclesiae ... , éd. Coni, 1510, et Vi/Loria ... , éd. Coni, 
s d) et l'évêque de Turin, Claude de Seyssel (Adversus 
errores ... , Paris, 1520), quand ils prennent préci
sément pour cibles les textes et traités hussites, dont 
ils attestent ainsi la diffusion, heureux de pouvoir 
enfin ancrer leurs critiques sur des formulations 
rigoureuses relatives à l'ecclésiologie ou, dans le 
domaine dogmatique, à la conception de l'Eucha
ristie. 

Ce serait cependant oublier qu'au-ùelà des textes, qui 
fournissent une base $Olide à la polémiQue, ct sont donc pri
vilégiés par elle, il y a une pratique, dont le traité de Claude 
de Seyssel prouve qu'il n'en ignorai• rien ; ct entre la 
réception de textes nouveaux et le mo1nent où ils exercent 
leur innuence sur le plan d'une spiritualite pratique, il faut le 
temps de l'assimilation ; cc qui ne fut pas acco1·dé à l'expé
rience hussite, à l'heure l)Ù une révolution rapide, née de 
l'intuition fondatl'ice de Luther et des expériences alterna
tives de l'espace lotharingien, s'imposai! 11u monde vaudois. 
Du moins J'ouverture aux spéculations I.IUSSil.es rend-elle 
compte de lu précocité du grand débat au terme duquel le 
valdéisme médiéval se fondit duns la Réforme. 

4. Valdéisme et réforme. - Synodes préparatoires 
au sein de la communauté vaudoise romane, débats. 
rencontres et échanges de correspondance d'une parti: 
culière densité, devaient précéder l'adhésion des 
Vaudois à la Réforme lors du synode de Chanforan, 
en Val d'Angrogne. 

1° LE VALDillSME uu llARilE Gr:o1wr:.~ MoREL. - La lettre 
assortie d'une série de questions précises - les « péti
tions» - que Georges Morel adrt·ssa à Bucer et à 
Oecolampade, les réformateurs de Strasbourg, en 
1530, constitue la dernière expression du Valdéisme 
médiéval. L'analyse rigoureuse à laquelle Morel se 
livre à l' heure de la confrontation décisive avec les 
expériences alternatives en cours d'établissement, 
dans l'élan de la réfom1e luthérienne, confirme cc que 
les ult imes dossiers d'enquates ont révélé de la vie, de 
la pratique et de la discipline vaudoises. Le sentiment 
d'une fondamenta le fidélité à tous l'eux qui, à travers 
le temps, ont tenté de faire la raison de leur existence 
d'une lecture littérale de l'Évangile, l'habite et unifie 
ainsi, idéalement, le long courant dont il se 
réclame. 

Mais ce qui apparaît nouveau ct l'amène à des révi
sions déchirantes, est ce que le t•évélateur de la 
Réforme lui dévoile à la fois de compromissions 
jugées désormais insoutenables ct, de manière 
beaucoup plus profonde, de remise en question d'atti
tudes vaudoises de toujours. Sur cc point, il avoue 
pudiquement «un trouble profond » quand à la cer
titude luthérienne du salut lié à la seule grâce de Dieu 
dans la totale infirmité du serf arbitre. Quant aux 
compromissions, elles apparaissent avec une ampleur 
dévastatrice, aussi bien dans cc que la conception de 
la vie des missionnaires put avoi r de monastique, ct 

de proche des formules mQries par Rome dans le 
courant grégorien, que dans l'adhésion au système 
sal:rarnentaire romain et à ce qu'il lui faut désormais 
qualifier d'« abomination» dans la fréquentation des 
églises et de leurs représentants, et donc de liens 
maintenus. 

2" LE SYNODE DE CHANFOKAN ( 1 532 ; éd. V. Vinay, p. 
139-43) marque d'abord les abandons vaudois sur 
tous ces points fondamentaux. Les ministres devaient 
désormais songer à s'i nstaller dans la double stabilité 
de l'enraci nement, après l'errance missionnaire, et des 
liens familiaux, après la totale liberté liée au renon
cernent ascétique de leur vie; les communautés 
devaient apprendre à développer les conséquences 
d\1ne indépendance conquise dans ce que les églises 
(<dressées » de la génération qui suivit signifient de 
rupture avec les liens du passé, disciplinaiœs et dog
matiques. Demeurent cependant, a ux yeux des réfor
mateurs eux-mêmes, la valeur de l'expérience progres
sivement mûrie de la pratique synodale des barbes 
vaudois; existe aussi la longue expérience de commu
nautés responsables, capables de constituer les assises 
indéracinables du mouvement, sans lequel la mission 
serait devenue vaiue et impossible. Elle revêt valeur 
exemplaire à l'heure où des expériences beaucoup 
plus radicales se développent. Subsiste enfin le sen
timent d'une fidélité de toujours dans les mêmes 
lieux, malgré les tempêtes. Que les conditions per
mcltent de sc maintenir sur place dans les remous du 
16" siècle, ce sera là la racine de la revendication 
d'identité de ce qui devient désormais une Église pro
testante vaudoise, au nom tïèrement proclamé. 

L1stc de quelques sigles employés dans cet article (en plus 
de ceux qui sont habituels au OS) ; 
BS:>V ~ Bolletino della Società dl Studi Valde.si. - MBP = , 
Murgarin de La Bigne (éd.), Maxima Bibliotheca l'l#erum 
Pat mm. Lyon-Genève, 1677-1707. - RHG g Rect~eil des 
Historiens des Gaules et de la France, Paris. - ZHT = Zeit· 
schrift fiir die historische TheoloJ:ie. 

La littérature est très abondante, cl des bibliographies 
générales permettent périodiquement de faire le point ; A. 
Armand-Hugon ct G. Gonnet, Bibliogrtl./ia valdese. Torre 
J>ell icc. 1953. - G. Gonnet, Un decennio di sllldi sul/'etern
do.vsia medioevale. dans Proteslalllesimo, t. 17. 1961, p. 
209-39 : Waldensia. dans Rivista dl Storia e Letteramra reli· 
glosa, 1. 2, 1966, p. 461-84. - H. Grundmann, Bibliographie 
des Nudes r~cnues (après 1900} sur les hü~sies médiévales, 
dans IIIJrés/(!~· el sociétés dans f'J::urope prMndustrielle. JJe. 
JlJf .1ièdes, Paris-La Haye, 1968, p. 407-67.- C.T. Berkhout 
et B. Russel, Medle1•af Heres/s. A Bibliography 1960-1979, 
Toronto, 1981 (Subsidia mediaevalia I l). - P. Biller, dans 
Les Vaudois. des ori~:ines à leur fln (XW-XVJe siècles), Turin, 
1990, p. 65-75. 

1. Sources: G. Gonnct, E'nchiridion fontium Valdensium, 
t. 1, Torre Pellice, 1958; Le confession! di Fede Vafdesi 
pri111a della R({orma, Turin, 1967. 

1" Sources vaudoises ou émanant de milieux vaudois. - 1) 
J usq u'11 u t4• siècle, les documents fondamentaux d'origine 
vaudoise, très peu nombreux, sont: la <l profession de foi de 
Valdès», éd. par A. Dondaine, Aux origines du Va/déisme: 
une wofession de foi de Valdès, AFP, t. 16, 1946, p. 23 1-32, 
ct par K. V. Selge, Die ersten Wafdenser, Berlin, 1967, t. 2, 
p. 3-6. - Le Liber Amiheresis de O. d'Osco, éd. K. V. Sclgc, 
op. rit. - Le compte rendu du «colloque de Bergame de 
121 R », éd. A. Patscbowsky ct K. V. Se1ge, Quel/en zur 
G'esd1icllte der Waldenser, Gütcrsloh. 1973, p. 20-43. - Le 
«dossier de 1360-1368 », éd. panicllc: Liber Electorum 
(ReJ:ula Sectae Va/densium). dans E. Ch. Schmidt, 
Actenstt'icke besonders zur Geschid11e der Waldenser, ZHT, t. 
22, 1 R52, p. 239-42; ct Leare des Frères d'Italie, dans 1. V. 
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Dollingcr, Beitri:ige ::ur Sekœngeschichte, cité Ù(/i-a. 1890, t. 
2. p. 355-62. 

2) 1 5°-16" siècles. - Les manuscrits répartis entre plu
sieurs fonds européens (principalement Cambridge, Dubün 
ct Genève) constituent une bibliothèque où voisinent 
l'Écriture ct des text..:s de provenance vaudoise. t:atholique ct 
hussite essentiellement. Ils ont fait l'objet de nombreuses 
publications partielles depuis le 17• siècle (J.I'. l'crrin, S. 
Morland et J .P. Léger). A. la tin du 19c siècle. la nécessité 
d'une analyse d'ensemble s'est imposée à E. Montel, Histoire 
litt~raire des Vaudois du Piémont. Paris, 1885 (Slatkine 
Reprints, Genève, 1977). - Voir également pOul' les Bibles, 
S. Berger, Les Bih/es prove.n~·a!es el vaudoises, dans 
Romania, t. 18, 1889, p. 353-422; Nou1•elles recherches sur 
les Bibles prowmçttfes et catalanes, Ibid.. t. 19, 1890, p. 
506-61 ; La Bible italienne au Moyen AJ(e. ibid .. t.. 23, 1894, 
p. 358-431. - Et pour les poèmes, éd. A.. de Stefano (La 
'Noble leçon' des VtJudois du Piémom, Paris, 1909) ct J-LJ. 
Chaytor (Six Vaudois Poe ms ji·om the Waldensia!l Moss. in 
the University T~ibrairies of Cambridge, Dublin and Gene1•a. 
Cambridge, 1930). 

J. Gonnet et A. Mol na•·, Les Vaudois ar.t Moyen Age, 
Turin. 1974, p. 44 3-50. - Ta vola rotonda sm manoscritli 
valdesi medie••ali, nssv, t. 144, 1978 (intervention de G. 
Gtmnet, p. 21-35). - A. Jolliot-Brenon, f.es manuscrits lifté· 
mires vaudois. Pr~sentatiun d'ensemble, dans Cu/tura Neo
latina, t. 38, 1978, p. 105-28. - La publication du fonds de 
Genève est en cours de réalisation à Turin: E. nalmas, M. 
Da! Corso, 1 manoscrilli valdesi dl Ginevra, Tu•·in, 1977. -li 
Vergier de Cunsollacion e a/tri Scritti (mano.fcritto Ge 209), 
éd. A. Dcgan Checchini, Turin, 1979 (Coll. Anlichi testi 
valdesi 1 ). - Vertuz e ultri scritti (manoscritto Ge 206), éd. M. 
Dal Corso, C. Bor[:bi Cedrini, Turin, 1984. 

Autres éditions récentes: Bible de Carpenl ras. éd. H.R. 
Nliesch, Altwaldensische Bibelt1bersetzung - /'vlamtscrlpt NB 
der Bibliothèque ... Carpentras. 2 vol., Berne, 1979. - Bes
tiario Vu/dese, éd. A.M. Range!. Florence, 1984.- Les Tribu
lacions, éd. A. Brenon, dans Heresis, t. 1, 198.1, p. 25-31 ; t. 
2, 1984, p. 21-33; 1. 3, 1984, p. 35-45; t. 4, 191\5, p. 25-36. 
Judid. Trois sermons vaudois sur le Jugement Dernier, même 
éditeur, dans llerL'sis, t. 9, 1987, p. 14-32. 

Pour les traités d'origine hussite: Confessio TafJOritarum, 
éd. A. Molnar ct R. Cegna, R.omc, 1983. - Fede cd eti.c:a 
valdese ne/ quattro,·ento. If · Libro espositivo 't'il · Tesoro e 
Luc:e della Fede ·, éd. R. Cegna, Turin, 19R2. 

3) Dossier de 1 530-1532 (correspondance Morel, Mas
son-Oecolampade, Bucer, Synode de Chanforon, Lett1·e des 
Frères de Bohême ct de Moravie aux Vaudois), éd. partielle 
V. Vinay, Canfessilmi di fede dei Valdesi rifàrmuli con docu
menti del dialogo Jra ·prima 'et ·seconda Rljorma ·, Turin, 
197 5, documents 1-!X, p. 36-151. 

2° Chroniques, traités cl documents inquisitoriaux. - 1) 
Recueils: bon nombre de recueils anciens demeurent néces
saires, particulièrement .1. Gretscr, Lucae. 1'ud1msis episcopi, 
scriptores a/iquot .~uccedanei contra sectam Waldensiwn. 
Ingolstadt, 1613 ; Trias scriptOrum adversux Walden~·ium 
sectam . .ëbrard11s Bethunlensis. Bemardtls. ;lbbas Fontis· 
Calidi. t:rmen~artlus, Ingolstadt, 1614. - M:~rgarin de La 
Digne (éd.), Maxima Dibliocheca vetermn Pal mm (a MBP), 
Lyon-Genève, 1677-1707, vol. 24-25. - Voir aussi MGH, PL 
et Rec:ueil des His111rien.\' des Gaules et de la France(- RliG), 
t. 13, Paris, 1869. - Le rc~:ueil de 1. V. Dollingcr, Beitrlige zur 
Sektengeschichte cles Mitu4alters, Munich, 1890, t. 2, Do/at
mente vomehmlich zur Oeschiehte der Va/liesier und 
Katharttr herausgegeben, classique pcndan1 de longues 
décennies, est maintenant vieillî. - Importantes éditions 
allemandes réccntës, en particulier A. Patschowsky et K. V. 
Selge, Quelilm zur Geschichte der Wa/denser, Gütersloh, 
1973; D. Kun:e, Quel/en ::ur Ketsergeschichte Bmndenburgs 
und Pommems. Herlin-New York, 1975; A. Putschowsky, 
Quel/en zw· bomischen Inqulsllion in /4. .Jahrlwndttrt, 
Weimar, 1979. 

2) Auteurs (ordre chronologique). - Waller Map, De 
Nugis Crtria/ium, éd. M.R. James, Oxford, 1914.- Bernard 
de Fontcaude, Ad1•erS1ü Waldensium sectam, t\d. L. V errees, 

Le traité de l'abbé de Fontcaude contre les Vaudois et les 
Ariens, dans Analecta Praemonstratensia, t. 31. 1955, p. 
5-35. - Alain de Lille, éd. C.K. Vasoli, //Contra lwretit;as di 
A lano di Lilla, dans Bollettino del Jstituto Storico Italiano per 
il Medio Evo, t. 75, 1963, p. 123-72. - Salvo Burci, Liber 
Supra Stella. éd. 1. Da Milnno, dans Aevum, t. 19, 1945, p. 
281·342. - Étienne de Bourbon, 1'raelatur de diver,çis 
materiis praedicabllibus. De septem donls Spiritus Sancli, 
trud. Lecoy de La Marche, Anecdotes historiques .... Paris, 
1877.- Anselme d'Alexandrie, Traclatus de Hereticis. éd. A. 
Dondaine, / .a hiérarchie cathare en Italie, AFP, t. 20. 19 50, 
p. 308-24. - Rainier Sacconi, Summa de Catharis et T.eo
nistis seu Pauperibus de Lugduno, éd. F. Sandjek, AFP, t. 44, 
1974, p. 31-60. - Saint Pierre Manyr, Summa contra Ham•
ticos, éd. partielle Tb. Kaeppeli, Unt> .tomme c:omre les héré
tiques de s. Pierre Martyr(?), AFP, t. 17, 1947, p. 295-335. 
Bernard Gui, Manuel de l'inquisiteur, éd. et traduit par G. 
Mollat, 2 vol., Paris, 1926-1927. - David d'Augsbourg, Le 
Manuel de l'Inquisiteur dit de David d'Augsbourg, éd. A. 
Dondaine, AFP, t. 17, 1947, p. 85-194. - Éditions anciennes 
de Samuel Cassini, De stal!l Ecc/esiae, de purgatorio, de su.f 
fragiis defunctorum, de Cor port: Christi Li bell us. Coni, 1510 ; 
Vittoria triumphale contro li errori dei Valdesi, Coni, s d. -
Claude de Seyssel, Adversus errores et sectam Waldensium, 
Paris, J. Petit, 1520. 

Parmi les procès : Le registre d'inquisition de Jacques 
Foumier(/318-1325), éd. J. Duvcrnoy, Toulouse, 1965, vol. 
1, et trad. Paris-La Haye, 1978, t. 1. - Le barbe et l'inqui
siteur. Pro,·ès du barbt~ vaudois Plttrre Uriot par l'inquisiteur 
Jean de Roma (Apt, 1532), éd. G. Audisio, Aix-en-Provence, 
1979. 

2. Bibliographie. - l 0 Études générales. - H. Btihmer, 
Waldenser, RE, 1908, p. 799-840. - Synthèses récentes: M. 
Gonnet et A. Molnar, Les Vaudois au Moyen Age, Turin, 
1974. - A. Molnar, Storia dei Valdesi, t. 1, Dalle urigini 
a/l'adttslone alla Ri/orma, 2° éd., Turin, 1989. - G. Tourn. 
Les Vaudois. T. 'étonnante aventure d'un peuple-église ( 1170-
1980), Turin, 1980. - G. Audisio, Les 'Vaudois'. Naissance, 
vie et mort d'une dissidence (XIIe· XVIe sièc/(!;,), Turin, 1989. 
- États de recherches: Histoire et c/andestlnit~ du Moyen 
Age à la wemière guerre mondiale. Colloque de Privas (mai 
1977), Actes recueillis par M. Tilloy, O. Audisio, J . Chif
foleau, Albi, 1979. - 1 Valdesi e I'Europa, Torre Pellice, 
1982. - G.G. Merlo, Valdesi e Valdismi medievali, Turin, 
1984. - Les Vaudois, des origines à leur fin (XIJI'XVJv siècles) 
(colloque international d'Aix-en-Provence, 1988, sous la 
direction de G. Audisio). Turin, 1990. - O. Gonnct, Il grano 
e le zizzanie. Tra eresia e riforma (secoli X/l-XVI), 3 vol., 
Sovel'ia Mannelli, 1989 (recueil des articles essentiels de l'un 
des principaux maîtres de l'histoire vaudoise); Mouvement.\' 
dissidents et no1•ateurs, dans Heresis, t. 1 3-14, 1990, p. 
171-289. - O.G. Merlo, ldentità valdese ne/la storla 11 nella 
storiografia. Turin, 1991. 

2° les origines. - A.. Dondaine, Aux origines du Val
déisme. Une pro.(ession de .fiJI de Valdès. AFP, t. 16, 1946, p. 
191-235 ; Durand de Huesca et la polémiqut~ anticatlwre, 
Ibid., t'. 29, 1959, p. 228-76. - Cb. Thouzellier, Catlzarisme et 
Va/déisme en Languedoc à /afin du XII• el au début du XIIF' 
siècle, Paris, 1966 ; 2° éd. Louvain, 1969 ; Hérésies et héré
tique.~. Vaudois. Cathares, patarins, albigeois, Rome, 1969. -
K.V. Selge, Die ersten Waldenser, 2 vol., Berlin, 1967 
(Arbeitcn zur Kirchengeschichle 37) (étude présentée dans 
Vaudois languedociens. cité ci-après, p. Il 0 sv v). - Vaudois 
languedociens et Pauvres catholiques, dans Cahiers de Fan· 
)eaux, 1. 2. 1967. - M. Pacaut, Pauvreté, vie é.vanl(élique et 
prédication chez les Vaudois, dans Revue Historique, t. 241, 
1969, p. 57-68. - Le (.'redo, la marale et l'inquisition, dans 
Cahi1.1rs de Fanjeaux, t. 6, 1971. - J>. Scgl, Durandus von 
Huesca, dans Lexikon des Mittelalters, t. 3, 1985, col. 1468. 

3° La diaspora. - Les ouvrages généraux récents font le 
point des connaissances ocquises ct en donnent les réfé
rences. Pour l'Italie voir: O.G. Merlo, Eretic:l e inquisitori 
nell a società piemontese del Trecento. Turin, 1977. - Pour la 
France: G. Audisio, L<~S Vaudois du Lubéron. Une minorité 
en Provence (1 460-1560}, Mérindol, 1984. - E. Cameron. 
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The Rej(>rmation of the Hf!retics. Thr! 1 Valdenses of the Alps, 
1480·1580, Oxford. 1984. - P. Paravy, Réflexions sur les 
Vaudois en Dauphiné aux X!Jit! et XVI' si~des. dans Échanges 
religieux entre la France et l'Italie au Moyen Age et à 
l'époque moderne (Colloque internatronal de Chambéry. 
1984), Genèv~. 1987, p. 147·62: Dela Chrétienté romaine à 
la Réforme . .é'véques, jidèlf!s et dévia/Ils en Dauphiné (XIVI'
xvr siècle), livre 4 (thèse, 1988; sous presse). 

Pour l'Empire : V. Vinuy, Friedrich Reiser e la diaspora 
valclese di lingua tedesca ne/ XV seco/o. BSSV, t. !09, 1961, 
p. :15-56. - D. Kurze, Zur Ketzergeschichte der Mark Bran
deburg und Pommems l'omehmlich im 14. Jahrhundert. 
Luziferianer, Putzkeller und Waldt.msa, dan~ Jahrbt1c:h fur 
die Geschiclrte Mittelund Ostdeutclzlands, t. 16-17, 1968, p. 
50-94. - M. Schneider, Europliisches Waldensertum in 13. 
und 14 . .lahrhundert (Arbeiten zur Kirchengcschichtc 51), 
Berlin-New York, 1982. - J>. Scgl, Ketzer in Dstemddr. 
U,mersuchungen iiber Hiiresie und Inquisition im Herzogtum 
Osterreich im JJ. wu/ beglnnenden 14 . .lahrduntlert, Pader·
born-Muoiuh-Vienne-Zurich, 1984 (Quellen und For
schungen nus dem Gehiet der Geschichte 5). - P. Biller, Les 
Vaudois dans les territoires de langue allemande vc'rs la jin du 
X/JI!' siècle. dans Christianisme médiéval. Mouvements dissi· 
dents et novateurs • Heresis, n. 13-14. 1990, p. 199-234. 

Pour le monde tchèque : H. Kaminsky, Masœr Nic:holas of 
Dresden. Tire Old Colom and tite New, Philadelphie, 1965. -
J. Macek, Jean Hus et les traditions hussites, l'aris, 1973. -
L'ensemble des travaux pionniers de A. Mo1nar, Storia dei 
Valdr!si, t. 1, Dalle origine .. ., op. cit.. ; l't la mise au point de 
R. Cegna, après de nombreux articles, dans l'introduction de 
Fede ed eti,·a .... Turin, 1982 (op. cil.). 

4° L'adhésion à la Réforme (Chanforan). - V. Vinay, 
Mémoires de Georges Morel. l'importalli:a del Codice valdese 
C 5/18, Ms 259 del Trinit.Y Co/lege di nublinu perla storia 
dell'ade,sione dei V alde~·/ alla R(fôrma. fiSSV, t. 132, 1972, p. 
35·48 ; ! .a didriarazimze del si11odo t!i Cha11foran, 1532, 
ibid .. t. 133, 1973, p. 37-42; Barba Morel e /Jucero sulla jus
tificaziolle per /ede. ibid., t. 133, 197 .1, p. 29-36 ; Il breve 
dialogo fra prima e seco11da R.iforma, tbid., t. 135, 1974, p. 
99-J 15.- V.L. Su bilia, Clranjoran 153,? o fa pre.wmza prme.ç
tante in ltalia, dans Protestantes/mo, 1982, p. 65-94. - G. 
Oonnc:t, f.es re/(1/ioiiS des Vaudois des .4/pes m•ec les Ré/or· 
mateurs franco-suisses avant Ca/viii (1 526-15 33), dans 
Croyances religieuses ''t sociétés alpines (Colloque de Frcissi
nièrcs, 15-17 octobre 1981 ), 1987, p. 1 65-78. - G. Audisio, 
Les « Vaudois)) ... , op. cil., cha p. 8. 

Il. L'ÉGLISE VAUDOISE J>ltOTESl'ANT~: D'ITALIE 

1. Le temps du «ghetto» (1532-1848). - Deux 
traits essentiels marquent le Valdéisme à l'éP.oquc 
moderne : la transformation du mouvement en Église 
protestante ct, au terme d'une trè~ brève génération 
d'espérance de conquête ct d'expansion, contempo
raine de l'installation des premiers temples ( 1555), le 
repli dans le «ghetto» des haute:; vallées alpestres. 
Entre Chanforan en 1532 ct le traité de Cavour en 
1561, le destin de cc monde est donc scellé ct lui 
imprime le dou ble caractère de foyer unique du pro
testantisme italien et de tête de pont de la Réforme 
européenne dans la péninsule méridionale, qui devait 
rester constant jusqu'au moment où l'Édit d'émanci
pation de 1848 allait lui ouvrir de nouvelles perspec
tives d'expansion. En domaine germanique, le 
courant vaudois fut immédiatement absorbé par la 
Réforme; en domaine roman, des trois foyers vaudois 
de l'époque de Chanforan, Provence, Italie du Sud, 
vallées des Alpes, les deux premiers disparurent entre 
1545 et 1561. Dans le midi français, largement gagné 
à la Réforme, le Lubéron devait dl'tneurer le berceau 
d'une forte communauté protestante, mais sans spéci
ficité vaudoise identifiable désormais. Au contraire 

une identité maintenue, conquise de haute lutte, est le 
fàit de plusieurs vallées du bastion alpestre. 

l 0 UNE HISTOIRE HeROTQUE. 
Le destin de l'ensemble des communautés des hautes 

v:rllécs ne rut d'ailleurs pas homogène, et varia en fonction 
de leur appartenance politique à la monarchie française ou 
au duché de Savoie, et des règlements successifs des uonnits 
ou des rapprochements qui devaient marquer les relations 
des princes au temps des arrrontements européens de l'âge 
cl<~ssique. Tandis que le Val Pragelas, dauphinois jusqu'en 
171 :1, devait connaître le sort du protestantisme français 
ent.re l'Édit de Nantes et sa révocation, les autres vallées, Val 
Gcnnanasca, Val Pérouse, Val Pélis, devaient se maintenir 
contre vents ct marées sur les bases lïxées par le traité de 
Cavour de 1561, octroyé par le duc Emmanuel-Philibert 1"', 
au l.crme de la résistance victorieuse des paysans contre l'en
treprise d'éradication menée contre eux depuis l'année pré· 
cédente. En fait, cc droit à l'existence dans les limites stric
tement fixées du «ghetto», devait faire l'objet de 
périodiques remises en question, en fonction des aléas de la 
politi<tuc religieuse ducale, elle-même étroitement subor· 
donm\c uux intérêtS de la principauté. Chacun des épisodes 
qui en résultèrent devait jouer un rôle décisif dans la consti
tution de la conscience historique vaudoise, élément 
essentiel d'une identité fièrement revendiquée. «Printemps 
sanglant)) de 1655 el guerre des Bannis qui s'en suivit, puis 
surtout période cruciale de 1686-1690, marquée par la ten
tai ive d'élimination de la minorité historique des vallées 
dans le cadre d'une politique calquée sur celle de la 
monarchie française au lendemain de: la révocation de l'Édit 
de Nuntcs, en sont les points culminants. La «Glorieuse 
Reni rée )) de 1689 - le retour de quelques centaines de 
Vaudois décidés depuis la Suisse, au temtc d'une longue tra
versée Nord-Sud de la chaine alpestre - demeure l'épisode 
héroïque par cxccllcncc de cc temps de: persécution, qui vit 
fondre les ciTcctifs des communautés et s'ouvrir pour 
bca\•coup la route de l'exil en Suisse et en terres germa
niques. Les crises qui suivirent et les édits qui y mirent fin 
corrfï rrnèrent les clauses du traité de 1561. 

2" Dns coMMHNAlJTtis r•rwTESTANTEs. - L'organisation 
de ces communautés soumises, du fait des aléas de 
leur histoire, à de fortes variations numériques 
(20 000 environ en 1848), s'établit en fonction des 
liens avec la Suisse et la France. La confession de foi 
française fut adoptée en 1560 (éd. V. Vinay, op. cit., p. 
155-78). La langue française, celle de la Bible d'Oli
vet.nn ( 1535), devait régner d'autani plus cons
tamment que c'est à Genève et à Lausanne qu'étaient 
formés les pasteurs et qu'on y recrutait ceux qui pou
vaient venir combler les vides des vallées en période 
de crise. Sur le plan institutionnel, le modèle genevois 
fut adopté par le synode de 1564. Les 13 commu
nautés des vallées, de discipline presbytérienne 
synodale, s'unirent par le pacte de 157 L 

Mais au-delà de cet horiz.on suisse ct français. les liens 
s'étendaient à l'ensemble du monde prott:st.ant, aux rc:fuges 
germaniques. ainsi qu'aux Pays-Ras et à l'Angleterre, dont 
les interventions contribuèrent à déterminer la politique 
ducale de reconnaissance au temps des crises du 17e siècle, 
dans une conception politique réaliste des intérêts de la 
maison de Savoie face à son trop puissant voisin français. Cc 
fut comme envoyé de Cromwc:ll, en 1655, que Samuel 
Morland, l'un des grands noms de l'historiographie vau
doise, découvrit les vallées, l'un des premiers parmi les visi
teurs fascinés venus du monde anglo-saxon. 

3° IoENTITrt VAtmOJSil.- 1) Sur le plan théologique, le 
monde vaudois moderne participe aux débats qui 
sont ceux de l'ensemble des Églises réformées euro
péennes. Caractéristiques à cet égard apparaissent, 
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dans la vallée dauphinoise de Pragelas, les remous liés 
au synode de Dordrecht ( 1618-161 9) et à la définition 
de l'orthodoxie protestante à l'occasion de la condam
nat ion des thèses arminiennes. Il est frappant 
cependant de constater que le refus du pasteur 13alcet, 
de Pragelas, d'a<.:cepter la double prédestination, 
s'inscrit dans la tradition du volontarisme pénitentiel 
vaudois. 

2) llistoire et spiritualité. - Dans le domaine de 
l'histoire, les vallées constituent au 17e siècle un foyer 
essentiel de recherche d'identité. Balthazard Lydius, 
pasteur de Dordn:cht, auteur en 161 6 de Waldensia, 
avait exhorté les différentes dénominations protes
tantes à rechercher l'unité entre elles dans le souvenir 
de leurs ancêtres communs, les Vaudois du Moyen 
Âge. De fait, une longue quête sc développa, jalonnée 
par les noms et les œuvres de Jean-Pierre Perrin, le 
pasteur de Nyons ( 161 9), de Pierre Gilles, de La Tour, 
en Val Pélis ( 1644), de Samuel Morland, l'envoyé de 
Cromwell au lendemain du Printemps sanglant de 
1655 (l658), ct de son contemporain Jean Léger de 
Villasecca ( 1669), acteur particulièrement engagé 
dans la crise du milieu du 17• siècle et mort pasteur à 
Leyde. Par la collecte ct la lecture aussi attentive que 
sélective des manuscri ts retrouvés dans les vallées et 
l'utilisation des ( 'hroniques des persécutions du 16e 
siècle, c'est bien à une entreprise d'exaltation pas
sionnée de la longue mémoire d'une fidél ité de tou
jours, gage et fondement de la confiance et de la com
bativité présentes. que cette histoire engagée devait 
aboutir. Révélateur à ccl égard est le titre même de 
l'œuvre de Pierre Gilles, annonçant une histoire des 
«Églises réformées» depuis 1160, et plus encore 
l'œuvre de Jean l .éger, n'hésitant pas à re111onter aux 
origines chrétiennes mêmes, comme naguère le« petit 
troupcao » persécuté du Moyen Âge. 

Cttte perception historique est e~stntielle colllme compo· 
sante d'une mentalité qui devait façonner k monde des 
vallées, déterminer ses attitudes devant les défis du présent, 
et marqutr fortement sa spiritualité pratique. Elle devait 
contribuer, autant que leur solide discipline et l'homogénéité 
des gtnres de vic, ir cimenter ces communautés. en ancrant 
leur· choix de vic conservateur et dgoriste sur le plan de la 
morale personnelle et familiale, dans la certitude d'une 
fidélité totale à leur passé. 

3) !~es débuts du Réveil. - Après la longue prédomi
nance du rationalisme spéculatif des Lumières, les 
remous liés à l'introduction du Réveil genevois par le 
jeune Félix Neff de Frcissinières en 1825 (L ettres, 
Dieulefit, 1934, p. 1-75), ella crise qui s'ensuivit en 
1831 , anticipent sur les tensions qui devaient se déve
lopper quand s'ouvrirait un champ plus large à la pré
dication réformée, à la faveur de l'éma ncipation. 
Cependant l'œuvre de Charles Beckwith, vétéran de 
Waterloo, venu après tant d'autres anglo-saxons et se 
fixant dans les vallées à partir de 1 834, se caractérise 
par l'affermissement et la consolidation J'un milieu 
eflïcace par l'ampleur de l'œuvre scolaire accomplie: 
développement de petites écoles ( 169 en 1848, 
accueillant près cie cinq mille enfants, le quart de la 
population vauooise, et réduisant l'analphabétisme à 
un taux très inférieur à celui du resle de la péninsule), 
création du collège de Torre Pelliee, ouverture 
d'écoles latines, devaient favoriser l'émergence d'un 
corps pastoral mieux préparé à s'ou vrir à l'espace 
italien tout proche, conformément au vœu mission-

naire de Beckwith lui-même. De fait, perturbations 
liées au choc des dénominations conquérantes, et pré
sence d'un groupe actif et structuré issu des vallées, 
devaient déterminer la physionomie du protestan
tisme italien à l'époque contemporaine. 

2. Depuis l'émancipation. - 1° L'ÉvANGÉLISATION. -
L'édit d'émancipation du 17 février 1848 n'établissait 
pas l'égalité entre les confessions chrétiennes, puis
qu'il ne s'agissait que de tolérance pour les Réformés. 
Du moins, une œuvre missionnaire pouvait-elle se 
développer. De fait, les étapes des premières créations 
successives sont celles de la constitution progressive 
du Royaume unifié, jusqu'à l'entrée à Rome, en 1870. 
Au-delà de la péninsule, l'émigration devait être à 
l'origine de l'installation des communautés vaudoises 
de l'Amérique latine, en Argentine et en Uruguay, à 
partir de 1856-J 857. 

Renforcement des structures (synode devenu 
annuel depuis 1851) et adaptation aux besoins nou
veaux liés à l'expansion (action du Comité d'Évangé
lisation de 1860 à 1915, pendant la période où se 
définit le nouvel esp.ace vaudois) caractérisent la poli
tique ferme d'une Eglise active, dont la Table, pré
sidée par le Modérateur, garantit la cohésion. Dès 
cette première période, l'établissement de la faculté 
de théologie vaudoise à Torre Pel! ice en 1855, puis 
son transfert à Florence en 1860 - en attendant son 
installation définitive à Rome en 1922 - manifestent 
la pertinence d'un choix à valeur missionnaire, mais 
conforme à l'évolution politique du pays et propice 
aux progrès de l'italianisat ion. D~sorm ais, la for
mation des pasteurs. naguère assurée à l'étranger, 
serait possible en Italie même et les débats théolo
giques pourraient s'ancrer plus profondément dans la 
r~alité du pays. Dans la même période progresse l'en
racinement de l'Église-Peuple (hôpitaux, institutions 
caritatives et scolaires variées) el se mettent en place 
des organismes qui devaient devenir des foyers 
d'expression et de rencontres essent iels (Société d'His· 
toire Vaudoise, dont le Bulletin, l'actuel Bollelino 
della Società. di Studi Valdesi. vint s'ajouter à la 
Rivista Cristiana, fondée en 1873 ; maison d'édition, 
la Claudiana, de Turin à partir de 1855). 

Mais il est évident qu'une Église longtemps tenue en 
marge du Royaume, de langue françai~c et étroitement li~e à 
Genève, issue d'un milieu paysan homogène, conservateur ct 
rigoureux, ne pouvait affronter san~ d~bat ni dillïcultés le 
délï d'une expansion dans un monde dillërent ct en 
mutation rapide. Les vallées elles-mêmes allaient connaître 
hientôt les problèmes liés à l'industrialisation - la dépopu· 
lation des hautes terres, avec leurs conséquences profon· 
dément désorganisatrices du tissu social et spirituel tradi
tionnel - ct surtout, elles devaient rencontrer d'emblée un 
mouvement évangélique italien naissant, également issu des 
milieux du Réveil, mais plus libre ct plus déterminé dans les 
villes de la diaspora, marquées par l'esprit du Rhurgimento 
et impatientes de secouer le joug d'une tutelle jugée ina
daptée à l'Évangélisation entreprise. 

Les caractères essentiels de la vic religieuse de 
J'Église du peuple des vallées, hérités d'un long passé 
de repli, pendant lequel elle s'est forgée dans la stricte 
discipline calviniste- une éthique fortement indivi
dualiste, la solide distinction maintenue entre vic 
spirituelle et engagement politique - le « monde>> 
refusé -. ct la ferme direction pastorale - , heurtaient 
parfois la pratique d'engagements politiques plus 
radicaux dans certains milieux de la diaspora, et 
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souvent celui d'une conception plus libre de l'Évangé
lisation, ouverte à chacun, dans l'appel de l'Esprit. 

Vc fait, la crise de 1854-1855 à Turin l't à Gênes aboutit à 
la constitut ion de Sndét~.f hangéliques, hcrccau des Églises 
éwmgéliques italienne.\". r>uis d~ l'Église chrétienne libre 
d'ftalie (Milan, 1870), non exclusive d'ailleur~ d'autres 
f.:~:llses chrétiennes libres, demeurées extérieures. Elles 
devaient œuvrer en même temps que le Comité d'Évangéli
sation vaudois. Par aill~urs, les missions anglo-saxonnes, 
Méthodistes wesleyens et Épiscopaliens américains, Bap
tistes anglais et américains, prirent pied auprès d'eux, en 
Htlendant l'arrivée de l'Armée du Salut e1 des Pentecôtistes, 
précédant. les membres d'autres dénominations forldamenta
listes, dans une concurrence t1ttestéc par les changements 
d'appartenance Que connurent de petites communautés ita
liennes. Aussi, les tentatives d'union ttHJjours remises en 
chantier devaient-elles devenir une constante de l'histoire 
contemporaine.: du protestantisme italien ; la seule inté
gration réalisée aujourd'hui est celle des Vaudois et des 
Méthodistes, dans le cadre de.: l'Église évangélique vaudoise 
(1979), tandis que ln Fédéralion des Églises âmngéliques 
d'Italie demeure I'OJ"ganisme de rencontres ct d'action 
commune.: d'un ensemble plus large. 

Comptant aujourd'hui 25 000 adultes environ 
ayant fait leur profession de foi (soit 45 000 personnes 
selon les critères catholiques), les Vaudois se répar
tissent entre le groupe le plus important des 18 
paroisses des vallées ct celui des cinct autres districts 
de la péninsule; celui de l'Amérique latine est le siège 
de la session de printemps du synode. tandis que celle 
de l'été a lieu à Torre Pellicc. Minoritaires dans la 
minorité protestante italienne, les Vaudois y occupent 
une place d'autant plus importante que leur enraci
nement historique même demeu re un élément 
essentiel de leur identité, confirmée par leurs fortes 
structures d'Église organisée (cf. Discipline généra/p 
des Églises vaudoises. 1973). 

2° M uTATIONs ET EN.fflliX nu 20° s1tlCLE. - 1) Le 
contexte nouveau. - Après la stabilité politique de 
l'ère libérale, la première guerre mondiale et ses len
demains inaugurèrent une période nouvelle. L'am
pleur des ruptures provoquées par l'dfondrement de 
l'État libéral ct l'apesantissement du fasc isme sur la 
péninsule, si lourd de conséquences pour l'ensemble 
des Églises, en est l'élément le plus évident. La norma
lisation des rapports avec Rome, par le Concordat de 
1929, s'accompagnant d'une nouvelle marginalisation 
des Églises protestantes du pays et du lourd carcan de 
la surveillance ct de l'italianisation forcée des vallées, 
reposait avec une acuité nouvelle le problème de la 
place du protestantisme en Italie. Sur un autre plan, la 
pénétration du courant harthien , à p:-~rtir des années 
30, devait s'avérer essentielle, tant par l'impulsion 
spirituelle et les remises en question qu'elle détern1ina 
dans le champ théologique traditionnel, que par les 
engagements politiques de ses adeptes. Le rôle des 
jeunes Barthiens dans la résistance prélude aux expé
riences et engagements ultérieurs dans la cité, et aux 
débats les plus contemporains au sein des commu
nautés vaudoises. 

2) T. 'influence du courant hart hi cm. - a) L'héritage 
du 19° siècle.- Jusqu'à la première guerre mondiale, 
avait prédominé l'influence du Réveil genevois et ber
linois ; quelques personnalités s'imposent : tuigi De
sanctis t 1869, le plus éminent controversiste du 
temps, à l'itinéraire particulièrement complexe, 
puisque, originellement prêtre catholique, il adhéra 
au Réveil genevois, avant de devenir membre de 

l'Église vaudoise, dans laquelle il devait mou~ir, en 
dépit des crises liées au développement des Eglises 
évangéliques; Alberto Revel t 1888, spécialiste en 
exégèse vétéro-tcstamentaire et davantage gagné par 
le courant libéral que le conservateur Paul Gcymonat 
t 1907. un demi-siècle durant professeur à la faculté 
de théologie ; Émilio Comba t 1904, historien fasciné 
par sa quête de l'Ecclesia spirilualis dans laquelle il 
identifiait la place capitale des Vaudois médiévaux. 

Les difficultés ct les ruptures au sein de l'Église catholique 
devaient aussi fitvoriser sur ses marges les rencontres entre 
hériticr·s de traditions différentes. Caractéristique à cet égard 
apparaît la rupture des Vieux Catholiques au lendemain du 
concile de Vatican 1. L'itinéraire d'Uso Janni t 1938. de 
L'Aquila. né catholique, fréquentant l'Église méthodiste wc.:s
leyenne, puis odhérent au mouvement Vieux Catholique, 
pOUl' linalement devenir membre de l'Église vaudoise en 
entraînant sa communauté de Son Remo, est carac:éristiquc 
d'um~ recherche qui passe du pan protestantisme au panchris
tiani~mc. l'ar ailleurs. adeptes du r>rotestantisme libéral ct 
mmkrnistcs condamnés trouvent un terrain de rencontre 
dans des recherches parentes, par delà les spécificités de 
leurs ccclésiologies respectives. 

b) Le Barthisme.- A cette date, l'influence du Bar
thisme s'était diffusée par l'action de quelques per
sonnalités qui y avaient adhéré les premières. Giu
seppe Gangale t 1978, membre de l'Église baptiste, 
les Vaudois Giovanni Corradini de Florence, et 
surtout Giovanni Mieggc t 1961, né à Savone, mais 
formé à Torre Pcllicc, ct assidûment présent dans les 
vallées, même lorsqu'il fut devenu professeur à la 
faculté de théologie à partir de 1937, jouèrent un rôle 
esse11tiel. A côté de la faculté de théologie, où l'esprit 
nouveau pénétra dans les années 40 à la faveur du 
renouveUement des générations, des publications et 
de grandes revues furent les organes essentiels de dif- . 
fusion du mouvement. Parmi ces dernières, eurent 
une particulière importance Gioventù Cristiana avec 
laquelle se fondit Gioventù Valdese en 1931, et dont 
Giovanni Miegge assuma désormais la direction, 
comme celle, plus tard, de Protestantesimo fondée en 
1946. et bientôt publiée sous les auspices de la faculté 
de théologie. Aux biographies et traductions des 
grantls textes des fondateurs de la Réforme édités par 
ailleurs, s'ajoutent la traduction d u commentaire de 
Karl Barth sur l'Épître aux Rl)mains, de 1922. des 
articles concernant les principales thèses de sa Dog
matique. ainsi que des informations sur les luttes de 
l'Église confessante allemande contre le nazisme, pré
senté(: comme exemple européen. Ainsi s'opérait une 
œuvre de pénétration et de médiation de la pensée 
réformée la plus engagée dans le protestantisme 
italien et dans sa culture. 

Sur le plan théologique, tandis que la méthode dialectique 
introduisait un ferment de tension spirituelle nouveau, la 
proclanlation de la radicale altérité du Tout Autre remettait 
en cause les élnhorations du libéralisme rationalisant. Ses 
contempteurs radicaux pouvaient désormais dénoncer en lui 
un spiritualisme au contenu théologique jugé imprécis, 
d'autlmt plus prompt à s'ouvrir aux rencontres que l'expé
rience individuelle.: du chrétien ct l'exaltation des valeurs 
éthiques primaient dans ses choix sur la proclamation tic 
l'objectivité et de la sumsancc de la Parole de Dieu (Valdo 
Vinay). Sur le plan politique sc trouvait. posé dans toute son 
ampleur le problème de l'engngena:nl de.: l'Église ct du 
chrétien dans les luttes de la cité, à la lumière de l'expérience 
et de Ill pratique de.: Knrl Barth cl des siens. Ainsi la richc~se 
et la vigueur de ce cournot nux implications multiples 
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devaient-elles inll ucnccr fortement l'avenir du vuldéisme et 
du protestantism~: it<llicn. 

3) L 'œcuménisme. - Dans Je contexte barthien, ses 
données se trouvèrent clarifiées, mais l'<tdhés.ion de la 
Table vaudoise au Çonseil œcuménique des Eglises en 
formation, en novembre 1945, est beaucoup plus lar
gement J'aboutissement d'une longue histoire 
marquée par la présence vaudoise à chacun des 
congrès préparatoires et des réunions des mouve
ments Vie et Action et Foi et Constitution, à 
Stockholm ( 1925), à Lausanne ( 1927) et enfin à 
Oxford et à Ëdimbourg en 1937, où fut décidée leur 
fusion. La présence et les responsabilités du Modé
rateur Ernesto Comba témoignent d'un engagement 
profond, tout autre qu'individuel. P<tr ailleurs, la 
conception large du pionnier que fut. Ugo Jauni 
demeure présente dans le dialogue instauré avec 
l'Église catholique. L'accueil réservé fait à la 
conception résolument ouverte de Valdo Vinay 
t 1990, barthien, quarante ans durant professeur à la 
faculté de théologie, témoigne cependant de l'ampleur 
des problèmes qui subsist-ent en cc domaine. 

4) Foi et monde. - L'engagement résolu des Bar
thiens contre k fascisme introduisait jusque dans les 
vallées le ferment d'une rupture avec lti tradition de 
réserve politique héritée du passé. Au lendemain de la 
guerre, des expériences d'engagement ~ocial ct reli
gieux témoignent de l'influence de ce ferment. Les 
créations d'A~:apè, communautés œcuméniques de 
Jeunes, sont en effet orientées par la théologie bar
lhienne. Le pasteur Tullio Vinay entreprit la création 
d'un centre d'études ct de rencontres pour la jeunesse 
vaudoise dans les vallées, à Pra li en 1 94 7. En fait, 
avec l'appui du Conseil œcuménique des Églises et 
l'arrivée de jeunes de 35 nations vers cc lieu d'enraci
nement de l'expérience chrétienne de pardon réci
proque et de fraternité dans le Christ, selon 1 Cor. 13, 
au lendemain des horreurs de la guene. Prali devait 
être, des années durant, le foyer d'un dialogue per
manent sur les problèmes de justice sociale, d'aide au 
Tiers Monde et de paix . 

En 1961, la se,;onde ti1ndation de Tullio Vinay à Ricsi, c.:n 
Sicile, Sen•izio Cristiana, en maintint l'esprit. Les débats 
ultérieurs qui devaient naître du développement de ces expé
riences. entre adeptes de ta cc Prédication incumée >> et 
tenant~ du cc Part i de la Spiritualisation de J'P.glise »,hostiles 
à cc qu'ils ressentent comme obstacle au primat absolu de la 
relation de l'homme à Dieu, sont communs à l'ensemble des 
Églises contemporaines et témoignent d'une, recherche pas
sionnée de la plù(;C et de la vocation de chacune d'elles dans 
le présent. 

5) / ,'Église vaudoise aujourd'hui. - La longue 
mémoire de l'Église vaudoise demeure pour beaucoup 
un élément essentiel de son identité, non seulement 
en référence au temps du ghetto, mais bien au passé 
médiéval, s.i l'on en juge par l' importance que revê
tirent les grands anniversaires de 1174 ct de 1532. 
Bien au-delà d'une commémoration historique, ils 
furent l'occasion d 'une réflexion sur les deux 
Réformes et leur dialogue, et donc sur le problème 
toujours actuel de la P.résence à son temps dans l'an
nonce de l'Évangile. Église-peuple structurée ou fra
ternité plus souple d'une situation de diaspora qu'ap
pelait de ses vœux Valdo Vinay, Église vouée à un 
«temps pour construire», proposée par Georges Bou-

chard au terme de sa méditation sur la vocation vau
doise en Italie, le mode de présence demeure au cœur 
des recherches et des débats actuels d'une spiritualité 
pratique, enracinée dans une référence évangélique 
fondamentale. 

l. Période moderne : Étude générale c.:t bibliographie dans 
A. Armand-Hugon. Storia dei Va/des/, t. 2, Dai Slnodo di 
Chanforan aii'Emancipazione (1532-1848), Turin, 1974; 2° 
éd .• 1989. 

1 o Sources: Le confession/ di Fcde dei Valdesi riformati, 
éd. V. Vinay, Turin, 1975. - Synodes vaudois de la Ré./or
mation à l'exil (1536-1686). éd. J. Jalla, dans Bulletin de la 
Société d'histoire vaudoise, t. 20-23 ct 25-28. 1903-1911. -
Actes des synodes des Églises vaudoises (1692-1854). éd. F'.J. 
l'ons, BSSV, t. 80, 1948. 

2° Organisation ecclésiastique: G. Peyrot, lnjluenze 
franco-ginevrine ne/la formazione de/h? discipline ecdesias
tiche valdesi alla metà del XVI secolo, dans Ginevra e l'ltalia, 
Florence, 1959, p. 215-86. 

3° Historiographie : J.F. Gilmont, Aux origines de l'histo
riographie vaudoise du XVIe siècle : Jean Crespin. Étienne 
Noël et Sc/pion Lentolo, dans 1 Valdesi e l'Europa, Torre 
Pellice, 1982, p. 165-202. - B. Lydius, Waldensia, 2 vol. , 
Rotterdam-Dordrecht, 1617-1618. - J.J>. Perrin, llitoire des 
Vaudois, Genève, 1619. - P. Gilles, Histoirl!. ecclésiastique 
des Églises réformées recueillies en quell/ues vallées du 
Pi~mom et circonvoisines. 1 160-IMJ, Genève, 1644, - S. 
Morland, 1Ïu! History nf the J::vangelicul Clwrches of the 
Valleys of Piedmont. Londres, 1658. - J. Léger, llistoire 
générale des Églises évangéliquc1S de.t vallées du Piémolll 011 
Vaudoises, 2 vol., Leyde, 1669. - A. Muston, C israi!l des 
Alpes, 4 vol., Paris, 18 5 1. 

4° L'âge des Lumières: A. Armand-Hugon, L 'illuminismo 
}fa i Valdesi, dans Studi di letteratura, .ttoria e filoso./ia in 
onore di Bruno Revel. Florence, 1965, p. 13·29. - Parmi les 
personnalités dominantes: F. Venturi, Un pastore valdese 
illuminista: Jacques Brez, BSSV, t. 120. 1966, p. 63· 74. 

2. Période contemporaine: Étude exhaustive et biblio
graphie, V, Vinay, Storia dei Valdesi, t. 3, Da/ Movimento 
evangelico italiano al movimento ecumenit~o (1848-1978), 
Turin, 1980. 

1° Le cadre politique: G. Spi ni, Risorgimento e Protes
tan li, Naples, 1956 ; Movimenti evangdici nell'ltalia comem
poranea. dans Rivista storic:u italiana. t. 80, 1968, p. 463-90. 
- Minoranze religiose in Italia, éd. par A. Santini, Rome, 
1969. - G. Micggc, /.'Église sous le joug fa.tciste, Genève, 
1945.- J.P. Vialle!, La chiesa va/dese di fronte allo stato }às
cista ( 1 922-1945). Turin, 1985. - G. Rochat, Regime fasdsta 
e chiese evangeliche. Dire/live e articolazioni del cnntrollo e 
della repressionc, Turin, 1991. 

2° L'Évangélisation : Mise au point de B. Peyrot,/ Valdesi 
e /"evangelizzazione ln fla lia: quaranti an ni di studi ( 1945· 
19115), BSSV1 t. 164, 1989, p. 63-92. - G. Spini, Evanglizza
zionc o R/jorma? dans Proteslantesimo. t. 4, 1949, p. 
108-16; Le società Bibl/chee I'Italia. BSSV. l. 97, 1955, p. 
24·55 .. - E1•angelici in ltalia. Dncumcllli delle chiese battiste. 
metodiste valdesi (1691-1990), Turin, 1991. 

3° Courants spirituels. - 1) Le Réveil: int1uencc de Félix 
Nell~ Le/Ires de Félix Neff, missionnaire protestant en Suisse 
ct dans tes départements de l'Isère et des Hautes Alpes. éd. A. 
Bost, 2 vol., Genève, 1842; Lettres de direction spirituelles 
inédites, Dieulefit, 1934, p. 1-75. - G. Gangale, Revival. 
Sagglo sulla storia del protestamesimo ln Icalia del Risorgi· 
mento ai tampi nostri, Rome, 1929. - D. Masclli. Fra ris· 
veglio e mllltmio. Storia dellr. cltlese Cl'islitmr. d11i .ti·atdli 
1836-1886, Tul'in, 1974.- V. Vinay, Spiritualilà delle chiese 
evangeliche in ltalia Fa il/861 cil 1878, dans Chicsa e refi
giosità in Italia dopo I'Unita 1861-1878, L 2, p. 129-63. 

Quelques biographies : V. Vinay, Luigi Desam:tis e il 
movimenlo religinsn fra gli /taliani duran te il Ri.rorgimento, 
Turin, 1965. - Th. van den End, Paolo Geymonat e il movi
mento evangelico in !talla ne/la seconda mel à del sccoto XIX, 
Turin, 1969. - C. Milaneschi, U. Janni, Pioniere dell'ecume
nismt> in Ital/a, Turin, 1979. 
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2) De la pénétration du courant barthicn au présent ; V. 
Vinay, l,a Facolt(J Valdese di Teologia ( 1855-1955), Turin, 
1955. - G. Miegge, Pmtesta!llesimo e Spiritualismo, 2c éd., 
Turin, 1965 ; Dalla « ri.ççoperta di Dio>>. Seri/li teole~?ici, éd. 
parE. Tron, Turin, 1977.- G. Tourn, Una chiesa in analisi. 
1 va/desi di fronte al domani, Turin, 1973. -S. Rostagno, Le 
opne e /ajède dl una mimmmza signijirativa, dan~ Giovent.ù 
Evange/ica, t. 24, 1974, p. 27-30; Teologia e Sodetà, Turin, 
1989: - V. Suhilia, Tempo di cor!f'essifine e di rivoluzione, 
Turin, 1968 ; << Solus Christus>>. Il messagio cristiana ne/la 
prospettiva protestallle, 1985. - G. Bouchard, 1 Va/desi e 
1'/talia. Prospeuive di una vocazione, Turin, 1988. 

3) On peut sui.vre l'évolution de la pensée religieuse et de 
la spiritualité vaudoise à travers les revues suivantes: le Bol
lettino della Società di Studi Valdesi. la Luce. Giowmtù Cris" 
tiana puis Evangelica, Protestantesimo, ct les collections de 
la maison d'édition Clcwdiana de Turin. 

Pierrette PARAVY. 

VAUFROGER (N. CATINAL), ptêtl'e, 17e siècle. - On 
ne connaît de la vie de N. Catinal Vaufroger que ce 
qu'il en écrit dans le prologue de son unique ouvrage 
connu. Probablement d'origine notmande, il s'est 
«converti» entre 17 et 18 ans et a essayé pendant 
plusieurs années d'entrer chez les Capucins. Après 
sept ou huit essais, qui tous avortent pour des motifs 
légitimes (p. 62), il se décide à devenir prêtre dio· 
césain (p. 63), puis s'occupe, semble-t-il, d'œuvres de 
charité. Tl montre beaucoup d'attachement au Saint
Siège et à la Sorbonne. On ignote la date de sa mort, 
qui est certainement postérieure à 1627, date de la 
publication de son ouvrage. 

Cet ouvrage se ptésente ainsi : Le chariot spirituel 
,(ail de l'Union de dil1itte et humaine volunlé, «pour 
conduire les âmes dans le Ciel, et pour faire 
cognoistre les neuf genres d'Amour divin, par lesquels 
les neuf ordres de la nature Angélique doivent estrc 
reparez par la nature humaine>>, Rouen, David du 
Petit VaL Il comporte un long prologue (p. 1-106). 
que Vaufroger conseille de lite et de relite, puis trois 
parties paginées séparément et publiées respceti· 
vement en 1627, 1626 et 1627 (l'ouvrage est à la B.N. 
de Paris et à la Bibl. des Jésu ites de Chantilly). 

L'auteur se propose d'écrire six semaines de n:nexions sur 
l'Amour de Dieu : «Toute cette quarantaine ne tend ... qu'à 
deux poincts. Le premier, pour faire cognoistre les ténèbres 
du faux amour ... Et le second ... faire voir la perfection de 
l'amour de Dieu )) (p. 94 du prologue). 1 ,a 1 '" scm;iinc porte 
Sur la vraie ct fauSSé intention ; lir ze Sur le discernement, en 
lorme de dialogue entr·e l'ange et l'âme; la 3c (dédiée à la 
Sorbonne) sur· les chemins qui mène11t au ciel, «durant 
laquelle il est parlé des neuf genres d'amour divin el du 
Chariot spirituel, c'est à sçavoir l'union de divine ct 
humaine volonté» (tit.rc); la 4• sur la perfection des divers 
or(!re$ qui compùsenl le royaume (dédi{:e ù Louis XIII); la 
se sur l'ar·b•·e de vie (dédiée aux parlements); la 6c sur l'al
phabet et la grammaire spirituels, l'OrHison dominicale, le 
Symbole des apôtres, le Décalogue (cf. l'réface, p. 100-05). 

Dans le volume publié, on ne trouve que le Pro· 
Jogue et les trois premières semaines, dont les sept 
jours sont divisés en diverses stations. On ignore si les 
trois autres semaines ont été rédigé:es et publiées. 

Cc traité, comme tant d'autres alors, vi:;e à la 
réforme de la vie chrétienne et s'adresse à tous les 
membres de la société. Il est d'un directeur qui a expé
rimenté la doctrine qu'il propose (Prologue, p. 57-61 ). 
Après un vibrant appel à la conversion, y compris à 
celle des Protestants (Prof., p. J 1), Vaufroger montre, 

dans un style tleuri, agréable, abondant, incorporant 
beaucoup de commentaires de passages de l'Écriture, 
que J'essentiel est de soumettre et d'unir son vouloir 
au vouloir de Dieu (Pro!., p. 69) ; l'amour est au fond 
un consentement mutuel des volontés (p. 70). C'est là 
le point unique de la perfection. Faut-il reconnaître 
ici l'inlluence de la Rei~le de perfection de Benoît de 
Canfïeld ? Ou celle de Laurent de Paris? On peut sc 
demander aussi si la 2e semaine, sur le discernement, 
n'est pas de loin influencée par les Exercices spirituels 
ignatiens. 

DS, t , 5, col. 1373. 

Jean-Made LE MAIRE. 

V AUGE (GILLEs), oratorien, t 1739. -On sait peu 
de choses précises sur la vie de Gilles Vauge. Né à 
Béric (diocèse de Vannes), appartenant à une famille 
de marchands, il entra à l'Oratoire de Paris dans la 
maison dite de l'Institution le 31 octobre 1687. Après 
avoir été professeur d'humanités et de rhétorique, il 
fut envoyé au séminaire de Grenoble, où il enseigna la 
théologie. Le cardinal Le Camus t 1707 et son suc
cesseur Montmartin à J'évcché de Grenoble lui accor
dèrent leur confiance. A la mort de ce dernier (J 71 9), 
Vauge se retira à l'Oratoire de Lyon, où il mourut le 
28 octobre 1739. 

Tous ses ouvrages ont été édités sous l'anonymat de 
son vivant. Outre un catéchisme à l'usage du diocèse 
de Grenoble que lui avait demandé Le Camus et deux 
dialogues ou entretiens sur les affaires du temps (que 
nous n 'avons pas vus), on lui doit d'abord Le 
directeur des âmes pénitentes ou décisions de plusieurs 
questions importantes sur la pratique du Sacn:ment de 
Pénitence (Paris, 1721 ), que suivit un 2e volume: Ins
tructions et prières propres à soutenir les Ames dans les'· 
voil:'s de la Pénitence (Paris, 1724); les deux vol. 
furent réédités sous Je titre du premier à Paris en 1726 
et en 1 730. Le second volume, selon le bibliophile 
Barbier, est dO à J.-B. Molinier (t 1745 ; DS, t. l 0, 
coL 1484-86) qui fut durant quelques années le 
confrère de Vauge à Grenoble. 

Le premier volume (nous laissons de côté le second) est 
dcst im; aux prètres confesseurs; il se présente comme une 
som mt.: de théologie sacramentaire, morale ct pastorale, dans 
un langage relativement aisé à saisir. Toul ce qui concerne Je 
sacrement de Pénitence, le péché, le ferme propos, la péni
tence à imposer, l'absolution à donner ou à retarder, s'y 
trouve traité, et l'auteur n'oublie pas de s'appuyer sur les 
textes des conciles et des Pères. L'orientation générale de sa 
doçlrinc est quelque peu sévère ct austère; il n'est que de lire 
le ch. 14 («Ce qu'est ln conversion. Que sans cette 
conversion il n'y a point de vraie contrition, ni de vraie 
attrition», p. 131-59) ou le ch, 33 («De l'Absolution : 
Quelles règles il faut suivre pour l'accorder ou la différer», 
p. 403-25). Le traité est suivi d'un examen de conscience 
porlanl essentiellement sur les péchés. 

L'ouvrage qui donne place à Vauge dans le 
domaine spirituel est son Traité de l'espérance chré
tienne, contre l'esprit de pusillanimil~ et de défiance, et 
contre la crainte excessive (Paris, 1732 : au moins trois 
réimpressions cette année-là ; 1765, 1777 ; Nancy, 
1846 ; trad. ital., Venise, 1735 ; espagnole, Besançon, 
1856). V auge s'adresse aux pécheurs «qui ont 
quelque sentiment de crainte et quelque désir de tra
vailler sél'ieusement à leur convet·sion » (J 732, 3e éd. 
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revue, Avis de l'auteur). Il consacre trois longs cha
pitres à poser les <(fondements ct motifs de l'espé
rance chrétienne » (ch. 3-6, p. 62-168). Puis il montre 
combien l'espérance est agréable à Dieu, obtient tout 
de lui, ne trompe personne (ch. 7) et t:omment elle 
s'all ie à la juste crainte (ch. 8). Même les rechutes fré
quentes dans des fautes vénielles ne doivent pas 
affaiblir la confiance en Dieu (ch. 9). L'espérance doit 
être constante, Inébranlablement fondée sur la foi en 
D ieu Sauveur (ch. 1 0) et alors elle est source de joie 
(ch. Il). 

L'ouvrage est d'un directeur spirituel qui connaît sa 
théologie ct ses :;ources spiri tuelles (les Pères, Thérèse 
d'A vila, surtout la Bible et la liturgie) ; mais la théo
logie est celle d 'un augustinien jansénisa nt ; c'est dire 
que la doctrine est austère. La joie dont pal'le V auge 
est celle du chrétien pécheur qui se croit sauvé : elle 
consiste dans ln douleur de ses péchés connus et par
donnés. 

(R. Cerveau), Nécrologe de:s plzLç célèbre., dc:fJenseurs m 
confesseurs dC' la l'érittS de.ç 17' et 18r siècle.,-, P11ris, 176 1, 
Supplément, p. 107 et 299. - L. Moréri, l .t· wu nd diction· 
naire ... , 1. 10, Paris, 1759, p. 497 (repris par· Feller et 
Michaud). - Huner, t. 4. 1910, col. 1310 - Bremond, His
toire /iuéra/n• .. .. 1. 4, p. 325, 376· 79 (à propos de la prière de 
R. Pascal). - l>TC. t. 1 1/1, 1931, col. 11 30. 

Jean-Marie L~; M AIRE. 

1. VAUGHAN (BERNARD) , jésuite, 1 !!47-1922. -
Bernard Vaughan est né le 20 septembre 1847. 

Sa fê1millt:, qui vivait à Courtfield dans le Hcrefordshirc, 
était connue pour sa fidélité à la foi catholique durant les 
11nnées de persécution en An!;leterre. Ses parents - le colonel 
Jnhn Froncis Vaughan ct sa femme Eliza Ro11s - t:urenl 14 en
lants, 9 garçons cl 5 filles ; De mard était le on1.ièmc ; pamti les 
garçons six dcvin1 ent prêtres (dont trois furenl évêques ct un 
cardinal), et toutes les filles devinrent religieus~s. Bernard fré
qucnln l'école de Stonyhurst pendant 7 ans. 

Très tôt, il parla de devenir jésuite; il entra au 
noviciat d'Angleterre à Roehampton en décembre 
1 H66. Il suivit la formation normale des jésuite:;: 
Roehampton (noviciat), 1866-1868; St Mary's Hall, 
Stonyhurst (philosophie), 1868-187 1 ; collège de Sto
nyhurst (assistant du prétèt des philosophes laïcs), 
187 1- 1873; collège de Beaumont, IS73-1877; 
St Beuno (théologie), 1877-1881. Il fut ordonné prêtre 
le 20 septembre 1880, jour anniversaire de ses 33 ans. 
Après une annt:·e à Ueaumont Collage (188 1-1 882), il 
alla de nouveau à Rochampton pour le troisième an 
de noviciat (1 882-1 R83). 

Vaughan fut nom mé à Manchester. où il resta 
18 ans ( 1893-11)0 1) à l'église de Ho/y Na me; là il 
apprit à aimer les gens du Lancashire; c'est là qu'il fut 
connu comme prédicateur, prêchant l'enseignement 
social de l'Église, parlant des questions du jour 
comme le jeu ; ct même engageant des controverses 
publiques avec l'évêque anglican de Manchester. 
Malgré une vie très occupée, Vaughan avait. toujours 
du temps pour aider les jeunes, les malades, les 
pau vres et les personnes âgées. En 1 R93, il devint 
recteur d' un groupe de maisons jésuites dont l'église 
de H o/y Namc: était le centre. 

Aidé par son allure dist inguée, sa belle voix (:t sa diction, 
il devint célèbre comml~ prédicateur. et on 1:ommcnça à le 

demander de l'étranger. Une visite à Rome en 1885 (dans 
l'intention de l'aider à se r·eposer un peu) fut sui vie par une 
tournée de prédicat ion sur la Riviera en 189 1, à Rome en 
1897 ct de nouveau sur la Riviera en 189tl. Son amour 
d'autrui , joint à son amour personnel pour le Chrisl fut le 
secret de ~on succès. S'il usait souvent d'épigrammes osés, 
c'était pour atti rer l'attention des auditeurs. Son style, sa 
rhétorique, sa puisance oratoire pouvaicnl ne pas être 
appréciés pur tous; pour Vaughan. sa manière de prêcher 
était simplement un moyen en vue de la lin qu'il propos11it. 
Si certains pensaient avoii des ra isons de douter parfois de 
sa sincérité. il att irait les roules. Si Vaughan n'avait pas eu 
un véritable esprit de prière, sa prédication n'aurait pas eu 
un pareil succès. 

En 1901, Vaughan fut nommé à Londres, pour se 
joindre à l'équipe de l'église de Farm Street. 11 y 
demeura presque jusqu'à la fin de sa vie. Certains de 
ses sermons, tels ceux sur «Les péchés de la société » 
( 1906), « La société, le péché et le Sauveur» (1907), 
ses sermons de C'.arême de 1907 et des années sui
vantes, ainsi que ses discours publics sur les maux 
sociaux de l'époque, furent largement répandus. Il 
parla des bas salaires dans les usi nes, du besoin de lits 
dans les hôpitaux, de meilleures conditions de 
logement, etc. ; il lança des appels en faveur des 
dames indigentes, d'un club pour les ouvriers, d' une 
association d' infirmières catholiques, d'orphelinats à 
Hull et ailleurs, d'a1de aux enfants aveugles, sourds et 
estropiés, etc. 

Outre ses prédications populaires ct ses discours publics, 
Vaughan commença, en 1901, son travail dans l'J::ast /:,'nd de 
Londres. Il y prit une chambre, cl y passait un jour pur 
semaine, prêchant dans les rues et récitant le rosaire en 
public. En 1904 puis en 1908, il organisa des concerts à 
l'Albert Hall dont les bénéfices aideraient les pauvres de 
l'East J::nd ; en 191 1, il y organisa une grande mission avec 
offices, processions et sermons dialogués dans l'église. 

Durant ses années à Farm Street, Vaughan fit des 
voyages à l'étranger pour prêcher ct donner des confé
rences: Rome, Irlande, Canada, États-Unis, Japon, 
Chine ct linalement, en 1922 (el cette foi s-ci pour sa 
santé), Afrique du Sud. Pendant la guerre de 1914-
1918, malgré son âge avancé, il était encore demandé 
pour des sermons ct aussi pour des confë rcnces au 
profit des associations pour les victimes de la guerre. 
Durant l'été de 1922 il rentra, malade, de l'Afrique du 
Sud. Il mourut le 31 octobre à Roehampton, là où il 
avait commencé sa vie de Jésuite. 

Lors de ses funérailles dans l'église de Farm Street, le pré
dicateur demanda : qu'est-ce qui avait fait de Vaughan« the 
power in the land» qu'il était ? Certains répondraient: les 
ressources d'un orateur pratique ; d'autres, le courage de ses 
convictions; d'autres encore, ses qual ités de lutteur ; 
d'autres, son intérêt et sa participation dans les grands mou
vements publics, d'autres enlïn sa sincérité, son honnêteté, 
sn simplicité ct son énergie. Mais, derrière tou1.es ces qua
lités, il y avait su personnalité, l'homme lui-même. Il était 
une puissance pour· le bien, qu' il flagelle les vices ct les folies 
d'une société corrompue ou qu' il plaide la cause des 
opprimés. Le curé de la paroisse de l'East End, avec lequel il 
travai lla de près, fit cette remarque : « C'étail un des prêtres 
les plus humbles que j'aie jamais rencontrés». 

Sa vie spiri tuelle était basée sur les Exercices Spiri· 
tue/s de saint Ignace ; il avait aussi un grand amour de 
la Compagnie de Jésus. Conscient de ta critique qu'on 
faisait de son style oratoire, il dit un jour à un jeune 
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étudiant jésuite : « ne laissez jan1ais la critique vous 
abattre. Vous ne travaillez pas pour vos frères, mais 
pour le Dieu Toul-Puissant». Peu avant sa mort il dit 
aussi à ce sujet : « Aussi loin que je me le rappelle, je 
n'ai jamais exprimé du ressentiment contre ceux qui 
me critiquaient en disant que je :;uis théatral, atlccté 
et pas sincère en chaire». Malgré le succès de 
Vaughan comme prédicateur et comme orateur public 
sur les questions à l'ordre du jour, «l'intérêt 
dominant de sa vic était son travail personnel auprè::; 
des pauvres, d'abord à Manchester et plus tard dans 
l'East Hnd de Londres» (DNB, Suppl. 2rY s., 1922-
1930, p. 867-68). 

E. Sutclifle (Biblio~:raphy 4 the I~n~:lish Province of the 
Societ.v of Jesus. 1773·1953, Londres, 1957, p. 210-12) 
donne la liste des publications de B. Vaughan. Parmi ses 44 
numéros, on retiendra : The Sins of Societ,v, Londres, 1906: 
- Society, Sin and the Saviour, 1907 ; - [.{k tessons from 
Blessed Joan <>!'Arc, 1910 ; - Socialism (rom the Christian 
Standpoint, conlërences, New York, i 912; - What of 
To-Day ?, Londres, 1914 ; - The Menaœ of the Empty 
Cradle, 1917:- Notes ofRetreats gNen by Father B. V., pos
thume, 1928. 

H. Thurston, Father 8. V., dnns The Table!, 140, 1922, 
p. 593 svv. - C.C. Martindale, B. V., Londres, 1923 (4C éd., 
1924). - J. Gilbert, The Memorialto Father B. V., dans 1ïle 
'Jablet, 141 , 1923, p. 518.- Funeral Words on Father B.V. , 
par J. Bampt.on, I.ondrcs, s.d. - M. Vincig\Jerr<i, Romantici e 
det"ademi inJ?lesi, Foligno, 1926, p. 201-08. - .J . Noble, 
father B. v., Catholic Truth Society, 1933. 

Geoffrey HoJT. 

2. VAUGHAN (HëNkY), 16 :~1 -1695. - Henry 
Vaughan est né en 1621 (ou 1622) à Newton-on-Usk 
dans le Berconshire (Pays de Galles). Les détails sur 
son éducation et sur d'autres circonstances de sa vie 
sont obscurs. Il a commencé ses études à Oxford, avec 
son frère jumeau Thomas, en 1638 ; en 1640 il quitta 
Oxford pour aller étudier le droit <1 Londres. Il fit aussi 
des études de médecine, art qu'il pratiqua durant tout 
le reste de sa vic, dans sa région natale du Rerconshire 
(son attachement pour son comté natal le poussa à se 
faire appeler le « Siluriste )), du nom de la tribu des 
Silures qui ont habité la région au lemps des 
romains). 

Anglican et royaliste, Vaughan a combattu aux 
côtés du roi durant la guerre civile, au cours de 
laquelle son plus jeune frère, William, fut tué (juillet 
1648). La mott de son frère semble avoir provoqué sa 
conversion, de même la lecture des poèmes du prêtre 
anglican George Herbert (t 1633; DS, t. 7, coL 
270-76). Cette mort ainsi que l'exécution du roi 
Charles 1er (1649) et l'interdiction de la pratique de 
l'Anglicanisme durant le Commonwealth (république 
au temps de Cromwell) furent les événements exté
rieurs qui marquèrent sa spiritualité. 

Durant la période du Commonwealth ( 1649-
1661 ), Vaughan publia plusieurs ouvrages de 
dévotion à l'intention des anglicans opprimés. Deux 
volumes, surtout en prose, The Mount of Olives (1652) 
et Flores Soliludinis (1654), s'inspirent de la spiri
tualité catholique, principalement des œuvres (apo
cryphes) de saint Anselme de Cantorbéry et des écrits 
du jésuite J .E. Niercmbcrg. Flores Solitudinis contient 
aussi une traduction du JJe conœmptu mundi de saint 
Bucher de Lyon et une vie de saint Paulin de Nole. 
Mais son œuvre principale est un recueil de poèmes, 
Silex Scintillans, publié en deux parties en 1650 et 

1655 (on se demande si le titre fait allusion à l'œuvre 
de Ruusbroec « La pierre étincelante)>). Ces poèmes 
s'inspirent directement de la poésie de Georges 
Herbert et de la Bible, d'une part, et des techniques de 
méditation de la Contre-Réforme d'autre part. De 
plu:;, il partageait l'enthousiasme de son frère Thomas 
pour la philosophie hermétique, mais l'influence de 
c~~ue dernière fut moins impoJtante dans l'œuvre 
d'Henry que dans celle de Thomas. 

La poésie de Vaughan est« métaphysique», dans la 
tradition de Donne (et Herbett); plusieurs de ses 
poèmes sont sous forme de méditation dirigée. Sa 
vision est centrée sur la beauté cl la plénitude de la 
nature, révélation de la gloire de Dieu; il considère 
l'homme comme un micmcosme au lieu de l'opposer 
à l'ordre naturel, tendance courante au 17• siècle. 
Vaughan espère la transfom1ation de l'homme en 
Dieu d'une manièœ qui rappelle la doctrine patris
tique sur la déification. En parcourant les deux parties 
de Silex Scintillans, on trouve une série de poèmes 
qui respirent la tranquilité de J'au-delà ; ces poèmes 
seraient inspirés par la mort de son frère William. Son 
poème le plus important est peut-être «The Nighl )>, 
méditation sur la visite de Nicodème à Jésus, la nuit 
(.lean 3,1-15); il évoque la manière secrète du Dieu 
aimant à la recherche de l'homme, et sc termine par 
l'image dionysienne de la «lumineuse ténèbre » en 
Dieu. 

lienry Vaughan survécut au Commonwealth; il 
a:;sisla à la resta1,1ration de la monarchie el mourut à 
I .lansantffraed en 1695. 

Éd. des œuvres par L.C. Martins : The Works of_ He my 
f/auxhan, 2 vol., Oxford, 1914 : 2c éd. 1957. - Ed. des 
poème~ ~culs; H.F. Lytc, Silex. Sc:intil/rms, etc .. Sacred 
Poems and Pious Rjaculations, by Henr)' Vaughan 
« Silurist 1>, Londres, 184 7; rééd. 1858, 1883, 1891 ; ·:-
A. Rudrum, Harmondsworth, 1976. 

E.L. Maritla, A comprehensive bibliography of Hemy 
Vaughan dans University of Alabama Swdies, t. 3, 1948; -
J.D. Simmonds, Henry Vaughan: A Bibliographical Sup
plement /946-1960. ibid., t. 16, 1963. - John Aubrey, Brie./ 
Lives, éd. O.L. Dick, Londres, 1950, p. 303 svv. - F.E. Hut
chinson, biographie moderne, Oxford, 1947 ; reprint avec 
corrections, 1971. - A. Rudrum, Henry Vaughan, dans 
Writers of Wal<!s, University of Walcs Press. 1981 (contient 
une bibliogntpbie réçcnte). - DS. t. l, col. 663 ; t. 4, col. 
1659. 

Carol HARRISON. 

VAYSSIÈRE (MARIE· ÉTIENNE), frère prêcheur, 
IR64· 1940.- Marie-Étienne Vayssière est né à Saint
Céré, dans le diocèse de Cahors, le 29 octobre 1864. Il 
demanda à entrer au petit séminaire en 1881 et au 
grand séminaire en 1885. C'est là que le livre du Père 
Lacordaire sur saint Dominique le subjugua. Et, le 
3 août 1887, il prit l'habit. des Frères Prêcheurs à Tou
louse. Il commença brillamment ses études philoso
phiques ct théologiques, mais sa santé ne lui permit 
pas de les achever. En 1900, ses supérieurs le nom
mèrent «gardien » de la célèbre groue de la Sainte
Baume. 

Celte grotte, si magnifiquement (:rcusée dans le rocher, 
vaste sanctuaire naturel auquel on ne peut accéder Q\JC par 
une assez longue et rude montée à tm vers l'adrnimble forêt, 
est depuis des siècles, un lieu de pèlerinage vivant et fré
quenté. C'est là que, selon la tradition provençale, sainte 
Marie-Madeleine est venue passer les dernières années de sa 
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vie. A ceux qui mettaient en doute cette touchante croyance, 
Vayssière répondait : << N'étant pas historien, je m~ sais pas si 
elle y est venue. Cc que je ~ais, c'est qu'elle y <:st ». 

Mais quelle solitude pour lui, surtout l'hiver, 
surtout les vingt premières années, les Dominicains 
ayant été expulsés de France et n'y étant admis que 
vivant en prêtres ~éculiers! Il comprit tot•t de suite 
que Dieu J'appelait à une vie contemplative totale. Il 
y resta plus de trente-deux ans, jusqu'au jour où il fut 
élu provincial de la province dominicaine de Tou
louse, à l'âge de soixante-huit ans. Au bout de huit 
ans, en 1940, le jour même où finissait sa charge, aux 
premières vêpres de Notre-Dame des sept douleurs, il 
mourut. On l'appelait dans l'Ordre «le saint pro
vincial de Toulouse». De tàit, il était av;.mt tout 
l'homme de Dieu, et il le resta dans cette vie de mou
vement perpétuel ct d'action multiforme qui devint la 
sienne quand il fut élu provincial. 

Cependant, la vi<: quasi érémitique qui fut la sienne 
pendant de longues :mnées fut de plus en plus marquée par 
uile action intensive et intensément spirituelle. Il faut dire 
qu'on venait de toutes parts à la Sainte-Baume ct on l'y 
trouvait, disponible l:t avide de parler de Dieu â ceux qui Je 
cherchaient. D'autre part, peu d'années après ln guerre de 
1914, les Dominicains revinrent en France etreprin!nt pos
session de leur couverlt de Saint-Maximin, situé à vingt kilo
métres de la Sainte-Baume. Cc fut le lieu de formation des 
jeunes dominicains. L'influence qu'il eut sur eux fut pro
fonde . Et aussi celle qu'il eut sur les dominicaines de 
Béthanie dont le monastère était proche. Il fut. kur père spi
rituel pendant trente ans. Eu outre, en 1928, il Cl'éa, sur le 
plateau d'où l'on partait pour· monter à la GI'Otte., un centre 
extrêmement actif de retraites spirituelles dont il s'occupa 
personnellement, même étant provincial. 

Si fragile que fût sa santé, il fut toujours disponible 
à ceux et celles qui venaient à lui et parf<.>is l'envahis
saient. Que ce fut dans les entretiens spirituels (tout 
entretien en tête à tête avec lui devenait bien vite spi
rituel) ou par une correspondance qui fut surabon
dante, ou par le seul rayonnement de son recueil
lement, ou par son accueil paternel et bienvei liant, on 
peut vraiment dire qu'il« prêchait», et avec une véri
table éloquence. Rien n'a été publié tic lui sinon la 
Lettre sur la dévolion à saint. Dominique le 21 avril 
1935. Mais il a fortement marqué tous ceux qui le 
connaissaient ct le fréquentaien t. Pli'lsieurs tic ceux-là 
ont rapporté beau<.:oup de ses paroles. Fort heureu
sement, ses correspondants ont communiqué ses 
lettres spirituelles. Grâce à cela, sa biographie par 
Marie-Dominique Poinscnet est remplie tic témoi
gnages et d'extraits de lettres. Elle les a enrichis et ras
semblés dans deux précieux petits volumes : Croire et 
vivre et Doctrine mariale du Père Vayssière. 

C'est déjà toute une doctrine spirituelle qui 
s'expi'ime là. Doctrine très simple d'ailleurs puis· 
qu'allant de toute chose à l'essentiel. «Je dis toujours 
la même chose à tout le monde», confessait-il, «ct 
tout le monde est content». Cette même chose se 
résumait pour lui dans la foi, une foi illuminant toute 
la vie dans les moindres détails, et qui c~t la foi en 
l'amour de Dieu pour chacun de nous. Une foi qui 
nous fait voir tout t:e qui arrive comme contenant une 
volonté divine à accepter ou à accomplir. «C'est 
notre seule manière de posséder Dieu>>, disait-il. 
«Croire à la Volonté de Dieu, à l'Amour cie J>ieu en 
toute chose, comme cela grandit tout ! >>. (( Dieu, on 

ne le voit pas. Mais en communiant à chaque intant à 
la Volonté éternelle de Dieu, on l'atteint, on l'étreint 
Lui-même». Car il résumait tout dans cette formule: 
«la Volonté de Dieu, c'est Dieu». Ce qui veut dire 
que dans ce que Dieu veut, il se rend présent et saisis
sable par la foi. 

Il distinguait la confiance de l'abandon. La 
confiance, pour lui, c'était la certitude vécue que tout 
concourt au bien de ceux qui aiment Dieu, car« Dieu 
mène à Dieu ». La confiance fait pattie de l'espérance. 
Mais, pour lui, la confiance ne suffisait pas. 
L'abandon l'inclut, certes, mais la dépasse. Il y voyait 
l'acte d'amour pur sans aucun regard sur soi, qui aime 
Dieu en chacune de ses volontés parce que c'est Lui. 
C'est un acte de remise de soi-même entre ses mains, 
à sa grâce, qui est à la source même de toute entre
prise, de tout l'effort spirituel, un acte où on se laisse 
modeler par Dieu-même à son image: « Laissez-vous 
aimer,>. «On ne sait pas ces choses, lui arrivait-il de 
dire dans les derniers temps de sa vie, on ne les dit 
pas. _Et moi qui commence à les savoir, je vais 
mounr ». 

Il a lui-même donné l'exemple d'un tel abandon. 
Cet homme de foi connut toute sa vie une épreuve 
très semblable à celle de sainte Thérèse de Lisieux: il 
ne pouvait penser à l'au-delà, donc à la mort sans être 
saisi du vertige du doute. Il réussit à trouver la paix en 
faisant de la communion à la Volonté de Dieu à 
chaque instant, quel qu'il fut, son but unique ct suf
fisant. 

On serait bien incomplet sur la doctrine du l)ère 
Vayssière, si on ne parlait pas de la place qu'y tient 
Marie. C'était, intimement mêlé au reste, sa présence 
maternelle au cœur même de la vie. Rien qui 
diminuât le dépouillement, la pureté, l'immédiateté 
de sa foi, Marie était pour lui l'exemplaire et le 
soutien intime de la foi et de la communion à la 
Volonté Divine. Et le rosaire était une communion à 
l'âme de Marie. 

M.-J. Nicolas, Le P. V.. ermite ct provincial, vs. t. 64, 1941, 
p. 268-86 ; repris ct augmenté, Lyon, 1944 ; Toulou~c, 1991. 
C.-A. Rzewuski, Le P. V. Quelques souvenirs personnels, dans 
Nova et Veœra, t.. 24, 1949. - M. Dalloni, Le P. V., Paris, 
1957. - Ivf.-D. Poinsenet, Croire et vi l're. ltinérain• spirituel du 
P. M. -Et. V., Paris-Fribourg, 1974; Sur la route... sans 
bagages. Le P. M.-Ét. V., Paris, 1974; Avec Mari<!, mère de 
Jésus. Doctrine du P. V., Paris-Fribourg, 1. 976. 

Marie-Josepb NICOLAS. 

VAZQUEZ (BARTHÉLEMY), carme, 17c siècle. - On 
connaît très peu de choses de Bartolomé Vâzquez. Né 
à Saragosse, probablement vers la fin du 1 6c siècle, il 
fit profession dans l'Ordre des Carmes au couvent de 
sa ville natale le 13 septembre 1611 (cf. On da, 
Archives du couvent des Carmes, Libro de profesiones 
del Carmen de Zaragoza, f. 55); il semhle avoir fait 
des études en ce même couvent et il y demeura 
quelque vingt années. Prédicateur général, il prêcha 
dans tout le diocèse de Saragosse et enrichit sa maison 
religieuse des aumônes recueillies ; il répandit la 
dévotion au scapulaire de la Vierge du Carmel. A une 
date inconnue, il passa au couvent des espagnols de 
Naples, ot) il semble avoir été prieur et où il mourut 
probablement après 1644. 

Vazquez fit imprimer un Tesoro espiritual del alma 
qui propose diverses dévotions. dont celle du scapu-
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laire de son Ordre, L'ouvrage eut de nombreuses édi
tions, dont la première, selon 1 .a tassa et Blasco 
Lorcntc, serait celle de Saragosse, 1646 ; mais un 
auteur anonyme parle d'une édition en 1630 (cf. 
Rome, Archives gén. de l'Ordre des Carmes, 11 C.O. 
n 2: Scriptomm O. Carm. codex 2, f. 68v), Nous 
sommes certains des impressions de Saragosse, 1693 
(7c éd.), sous le titre de Jardin espintual del alma en la 
devocion de la Virgen del Carmen, et de Pampelune, 
1697. Blasco Loren te mentionne encore Saragosse, 
1703. 

Vâzquez est encore l'auteur d'un Hierog/yphicum pro 
immunitate Jlirginis a peccato origituJ!i, que S. Zapata a 
imprimé dan~ son Ubt!r dt! conceplio"e (Saragosse, 1619, 
f. 147). 

E. Blasco L01·ente, Ratiocinationes /JfO decore Carmeli 
aragonensis, pars prima, Saragosse, 1 726, p. 100-01. - C. de 
Villiers, Bibl. Carmelltana, t. 1. Orléans, 17 52, col. 251. -
F. Latassa (éd. par M.G. Uriel), !Jibl. amigua y rweva de 
escritores aragonese.s, t. J, Saragosse, ll\86, p. 318 (dans la 
1re éd., Latassa inscrit notre auteur sous le nom de Blâzquez; 
ce qui conduit B. Velasco, dans Carme/us, t. 27, 1980, p. 89, 
à distinguer deux auteurs différents). - A. Pérez Goyena, 
Ensayo de bib/iogrl.{/ianavarra, t. 2, BurgOS, 1949, p, 623-24. 
- A. Palau y Dulcet, Manual del librem hispanoamericano. 
t. 25, Barcelone, 1973, p. 341. 

Pablo M. GARRIDO. 

VAZQUEZ DE ESPINOSA (ANr OINf:), carme, vers 
1570-1630. - Né à Castilleja de la Cuesta (Séville) 
vers 1570, Antonio Vazquez de Espinosa prit l'habit 
des Carmes de l'antique observanc<~ dans la province 
d'Andalousie à une date inconnue. On ignore aussi où 
il fit ses études. Nous savons qu'il enseigna la théo
logie durant six ans (J. Smet, Some unpublished docu
mems concernlng Ji'. A. Vazquez .... dans Carme/us. 
t. 1, 1954, p. 155). 

Il passa au~ Indes Oc.cidentalcs et p11rcourul dunlnt qua
torze années I'Amé1·ique coloniale espagnole. Le fruit de ces 
années est son Compendio y Descripci6n de las Indias Occi· 
dentales (éd. par Ch. Upson Clark. Washington, 1948 ; trad. 
anglaise, Washington, 1942); cet ouvrage décrit la vic et les 
coutumes des espagnols, des métis et des indiens dans le 
premier tiers du 17e siècle; il est parsemé de considérations 
moralisantes et de remarques sur les pratiques de la dévotion 
mariale, tout comme le récit que fit V ;b;quez de son voyage 
de retour en Espagne (Tratado verdadcro del viaje y nave
gac/on des le aflo de 162 2, que hizola ,flow de Nue va F.spai'la y 
Honduras, Malaga, 1623). 

Le troisième ouvrage de Vâ:z.quc:~; est de caractère 
spirituel : Cm!/l!ssionario general, luz y gula del cielo, 
con advertencias por donde se ha de conjéssar el chris
tiano. y explicacion de los pecados de comission .Y 
omissiôn ... , c:on los trutado.y y contratos de las Indias 
del Pi ru y Nueva Ejpafia, y explicac:iim de sacramentos 
y excomuniones: con un. sumario de las indulgencias 
de Nuestra Seiiora del Carmen (Madrid, 1623). Le 
livre comporte trois parties bien définies; d'abord un 
manuel éclairant confesseur et pénitent sur ce qui est 
requis pour une bonne confession ct passant en revue 
les commandements, les sacrements et les péchés les 
plus fréquents contre chacun d'eux, de manière que le 
pénitent arrive à les connaître et à s'en repentir. 

La deuxième partie détaille les fautes contre le 
7• commandement de D ieu, donc les manquements à 
la justice. en particulier dans les transactions 

(ch. 14-18); ce traité (publié à nouveau en 1978) 
pourrait être l'ébauche d'un autre ouvrage que 
V<izquez publia à Madrid en 1624 cl dont on ne 
connaît plus aucun exemplaire. La dernière partie de 
l'ouvrage, sur les indulgences, ne doit pas être 
exempte d'erreurs puisque le général de l'Ordre, Th. 
Stratius, donna ordre Je 10 septembre 1639 d'en cor
riger les exemplaires (cf. Regestum epist. R.P. Stratii 
1634-3.9, p. 235-36, à Rome, Arch. Gen. O. Çarm., 11 

C.o. 1 24). Le Con.fessionario est un reflet du souci 
apostolique de son a uteur ; on y perçoit une 
conception du péché et les préoccupations des mora· 
listes du temps; il est intéressant pour l' histoire des 
mentalités. On ne connaît qu'un seul exemplaire du 
COI{/(•ssionario: à la bibliothèque de l'Hispanie 
Society of America (New York). 

Cosme de Villiers, Bibl. Carmelitana, t. 1, Orléans, 1752, 
col. 189-90. - M. Muîioz San Pedro. La relaâon de la.r 
lndias de Fray Antonio V. de E., dans Revistu de lndias, l . 9, 
1948, p. 887-88. - B. Velasco, Eswdio preliminar à l'éd. du 
Com{Jt'ndio y Descripciân de las Jndias Occidentales. Madrid, 
coll. B.A.E., 1969. - N. Sanchez Albornoz, 'I'ratos y contratos 
de Imlias. Jlâzquez de Espinosa y su gu la de pecadores, dans 
Rel'ista de Historia de Aml:.rica, n. 86, Mexico, 1978, p. 
73-~6. - N(ltice dans Dicc. de F.spaifa, t. 4, 1975, p. 2717. 

Balbino VELASCO. 

VEDA. Voir art. INDE, OS, t. 7, col. 1657-72 plLI'SÙn. 

VEDOVA (VtouA; Louts·MARtE DE VENISE), frère 
mineur observant, 18c siècle. - Lodovico Maria 
Vedova di Venetia fit partie de la province réformée 
de Saint-Antoine, de Venise, dans l'Ordre des Frères 
Mineurs. 

Nous ignorons la date de sa naissance ct celle de son ' 
entrée dans l'Ordre. Antonius Ma•·ia a Vicetia, dans son 
Commt'tllariolum de Jleneta Provincia re.formata S. Afllonii 
(dans Analecta Franciscana, t. 1, Quaracchi, 1885, p. 315 ct 
320) cite un Louis-Marie de Venise, qui semble bien être le 
nôtre, ministre provincial de 1733 à 1736 ct commissaire 
pour li;i visite de la province de Saint-Virgile en 1737. 

Wadding-Sbamlea (Supplementum, t. 3, p. 273) l'appelle 
« Vidua » et le dit lecteur général et ayant écrit en italien. JI 
lui attribue deux ouvrages: des Consideraz:iom' morali 
(Parme, !695, in-8°) ct t_me Seuinu~na di s?litudit!e StJiegala 
ne/lu ven/à cavata da/ ltbrelfo deglt Eserctt l spmluah d1 S. 
Pielro d'Alcantara (Venise, P. Baglioni, 1706). 

La Bibliothèque des Jésuites de Chantilly possède 
des Essercitii spirituali da jàrsi per i Giorni della Set
ti mana ... dai... R.P. Lodovico Maria Vedova Di 
Venetia (Venise, P. Baglioni, 1706; le permis d'im
primer dit l'auteur lecteur). Il semble qu'il s'agisse de 
l'ouvrage au titre analogue donné par Sbaralea. 
Comme il ne manque pas d'intérêt, nous en donnons 
ici une brève présentation. 

Après une dédicace à Marie vierge immaculée 
(signée « Lodovico Maria di Venezia »), une intro
duction générale, centrée sur l'orgueil êt l'humilité, 
précise qu'à « quella settimana di solitudine ... cavata 
dai Libretto delle Meditalioni del mio S. Pietro d'Al
canl.ara » (p. 7), on y ajouterà ce qui peut aider à faire 
retraite. Suivent des conseils généraux à observer 
chaque jour et une « Breve informatione della Vi ta 
Cristianà pcrfctta » (p. 14-24) qui donne une idée syn
thétique de l'ensemble de la retraite: la perfection de 
la v1e chrélienne consiste dans la charité et l'amour de 
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Dieu, en conformité avec sa volonté; pot.Jr y pro
gresser trois moyens principaux s'offrent au chrétien, 
l'oraison mentale ((< nella contemplatione l'intclleHo 
tace, ela volontà ama», p. 17) qui est source de la 
dévotion, la triple mortification de la chair. des pas
sions et de l'amour propre (mortification intérieure), 
et enfin l'humilité qui est fondement nécessaire de 
toute perfection chrétienne. t\ cet excellent résumé 
Vedova ajoute (p. 2.'ï-40) une série de schémas sur les 
degrés des différen tes vertus et sur les principaux 
mouvements de l'âme (comme les tentations, le bon 
esprit, la paix intérieure). L'auteur se montre ici un 
spirituel, peut-être peu original, mais précis et 
profond. 

A la suite de ces prélimimlirc.:s, Vc.:dova propose un 
ensemble d'exercices pour chaque jour de la semaine: ; une 
explication du thème de la journée, une pt·éparaliün, une 
médil.al.ion <t5SCt développée (souvent divisée en trois points 
cl ceux-ci en açtc dc l'intelligence ct acte de la volonté), une 
action de grâces, u11c.: offrande de soi. une priêre de 
demande, des oraisons jaculawirc.:s et une considération. Les 
thèmes des sept jours sont la création, le péché, la morl, les 
fins dernières, J'amour divin (incamation, eucharistie, 
croix), oot.n: amour dtl prochain, notre amour de Dieu. 

A ces textes, qui n(llt~ ont p;iru sans grand relief, l'auteur 
ajoute enfin sert considérat.ions pour les rclip.icliX, un 
examen de conscience. un e.xarnen particulier pour k:s rcli· 
gicux et des oraisons jaeulatoit•es. 

André DF.RYILUl. 

1. VEGA (ANDRÉ DE), franciscain, t 1549. - Né à 
Ségovie (Castille), d'une famille noble et riche, 
Andrés de Vega fit ses études de lettres (jusqu'en 
1532) et de théologiL: (jusqu'en 1535) à l'université de 
Salamanque. Il y apprit aussi le grec et l'hébreu. Dis
ciple de Alfonso de Castro et de Francisco d(: Vitoria, 
il succéda à ce dernier dans la chaire de Prime ( 1536-
37); il est douteux qu'il ait été l'élève de Domingo de 
Soto. En 1537 il fut titulaire de la chaire de saint 
Thomas où il commt~nta saint Augustin, Duns Scot ct 
probablement Durand de Saint-Pourçain. 11 fut fait 
docteur en théologie à Salamanque en 154 1, nvec une 
thèse sur le baptême des indiens d'Amérique. Au 
total, il enseigna la t11éologie de 1536 à 1545. puis en 
1549. 

Il était entré le 23 mars 1538 chez les Franciscains 
observants de la province de Santiago au couvent San 
Francisco de Salamanque ; il y enseigna en même 
temps qu'à l'université. En 1545 il rédigea son Opus
culum et gagna Trente avec Alfonso de Castro comme 
théologien de l'empereur Charles Quint. Du .13 
décembre 1545 au Il mars 1547 il participa aux ses
sions conciliaires. En 1546 l'évêque de Mondoi'icdo, 
Diego de Soto, le nornrna son procureur. Durant ces 
années il résidait habituellement à Venise. En 1549, li 
revint à Salamanque pour y reprendre SOli ensei
gnement théologiclLK~ ; il y mourut entre le 13 ct le 
21 septembre de cctlc année. 

Vega est essentiellement un théologien. A11 concile 
de Trente il intervint en particulier sur diverses ques
tions bibliques (4" session), sur la justification (6") et 
sur les sacrements (7''). Il est difficile de mesurer l'in
fluence de sa pensée. sauf en ce qui conceme la j ustifî
cation. Vega est scot1ste, rnais soucieux d'harmoniser 
ses positions avec le thomisme; ami de Pierre 
Canisius, il est avec l)omingo de Soto l'un des grands 
théologiens franciscains de Trente. 

On le voit, dans les actes du concile, soutenir que.: les 
sacrements administrés par les hérétiques sont valides, sauf 
ht pénitt:ncc; que les enfants non baptisés sont sauvés; que 
la circoncision de l'ancienne Alliance conférait la grâce; il 
doute de l'institution de la confirmation par le Christ, 
affirme le caractère sacrificiel de l'eucharistie ct la nécessité 
de droit divin des deux espèces sacramentelles (en c.;c qui 
concerne la célébration, non pas la communion des per
sonnes) ; il admet l'adoration des espèces consacrées ; etc. Il 
est le premier à avoir utilisé l'expression «ex opere 
operato » appliquée aux sacrements. pour dire que ceux-ci 
ne conféraient pas la grâce «ex opere opcrat.o ». 

1. Le 6 mai 1546, avant que ne soit mis au point le décret 
sur la justification (13 janvier 1547), Vega publia à Venise 
son Opusc:ulum quinde.cim quae.stionum de iustificatione. de 
watia, ./ide, operibus el meritis, rédigé entre juin ct décembre 
i 545; il fut assez fréquemment réédité, en particulier avec.; 
sa 1i'identini decreti de iustijkatio!li! e.xpositiû (cf. inj'ra). 
D'autre part, Vega est probablement l'auteur d'un pré
schéma ou Formula decreti de iustijicatione proponendi 
(Bibl. Vaticane, lat., ms 6209, f. 20r-25r; édité dans 
Concilium Tridefllinum - CT, t. 5, p. 384-91) ; on co tira 
21 canons (CT, t. 1 J, p. 637-43) qui vinrent en disc.;ussion 
(30 juillet-17 aot1t 1546), amélioré~ et enlïn inclus c,lans le 
28 schéma. mais en perdant leur richesse scripturaire. C'est 
~culcment le se schéma, établi à la 6" session (9· 13 janvier 
1 S47), où intervinrent entre autres Jérôme Scripando, Diego 
Lainez, Alonso Salmerôn et, en dernier, Vega. qui aboutit au 
décret appmuvé pat· les Pères (Oenzins~~r-Schonmctz.cr, 
n. 792a-843). 

2. L'ouvrage principal de Vega est sa Tridl!ntini dccrl!ti de 
iust{lkatione exposiliu et de.,!imsio, libris XV distincta totam 
doctrinam iust(llcationibus cumplecte.ntibus (Venise, 1548; 
Coirnbra, 1564 ; Cologne, 1572 avec I'Opusculum, t:ommc 
les éd. de 1585, 1606, d'Aicahi de Henares, 1564, et 
d'Aschaffenburg, 1621). Fruit de deux années de ll'avail, il 
compta d'abord l3livrcs; le J4<, sur la gnîce, et le 15", sur la 
justification, le complét.èrent. en réponse à Calvin ct à ses 
Acta Synodl Tridentin{ cum tmtidoto (1 547). Ces 15 livres 
commentent les 16 chapitres du décret trident.in ; chacun 
d'eux commence par reproduire le texte qui, est ensuite com
menté, appuyé par les autorités.. éclairé sur ses points 
obscurs ou difficiles, ct l'en~cmblc fait l'objet d'une synthèse 
théologique. Le style de Vegn c.:~t simple ct cl11ir. Son ouvntgc 
est un excellent témoin des intenti<)llS conciliaires. 

3. Autres ouvrages. - Concio habita ad l'P. Cancilii Tri
dentini die Cinerum (23 février 1547; C1', t. 1, p. 617). -
Cummentarla aliquol Condlii ... , Alcala de Henares, 1564 
(douteux). - Quod evangeliurn de adultera sit canonicum 
(CT, t. 1, p. 569).- Un commentaire de la Somme, 28 28 c, de 
saint Thomas (cf. Beltnin de Heredia dans Uceo Fran
c:isc:ano, t. 2, 1949, p. 164) ct un commentaire des Semences 
(perdu). -De commendatione et descriptione ci vitalis Triden· 
linae, Brixcn ou Bn•xcllcs, 1563; Alcalâ, 1564. - Celebris 
lecwra in se.sslones sancti Condlii; c'est peut-être Je même 
texte que Notidas copi osas sobre las secciunes del Cunâliu de 
Trento (Madrid, Bibl. nacional, ms 9295). - Commentaire 
sur les Psaumes (Alcalâ, 1599) : douteux. 

Expositio in Regulam Fratrum Minorum, ou Reso
luciones J' respuestas a algunas dudas de la Regla (en 
partie perdu ; Valladolid, ms 143) ; peut-être rédigé en 
castillan, il s'agit de réponses données à Rernardino 
de Arévalo, recopiées par Garcia del Castillo. Ce texte 
a inspiré les I::xposiciones de Gaspar de Uceda ct 
peut-être celles d'Antonio de Côrdoba et de Francisco 
de Ovando, tous deux disciples de Vega. Du texte 
gardé, on peut conclure que Vega veut libérer l'obser
vance de la Règle d'une casuistique étouffante; il 
semhle être le premier à soutenir que la Règle n'oblige 
pas sub gravi. 

Outre les bibliographies (Juan de San Antonio, N. 
Antonio, Hurler, Wadding·Sbaralea, Hurtcr) ct les ouvrages 
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sut· Trente (Condlium Tridentinum, Fribourg-Br·., l. 1,5,1 1 
et 1 2), on peut voir: B. Oromi, Los Franciscanos espaiioles 
en el Concilio de Trenlo. Madrid, 1927, p. 87-121. - M. 
Oltra Fernândez, Die Gewissheit des Gnadenswndes bei A. de 
Vega .. . , Düsseldorf, 1941, 109 p. - (i. Rossi, T.'opinione di 
A. V. sulla necessità della ,kde per la giust!ftcazione, Rome, 
1942. - St. C. Sullivan, 111e formula/ion of the Tridentine 
doctrine on merit, Washington. 1959, 82 p. - H. Recla. 
Andreae Vega doctrina de justUicatiolw el Com:ilium Triden
tilwm, Madrid, 1966, 148 p, - St. H(lrn, Gtaube und Redll
fertigung nad1 dem Konzilstheologen A. de Ve.~a. Pader·born, 
1972, 304 p. 

fnventario general de manuscrit os de la Bibl. Uni v. de Bar
celona, Madrid, 1969, n. 1657. - M. de Castro, Manuscritos 
frandscanos de la Bibl. Na(.'. de Madrid, Valence, 1973, n. 
9295. 

DTC, t. 15/2, 1950, col. 2610-11.- EC, t. 12, 1954, col. 
1158-59.- NCE. t. 14, 1967. p. 585.- Dicc. de Espaiia, t. 4, 
197 5, p. 2722. 

Angelicum, 1. 28, 1951, p. 97-138. - Amoniarwm, t. 17, 
1942,' J). 193-222,269-302 ; 1. 36, 191i 1' p. 188-90; 1. 57. 
1982, p. 410-11, 509. - Anuario de es(lldit>s americanos, L 
15, 1958, p. 113-200. - Archi1•o Ibero :lmericano, t. 5, 1945, 
p. 75·81. -AFH, t. 36, 1943, p. 3-31; t. 41, 1948, p. 99-104; 
t. 75. 1982. p. 126-52 : 1. Vâzquc7. Janeiro. « Cuarenta 
(?r/"Ores 11 de Fr. A. de Vega sobre la obligaturiedad de la .Regla 
franâscana. - CF, L 20, 1950, p. 189-208. - F:sLudios Ede
sùi~ticos, t. 20, 1946; t. 33, 1959 ; t. 36. 19'61 ; t. 39, 1964. 

Études Franciscaines, t. 23, 1910, p. 353-67, 600-13. -
FranziskanischeStudien, t. 25, 1938, p . 301·33; t. 27, 1940, 
p. 88-103; t. 29. 1942, p. 25-44, 12'>-48; t. 33, 1951, p. 
49-81 ; l. 34, 1952, p. 183-93,293-:113; l. 50, 1968, p . 
224-38. - La Ciencia tomista, t. 61, 1941. - T.a Ciudad de 
Dios, t. 61, 1941. - Liceo Franciscano, t. 2, 1949, p. 75- 192 ; 
t. 4, 1951, p. 131·48.- Razon y Fe, t. 13 1, 1945, p. 79-97.
Revista Espmlola d<' Tc•ologfa. t. 5. 1945. p. 311 ·74 ; t. 6. 
1946, p. 249-7 5 ; L 30, 1970, p. 213-44. - .Revi:;tu de lndias, 
L6, 1945,p. 591-95. - Verdady Vida,t. 3, 1945;1.4, 1946; 
L 7, 1949; t. 21, 1963; l. 25, 1967, p. 467-5.14. 

Mariano AçnnAL LI.IJAN. 

2. VEGA (DIE(;o on t.A), frère mineur, t après 1622. 
Voir LA VEGA, DS, t. 9, col. 426-n. 

3. VEGA (PIERRE DE; r>A YEIGA), osa, mort au début 
du 17e siècle. - Pierre, né à Coïmbre, fils du pro
fesseur de médecine Tomas Rodrigue7. da Veiga, entra 
chez les Augustins au couvent de Salamanque, où il fit 
profession le 8 juillet !57 5. Si l'on sc base sur l'âge 
alors exigé pour la profession, sa naissance ne peut 
être postérieure à 1559. 

Sa présence à l'univer·si té de Salamanque est mentionnée 
dans un acte de février 1577. Il est à Madrid, au couvent de 
San Felipe el Real, à l'occasion de l'édition de son ouvrage. 
On SllÎI qu'il fut membre de la communauté de Valladolid ct 
qu'ensuite il retourna à Coïmbre. On dit qu'il prêcha 
beaucoup. Cependant lui-même assure qu'il eut à remplacer 
des professeurs dans les universités de Valladolid et de 
Coïmbre, y donnant des leçons sur les Psaumes de la péni
tence. De là provient sans doute son ouvrage sur le sujet ; il 
est dit maître sur la page de tilre. Un chroniqm:ur contem
pomin de la pmvince augustine de Castille, Juan Quijano, 
écrit que Vega laissa un traité «Pet· lignum crucis >> prêt 
pour l'impression. On ignore tout de ses dernières années et 
de sa mort. 

La première édition connue de la Declaraci6n de los 
siete Salmos penitencia/es est celle en trois volumes de 
Madrid, 1602-1603 ; les permis d'i mprimcr sont datés 
de 1598-99 et les bibliographes mentionnent une pre
mière édition à Alcala en 1599. Par la suite, l'ouvrage 
fut réédité à Saragosse ( 1606) et à Salamanque ( 1606-

1 <i07), ma.is seules les pages de titre sont differentes ; 
il s'agit du même tirage. 

Dans l'éd. de Madrid, la première partie traite des 
quatre premiers Psaumes de la pénitence 
(6,31,37,50); la deuxième du Ps. lOl; la troisième 
des Ps. 129 et 142. L'ouvrage explique chaque psaume 
verset par verset, d'ahord selon le sens littéral, puis au 
niveau de la vie spirituelle. Le style est ample, aisé, 
Mvdoppé. Les thèmes essentiels sont ceux de la vie 
purgative : le péché, le repentir, la contrition, Je 
pnrdon de Dieu, l'amendement de ses fautes; des 
index volumineux terminent l'œuvre. 

D. B!' rbosa Machado, Bibl. l.usituna, 1. 3, Lishonne, 1752, 
p. 625-26. - 1. Monaster·io, Misticos auguscinos espmTole.~, 
1.. 1, El Escorial, 1929, p. 371-85. - G. de Santiago Vela, 
t:nsayo de una biblioteca ibero-americana de la Orden de San 
Augustin, t. 8, El Escorial, 1931 , p. 130-33. - Sanctus Augus
tinus vitae. spiritualis magister, t. 2, Rome. 1958, p. 205-06. 
D!-\, t. 4, <.:ol. 993, 1012. 

Carlos ALoNso. 

VEGA IGLESIAS (MARIE DEL PILAR), cistercienne, 
18%-1944. - Née à San Cosme de Linares (Lugo) le 
4 janvier 1896, appa11enant à une famille très chré
tienne, Maria del Pilar Vega Iglcsias perdit sa mère 
dès l'âge de huit ans et fut éduquée par son père. Deux 
de ses sœurs entrèrent au monastère cistercien du 
Sauveur, de Benavente (Zamora). En 1913, elle alla 
a\t monastère avec son père pour assister à la pro· 
fession religieuse de ses sœurs; cette cérémonie eut un 
td effet sur elle qu'elle refusa de revenir chez elle avec 
son père ct resta au monastère. Elle prit l'habit le 26 
jlli llet 1 913 et fit ses vœux un an plus tard. 

Maria del Pilar se rendit rapidement compte 
qu'une âme contemplative est appelée à devenir un~,: 
victime d'amour, un sacrifice vivant offert au 
Rédempteur. Elle s'offrit comme victime à l'amour 
miséricordieux du Christ pour toute épreuve ct souf
france qu'i l voudrait lui envoyer. Elle fut exaucée: 
maladies diverses, contrariétés, critiques. Puis vinrent 
dt~s maux gastriques qui l'empêchèrent de digérer ses 
aliments, une tuberculose pulmonaire qui obligea à 
l'isoler de la communauté mais dont elle guérit mira
culeusement, enfin un cancer généralisé; elle en fut 
opérée, en vain, ct mourut le 15 septembre 1944. 

Après sa mort, son confesseur leva en partie le voile 
qui cachait la sainte vie de cette cistercienne et les 
grâces qu'elle avait reçues. On conserve au monastère 
ses écrits, brefs mais profonds. En harmonie avec 
l'Évangile, son message est marqué par Je nécessaire 
renoncement pour recevoir le salut ; la grâce divine 
appelle à embrasser généreusement la croix du Christ 
qui est proposée à chaque chrétien. 

G. Puert.o, Madre Pi/ar Vega, âsterâe.nse.. Madrid, 1956. 
- R. Larrinoa, Madre Pilar Vega, rel/giosa del monasterio dd 
Sall•ador, dans Cisterâtlrn, t. 12, 1960, p. 186-95. - Sem
blanza de la M. Pilar Vega Iglesias, indtrod. à Novena de la 
M. Pi/ar. Zamora, 1971, p. 3-1 O. - Dicc:. de Espalia. 1. 4, 
197 5, p. 2721. - J .L. Morales, La pa loma escondida e.11 la 
peiia, Zamora, 1976. 

Damian YAl'IEz N EIRA. 

VEGGI (PIERRE-LOuiS), jésuite, 1667-1736. - Né à 
Plais<mce le 14juin 1667, Picr Luigi Veggi entra dans 
la province vénitienne de la Compagnie de Jésus le 
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7 juin 1685. Il passn toute sa vic dans les mi nistères 
sacerdotau.x. dont la prédication. Il mourut à 
Reggio d'Emilie le 7 mai 1736. Il a publié quatre 
séries de sermons : Sc:rmoni .famigliari su 1 vangeli 
correnti delle dome'niche (Venise, Baglion i, 1 721, 
1724, 1729, 1735: 4 tomes en 2 vol. in-8°, 
2 11 +227+255+ 272 p.). 

Ü)!l trairement. à ce que le till·e laisse à penser, les 
sermons présentés dans ces quatre séries n'ont que 
des rapports assez lâches, voire inexistants, avec les 
évangiles des dimanches. L'aspect liturgique n'est pas, 
loin de là, caractéristique de l'œuvre, mais bien plutôt 
la manière de vivre chrétiennement, avec ses aspects 
spirituels, moraux, sociaux et individuels. Vcggi a 
présenté sous forme de sermons un ensemble de 
vérités morales et spirituelles, d'expérience mais rai
sonnées, que son ministère de prédicateur lui a 
montré être utiles aux chrétiens. 

Parmi les sujets les plus din:c.tc;ment spirituels. on relève 
dan~ le tome 1 : le sçrupule (Sermon 8), l'envie. la pureté 
(S. 9- 1 0), le choix d'un état de vie (S. 12), la patience (S. 14), 
la valeur du lemps (S. 23), l'art de bien prier (S. 25), la com
munion fréQIIt:nte (S. 29), la confiance (S. 36); - duns le t. 2: 
l'aeédie (S. 2), la connaissam;{! de soi (S. 7), le progrès spi
ri t,ud (S. Il), la sine{\ rit,~\ <hm~ ltS confessions (S. 1 3), lc.:s 
imperfections des œuvres bonnes (S. 15), la louange de.: Jésus 
(S. 18), la charité hémlque, le bon usage des pleur·s (S. 
25-26), l'àmour· de l'E~pri t Saint, la Trinité, l'Eucharistie (S. 
30-32); - au t. 3: COillmcnt bien juger de sa conscience ct 
vaincre les tentations (S. 6-7), les signes de l'état de gr;icc, la 
dévotion au Christ en croix (S. 21-22), pourquoi nos com
munions restent infr11t·tueuses, la vraie péniten<.:e (S . .16-37); 
- au t. 4 : la docilité du cœur, la joie après ln J>énitencc, 
l 'a~.=ti on de grâces, comment faire naître et croître l'Enfant 
Jésus c.:n nous (S. 9-121 ; etc. Notons un sermon sur l'amour 
conjugal (t. 4, S. 17). 

Veggi se distingue aussi de beaucoup de prédica
teurs italiens de son temps par son style el le ton de 
son ouvrage. Il est loin des redondances et des 
enflures, des poses ct des afféteries: sa manière est 
directe, concrète; loin d'appuyer sur les subi imités du 
mystère chrétien et des vérités qui en proviennent, il 
en présente plutôt ll:s abords concrets dans une vraie 
vie chrétienne: il n'oublie pas que Dieu s'est incarné 
en Jésus pour se n~ndre abordable ! Nul doute que 
cette caractéristiQue de son ouvrage ne soit le fl'uit de 
sa longue expérience pastorale et de sa méditation 
personnelle. 

Sommervogel (t. 8, col. 528-29) signale l'éd. de deux pré
dications occasionnoll<:s de Veggi et deux trad. ;ttlc.:mandes 
de ses sermon~; la première. à Constance en 1740, reste 
hypothét.ique; la seconde donne les 3 premiers tomes des 
Se.rmoni: Liecht der Wahrheit zu Erleuchttmg der Christen ... 
(3 vol. , Augsbourg, 1744). 

Giuseppe MELLINATO. 

VEGHE (JEAN), frère de la Vie commune, 1430/35-
1504. - 1. Vie. - 2. Œuvres. 

1. Vm.- Né à Münster en Westphalie vers 1430/35, 
fils d ' un «maître» (proba blemen t médecin), 
Johannes Veghe mentionné comme MagiSM' artium 
dans la matricule de l'université de Cologne en 1430, 
notre Johannes sc fait inscrire à la faculté des arts en 
1450 sous le nom de «Johannes ten Loe, al ias Veghe, 
clericus Monastericnsis ». Dès 1451, il dut adhérer 
aux frères de la ViL· commune, dans la fraternité« ad 

fon tem salientem » de MUnster; une notice dans les 
«Mémoires» de cette maison affirme en efl'et qu'il en 
fit partie durant 53 années jusqu'à sa mort. 

Le recteur de la maison, Macharius Wclinck, l'avait 
en haute estime et lui confia des missions très impor
tantes; ainsi, pour les membres de la commu nauté de 
Rostock, il fit bâtir un couvent. la fraternité « :wm 
grUn en Grun de>> («Au terrain vert») et en fut recteur 
en 1469. Dès 14 7 1, il revint à Münster où, après avoir 
été un temps notaire impérial, il fut élu recteur de la 
maison en 147 5. Dans cette fonction, qui lui valut un 
grand renom, il entreprit une réforme du couvent de 
Rostock et, en 1476, convoqua en «colloque», en 
assemblée, les délégués de Cologne ct Wcsel, plus tard 
aussi ceux de Herford, Hildesheim et Kassel, pour se 
concerter sur les problèmes communs. Les soucis de 
sa charge affaiblirent cependant sa santé ; aussi, en 
148 1, il accepta la direction de la maison des Sœurs à 
Nicsink, appelée Mariental. Durant les 23 années 
pendant lesquelles il exerça cette fonction, le couvent 
connut une période florissante et devint une haute 
école de la mystique westphalienne, avec manifesta
tions de grâces extraordinaires. Veghe semble bien 
avoir bénéficié lui aussi d'expériences mystiques. JI 
é tait en relations avec l' humani ste Hermann 
Buschius, Johannes MurmciJius et Jacobus Mon
tanus: avec cc dernier, Veghe représente la sensibilité 
allemande, contrairement aux autres humanistes de 
Münster qui écrivaient en latin. 

Veghc mourut le 21 septembre 1504. Il mérite d'être 
considéré comme un représentant typique de la Devotio 
muclerna et de l'humnnisme dévot, dont l'idéal était 
l'homme parfait dans sa vie naturelle ct surnaturelle. 

2. ŒuvREs. - 1° Sermons. - La seule œuvre authen
tique transmise sous le nom de Veghc est un recueil 
de 24 sermons. JI est connu dans un ms en parchemin 
de I'Ailertl!msverein (ms 4), conservé dans les 
Archives d'Etat de Münster. Ces sermons ont été pro
noncés chez les Sœurs de Niesink: on doit à l' une 
d'entre elles les annotations. Ils datent peut-être tous 
de l'année 1492; dans le ms. ils sont ordonnés selon le 
calendrier annuel. 

Les sermons ne sont pas des traités savants à la manière 
des écoles, mais de libres entretiens, qui - contrairement aux 
sermones et çonciones des moines instruits -, sont désignés 
habituellement par le terme « coUacic.:n ». La langue de 
Vcghc est celle du peuple ; il utilise de.: nombreuses images, 
des allégories et des comparaisons Qll'il emprunte à la vie 
quotidienne des cités. Il cite abondamment Augustin, Gré
goire le Grand, Jérôme, Demard de Clairvaux, Thomas 
d'Aquin ct. Jean Gerson, mais aussi des « maitr·es païens » 
(heydensche mesœrs) : Aristote, Cicéron et Sénèque, toujours 
en moyen-bas-allemand. 11 évite le pl11s possible les termes 
étrangers et ne les utilisc que pour des choses difiïciles à 
exprimer en allemand. Son style est aisé, naturel ct suggestif, 
sans aucun pathos rhétorique. Nulle part il ne dépasse la 
mesure d'un sentiment ordinaire, mais laisse prédominer un 
sens pratique et sobre, éloigné de toute excentricité. Ces 
scrmons sont des cxemph:s caractéristiques de la mystique 
allèmande, inspirée p~t r lu doctrine rèpandue par la De••otio 
maderna. 

On trouve un aperçu des vues de Veghe sur la mys
tique dans les sermons 1 et 20, qui traitent le thème, 
cher aux mystiques, des trois étapes de la vie spiri
tuelle. Le sermon 20 traite ce thème à partir de l'his
toire des pièces de l'impôt (Mt. 22, 15-22). Veghe parle 
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de l'école de Jésus, dans laquel le il distingue trois 
catégol'ies de disciples, qui correspondent aux trois 
classes d'une école : les commençants, les progressants 
et les parfaits (cf. OS, t. 2, col. 1143-56; l. 12, 1074-
1156; 2383-2405). A ces disciples conviennent res-

• • • pecttvement tro1s enseignements. 
Les commençants doivent élever leur amour aux 

réalités divines et éternelles, quitter le\1rs parents et 
renoncer à leurs biens propres pour imiter la Passion 
du Christ. Les progrcssants doivent pratiquer l'hu
milité, ta miséricorde et la compassion. Les parfaits 
apprendront ce que l'on doit faire et ce que l'on doit 
éviter pour accéder à la vraie joie, et ce que l'on doit 
souffrir pour la garder. Le plus grand mérite consiste 
à souffrir pour Dieu, ce qui est en même temps un 
signe de l'élection, de l'amitié t~vec Dieu et de la 
grâce. L'homme doit se montrer ferme dans les 
épreuves que Dieu lui envoie. La disponibilité de l'in
dividu est particulièrement importante pour Veghe: 
la bonne volonté doit coopérer à la grâce divine pour 
que l'homme devienne bienheureux. 

Le sermon 5, à partir de l'exemple de Marie
Madeleine (Luc 7, 36-50), distingue six degrès par 
lesquels l'homme doit passer pour obtenir la 
rémission de ses péchés: 1) les reconnaître exac
tement, c'est-à-dire les confeSSlW; 2) cmindre le 
jugement sévère de Dieu, crainte qui chasse le 
péché; 3) reconnaître le dommage qui résulte pour 
lui de son péché ; 4) en avoir honte devant Dieu, 
devant sa conscience et devant ks hommes ; 5) s'af
fliger d'avoir tant irrité le Père par ses péchés; lors
qu'on est arrivé là, c'est le moment d'aller à Jésus, de 
se placer à ses pieds avec Marie-Madeleine, de les 
baigner avec les larmes du véritahlc repentir ct de ne 
pas s'en aller avant que Jésus ait dit: «Tes nom
breux péchés te sont remis parce que tu as beaucoup 
aimé»; 6) l'on doit ensuite avoir pleine confiance 
que les péchés sont remis. Et lorsque l'homme a com· 
mencé une vie sainte et vertueuse, il doit s'y main
tenir avec fermeté: cette fermeté est en effet un 
martyre incessant, qui rend l'homme saint, grand et 
parfait devant Dieu. 

Veghe est assurément un prédicateur de premier 
ordre; aucun des recueils de préllications, d'ailleurs 
rares, du domaine linguistique bas-allemand n'atteint, 
même de loin, l'importance de celui de Veghe. Les 
deux poèmes spirituels en bas-allemand (Holscher, n. 
68-69), transmis dans le ms, sont aussi attribués à 
Veghe. 

2° Écrits inauthentiques. - Des t;cl'its transmis ano
nymement avaient été attribués à Vcghc par d'anciens 
chercheurs (Jostes, Schulze, Triloft), mais Wortmann 
a montré de façon convaincante qu'ils ne sont pas de 
lui. L'auteur de ces quatre traités n'a pas été identifié, 
mais c'était un chanoine régulier de Saint-Augustin, 
originaire des Pays-Bas, qui vivait dans le couvent de 
Frenswegen, près de Nordhorn. 

Ces trait.és sont trunsmis par trois mss; le Gheysl.fike Jagd 
(«La chasse spirituelle») et le Marientroest («Consolation 
de Marie)>) se trouvaient dans un ms dM1t Jostes avait la 
propriété, et qui s'est éga.1·é après sa nlOJ'L Le Wyngaerden 
der scie• («Vigne de l'âme))) et le L<'ctulus noster jloridus 
sont conservés dans un ms daté de 14!.<6 (ms germ. fol. 549, 
de la Staatsbibliothek de Berlin, fondation de la Culture 
prussienne) ; un fragment du Wyngal'fden sc trouve aussi 
dans le ms 55 de l' Altertumsverein, daté de 1502 (Münster, 
Sta.a.tsarchi v). 

L'auteur a choisi la forme d'allégories développées, 
très prisées à l'époque. Sa langue, comme celle de 
Veghe, est. simple, populaire et imagée ; son style 
dair, plein d'agrément. Les traités, surtout le Lectulus 
et le Wyngaerden développent une doctrine des 
vt~t'tus, dot)t le but est l'union mystique de l'âme avec 
le Christ-Epoux. Moins importants et plus brefs, le 
G'he.vstlike Jagd est une sorte de «miroir des princes» 
sous forme d'une description allégorique détaillée de 
la chasse ; le Marientroest est un simple recueil de 
méditations. 

T.t~ l.ectufus nosler .floridJL~ (cf. Ca nt. 1, 15) est important 
pour l'histoire de la spiritualité, spéc.ia.lement pour la. mys
tique bas-allemande. En trois parties, terminées chacune par 
une prière, il décrit les trois « lits)) préparés pour le Christ ; 
par la Vierge Marie (qui est aussi <<notre petit lit»), où 
chaque âme peut trouver consolation et refuge; par les .Juil:~. 
qui unt prépnré au Christ, comme une mauvaise marâtre, le 
dur lit de la Croix ; par l'âme, qui doit disposer sa.« chambre 
du cœur » a.t1n d'y attirer le Christ. Dans cette troisième 
P<H'tie, la. préparation nécessaire de la «chambre du cœur» 
est largement décrite ct interprétée ; le « lit. de plumes » (les 
plumes figurent les actions et les vertus, ct la toile de lin la. 
vil: spi•·itoelle), le parfum, avec la. bonne odeur des vertus, 
etl l1n les peintures des quatre parois qui représentent les 
quatre forces de l'âme (crainte, espoir, confiance ct joie) ct 
ks quatre chemins du ciel. La conclusion donne de~ avis 
pour garder durablement l'ÉpOux, lorsqu'il est entré dans la. 
chan1bre du cœur. 

Le Wyngaerden. der sete est le plus riche des traités, 
peut-être àussi le plus riche de ceux que la Dévotion 
1noderne a produits en terre allemande. La structure 
et la manière de l'exposé rappellent f01tement le Lee
tu/us: chaque image ct la suite des idées sont en 
parallèle direct avec un «petit lit>> de fleurs. Le traité 
est aussi divisé en trois parties. La première traite de 
« la vigne de l'âme>> et décrit, selon le schème dés 
commençants, des progressants ct des parfaits, le 
renoncement au péché et l'entrée dans une vie nou
velle ainsi que le but auquel tendent les vertus: Dieu 
el. le Christ. Cette section œpréscnte une des plus 
belles manifestations de la mystique médiévale du 
Cœur de Jésus. La section suivante, sur l'union par
faite à Dieu ct au Christ, semble influencée par l'Imi
latio Christi. La seconde partie décrit la vigne de la 
Synagogue, en parallèle avec le «petit lit» de la 
marâtre dans le Lectulus; de cette vigne a cependant 
jailli le beau rameau de Marie, dont tout péché est 
exclu et qui cependant est accessible à tous les 
pécheurs. La dernière partie, qui est aussi la plus 
développée, traite de la vigne du Christ. Le Christ est 
à la fois la vigne, le cep, la grappe et le vin les plus 
nobles. Ce cep produit des fleurs et des feui!Jes mer
veilleuses, spécialement les sept paroles sur la Croix. 
lei, on discerne l'influence de la Vitis mystica de 
Bonaventure. Le traité décrit ensuite les deux vignes 
que le Chl'ist a plantées : une plus grande pour tous les , 
chrétiens, c'est-à-dire l'Eglise, une plus petite pour la 
vic spirituelle plus parfaite dans les cloîtres. En réfé
rence à la maxime Mane surgamus ad vineas (Cant. 
7, 12) revient ici encore le schème des commençants, 
des progressants et des parfaits. Les derniers chapitres 
traitent du sommet de la vie mystique : l'union de 
l'Épouse avec l'Époux, avant tout sur la Croix. Le 
traité s'achève par une prière finale. 

IJien qu'ils ne soient pas de Veghe, les quatre traités 
méritaient d'être décrits conjointement avec son 
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œuvre. Ils ont été longtemps connus sous son nom (cf. 
OS, t. 3, col. 739) et relèvent d'une spiritualité qui s'est 
développée dans les mêmes cercles et ln même 
région. 

Éditions. - B. Holscher, Niederdeutsche geislficlre Lieder 
und Sprüche aus dem Münslerfande, Berl in, 1854. - r:. 
Jostes, Johannes Veglre. Ein deutsdrer Prediger tlt~s XV . .!alr
rhumlert~~ Il alle:, 1 RR3 (avec éd. des Sermons) . Drei unbe
kanntl' deu/sche Sr:hrijèen von .1. V., dans Historisclres 
Jahrbudr. t. 6, 1885. p. 345-412. - H. Rademacher, éd. du 
T.tu:tu/us noster jloridus. Hiltrup, 1938 ; du Wyngfwrden der 
sete Hiltrup, 1940. 

Etudes. - L. Schulzc, Bisher rmbekannte Sdrri/kn des .1. V .. 
dans Zc{ilsc:hr{li Jirr Kirdwngeschichte, l. 1·1, 1890, p. 
577-6 19. - H. Trilnll', Die Traktate und Predi!'ten Veglres, 
Hollt:/S. , 1904. - A. Bomer, J. V., dans Westplriifisdw 
Ld)(!ll.thifder, t. 1, 1930, p. 166-82. - H. RadcmHch1:r, Mystik 
und Humanismus der Devotio modema in den l'n!tlinten und 
'Ii'akUlt<m des J. V., Diss. phil., Münster, 1935. - H. Kunisch, 
.!. V. und die oherdeutsche Mystik des 14 . .Jahrlrundats, dans 
7.eifsc:ltr(fî filr deutsdres Aftertum. t. 7 5, 1938, p. 1 41 -7 1. -
H . .r~,~nge, .!. V. Spraclre. Stif. Personficlrkeit, diss. dact.yl., 
Hambourg, 1955. - F. Wortmann, .!. V. und die i lrrn zu~e
sclrriC'benen TrakUltt·. dans Mûmlersc:he Beitrlif{l' zur nieder
deutsc:lren l'lri/oloRic·. Cologne- Gratz, 1960 (Nicdcrdcutschc 
Studien 6), p. 47-77. - D. Schmidtke, Bemerkrmgen zum 
Wynflaerden der se/e des Ps.-V., dans Verbum et signum 
(Festschrift Ohly). t. 2. Munich. 1975, n. 4 t 3-36. 

Christine M uNI >H P.NK. 

VEGIO (MA~'I't:u), bumatùste puis august in, 1407-
1458. - 1. Vie. - 2. Œuvres. 

1. VIE. - Né à Lodi en 1407, Mafteo Vcgio fit ses 
premières études dans la ville proche de Mila n où sa 
famille s'était étahlie. Tout jeune (1418), il fut frappé 
par les prédications de saint Bernardin de Sienne, 
dont il écrira plus tard une vie abrégée. li étudia 
ensuite ( 1423-26) à l'université de Pavie la philo
sophie et le d roi 1., selon les désirs de son père et 
malgré ses goOts pour la poésie. Tl écrivit divers 
poèmes, dont Je plus célèbre est un supplément à 
l' é néide de Virgile (souvent appelé livre x111) où il pro
longeait la vie du héros jusqu'à son accession à 
l'Olympe. Cet essni remarqué l'introduisit dans le 
milieu des humanistes; à Pavie même, où il fut 
ensuite professeur, il devint l'ami de Lon:n:lo Valla 
(cf. supra, col. 192-202) et d'Aeneas Syl vius Picco
lomini, le futur pape Pie 11. 11 composa de nouveaux 
poèmes (dont I'Antoniados), et le De verborum signiji
catione (1 433). La même année il sc rendit à Bologne, 
probablement à la suite des troubles suscités par le De 
insignis el armis de Valla ; peut-être y perfection
na-t-il ses connaissances en droit. 

En 1436, Vegio quitta Pavie pour Florence ct se mit 
au service du pape Eugène IV (1431-47}, qui avait dû 
s'enfuir de Rome (4 juin 1434) et résidai t a lors au 
couvent dominicai n Santa Maria Novella. Le pape le 
nomma d 'abord « abbreviatore >> (secrétnire des 
brefs). puis dataire. En 1436, on le trouve avec le pape 
à Dologne et en 1438 à Ferrare pour l'ouverture du 
concile: là, il fai t la connaissance de nuarini ct 
d'autres humanistes. En 1439, il est de nou veau à Flo
rence, où le concile s'est transporté. Eugène 1v put 
rentrer à Rome en septembre · 1443 et, peu après 
(16 nov.), il Je nomma chanoine de Saint-Pierre du 
Vatican. Sous Nicolas v (1447-55), Yegio resta au 
service de la curie. Il s'intéressait alors à l'histoire des 
monuments de la basilique vaticane, devennnt ainsi 
un des initiateurs de l'archéologie chrétienne. Mais il 

étudiait aussi l'Écriture et les Pères. La lecture des 
Confessions d'Augustin fit sur lui une impression pro
fonde; en 1455, il entra chez. les Chanoines réguliers 
de Saint-Augustin. Vegio mourut probablement en tin 
mai ou début juin 1458 (une bulle de Calixte 111, datée 
du 29 juin, concède à un autre son canonicat post 
obiwm ejusdem). Il fut inhumé dans la chapelle sainte 
Monique de l'église Saint-Augustin, chapelle qu'il 
avait fait restaurer. 

2. Les ŒUVRF.S de Vegio sont abondantes et variées. 
Nous retiendrons seulement celles qui intéressent la 
spiritualité en donnant un bref résumé des plus 
i rn portantes. 

l'rcmièrc éd. d'ensemble, mais incomplète, MajJaei Vegii 
Opera, Lodi, 1613; éd. plus complète dans la Maxima 
nJbllotJreca Veterum Patrum (= MBVP), t. 26, Lyon, 1677. 
Pou•· compléments, voir L. Raffaclc, Majlèo Vc1gio. mendw 
de/{(• opere•. Sc:ritti inediti, Bologne, 1909 . 

1° Hymnes religieuses: Sa/utatio Virginis; - Agnus 
Dei ; - Laudat.io ad Deum (2 pièces) ; - Deprecalio ad 
Dominum ; - Exhortatio ad Deum (2 p.); - ln S. 
Ambrosium ;- Ad mortem ; - à S. Augustin (3 p.) :- à 
Ste Monique (3 p.); - à S. Nicolas de Tolentino 
(3 p.) ; - à S. Dernardin de Sienne (3 p.) ; éd. L. Raf
faele, p. 201-22. 

2° Ecrits hagiographiques : Antoniados libri 1 V 
(BHL 600 ; par erreur sous Antoine de Padoue), en 
hexamètres ; Yegio ne suit par la Vita Antonii 
d'Athanase. mais une vic plus ancienne qui fait inter
venir à la tin Paul l'ermite (cf. Jérôme, Vila Pauli). -
l .audatiu beatae Monicae, en vers ( 1451 ; dans 
Opera) ; De vila et ohitu S . Monicae, inédit (BHL, 
Novum Auctarium, Bruxelles, 1 986, n. 6003b et 
6003d). - Vila S. Bernardini Senensis (BHL 1 189), éd. 
en AS, Mai, t. 5, p. 287-305.- De vila et obitu JJ. Petri 
Caele.~tini quinti papae, inédit (BHL 6752). 

3" Ecrits didactiques: De liberorum educ:atione et 
eorum daris moribus libri VI. C'est l'œuvre la plus 
célèbre; elle suit le développement des jeunes depuis 
l'enfance (avec même des conseils pour le temps de la 
grossesse) jusqu'à la première jeunesse. Vegio propose 
un juste milieu entre la délicatesse et la sévérité dans 
l'éducation physique ct morale : plutôt l'amou t'que ln 
crainte et les punitions, exercices physiques, for
mation au maniement des armes, modération dans la 
nourri ture et la boisson (pas de vin), préservation des 
influences perverses, surtout pour les jeunes tilles. 
L'éducation intellectuelle doit commencer dès la sep
tième année; les lectures religieuses alterneront avec 
celles des auteurs antiques (par exemple, au début, 
P.wutier et Fables d'Ésope ; ensuite Proverbes, 
Sirac:ide, 2 Maccabées conjointement avec les Catili
naires de Cicéron et d'autres historiens latins) ; parmi 
les poètes, on donnera la préférence à Virgile; enfin 
on enseignera la philosophie qui est magistra vitae (111, 
8). Les exercices de mémoire ct de composition sont 
très recommandés. Vegio demande que l'on s'ap
plique à discerner les talents personnels (ingenium), 
pour les développer. Les 1. 1v-v1 ont pour thème la 
verecundia (réserve, respect), vertu spécifique des 
jeunes ; elle doit être exercée vis-à-vis de Dieu ct des 
hommes (1v : parents, prêtres, anciens, précepteurs, 
magistrats, indigents, femmes), dans la conduite per
sonnelle (v: paroles, gestes et comportement, propreté 
du corps et des vêtements), enfin dans les diverses 
situations (v1 : maison, église, lieux publics). 
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Éd. princeps, Milan. 1491 ; nombrcusrs éd. dans la suite, 
dont MBVP 26, p. 633-88; 6d. moderne par M. Walburg 
Fanning (l-Ill) et A.S. Sullivan (IY-Vl), 2 vol., Washington, 
1933 et 1936. - En France, le traité f'uttrè' tôt attribué à Fnm
ccsco Filclfo (l'hilclphus, 1398-1481) et plusieui'S lois traduit 
sous cc nom (Poitiers, vers 1500 ; Paris, 1505, 1508) ; une trad. 
par Jean Lodc d'Orlé~tns fut publiée sous le titre : Lf! Guidon 
dl?s fWrens en instrnc:tiun ou direction de lf!urs enfans. 
Awremellf appelé François l'hilelphe (Paris, Gourmont, 1513). 
- Trad. allem. par .K.A. Kopp, Mapltaeus VeJ?itL~· F:rzie.hungs
!f!llrt•. Einlf!itllng, Obl!rsetztmg und Erliiuterung (Bihliothek der 
kat bol. Piidagogcn 2). Fribourg-en-Br., 1 8!!9. 

De verborum signijîc:a.tione (mars 14 D) ; explication de 
1!57 termes juridiques sur la ba~c du Digeste; éd. princeps 
par Filippo Labini, Vicence. 1477; éd. de la dédicace à 
l'évêque de Milan dans J .A. Sassi, llistoria lilterario
I,YPOgraphica mediulanensis, Milan, 1745. col. 405-08.- Dia· 
logus V«ritatls et Ph/la/elis; éd. en Opera ct MBVP 26, p. 
754-59. - Dlst:erJiatio inter Terram, Solem el Aun.tm (1452); 
éd. en Opera ct MBVI' 26, p. 777-87. 

De rebus antiquis memorabililms Basilicae S. Petri. éd. en 
AS. Juin, Sttpp/ementum IJ, p. 65-85. Vegio tàit l'histoire 
(telle qu'on pouvait la connaître alors) des reliques de 
S. Pierre et des c.:onslruc.:tions sur le Vatican : il a conservé la 
liste des monuments, tombeaux des papes avct: leurs épi
taphes, peintures ct autres inscr·iptions que corltenait l'an
cienne basilique vaticane. 

4° Écrits spiritlle/s: De perseverantia religionis ad 
Elisabeth et Monicam sorores libri VI (daté du 13 juin 
1448). C'est en fait un petit traité sur la vic religieuse, 
dédié à ses deux sœurs. Le 1. r dit l'excellence de la 
persévérance ; le 1. 11 montre ce qui la menace : pré
somption et confia nce en soi-même, vainc gloire ; les 
1. 111-vr proposent les remèdes, qui coïncident avec les 
vertus et devoirs des religieux: conn<•issance de Dieu, 
connaissance des autres, lutte contn.: l'amour de soi, 
commisération pour les fautes d'autrui el mise en 
garde contre les jugements téméraires (rv); jeûnes, 
prière, larmes, lectio sacra, occupations manuelles ct 
intellectuelles (v) ; médi talions des biens ct des 
misères de cette vie, des bienfaits de Dieu et des 
péchés personnels (vr). - De quatuor novissimis ... 
meditar.iones: méditations classiques sur les lins der
nières. Éd. des deux écrits seulement en MRVP 26, p. 
689-744 ct 745-54. - Un D~! k/icitate et miseria est 

0 • 

éd1té en Opera. 
Vegio n'a pas le génie inventif et diversifié de son 

contemporain Lorenzo Valla ; en revanche, il vit et 
enseigne Uf!e foi chrétienne profo11de et sans pro
blèmes. Son auteur préféré est visiblement Augustin, 
mais il cite aussi de nomhrcux autres Pères, surtout 
Jérôme el Grégoire de Nazianze. Les citations, tout 
aussi nombreuses, des auteurs profanes, même dans 
les écrits spirituels, répondent à ses goûts d'huma
niste, qui étaient ceux de son époque. 

M. Minoia, La vira di M. V. , Lodi, 18'>6. - A. Fnmwni, 
L'opera pedagogica di M.V .. Lodi, 1907. - W. Moos, 
Geschichtt• df!r Piidagogik, t. 2, Osterwieck-Han et Leipzig, 
1918, p. 51-57. - V. Zabughin. Virgilio ne/ Rinasciml!nto ita
/iano. t. 1, Bologne, 192t, p. 28 1-87. 304-12. -A. Casa
massa, La pietra tombale di M. V .. dans Rivista di Storia 
della Chiesa in /talla, t. 2, 1948, p. 402-403. - G. Saitta, Il 
pensiero italiano nei/'Umanesimo, t. 1, !lologne, 1949, p. 
273-80. - Y.J. Horkan. Educational 'lÏieorif!s and Princip/es 
of M. V.. Wushington, 1953. - B. Vignati. M. V. Humanista 
cristiano. Bergame, 1959. - S.M. ncrt in, / .a Pedagogia uma· 
nistica europea nei secoli XV e XVI, Milan. 1961, p. 52-57.
M. Fois, JI pensiero cristiano di Lorenzo Valla ne/ qu(Jdro .i'to· 
rico-CIIItura/e del suo mnbiente (Analecta Gregoriana 174), 
Rome, 1969, p. 72-81 ct passim (indice. p. 702). 

LI'.\'ÎÂ.0/1 der l'adagogik. t. 2, Fribourg en Or., 1917, col. 
422<~6 (M.M. Roloff). - EC, t. 12, 1954, col. 1162-64 (G. 
Paparclli ; C. Tcstorc). - VS. t. 7, col. 2030-34 (Italie). 

Mario Fms cl Aimé SoLIGNAC. 

VEITH (JT:AN EMMANIIr:r.), prêtre, 1787-1876. - 1. 
Vie. - 2. Œuvres. 

1. V te. - Johann E. Veith est né le 10 juillet 1787 à 
Kuttcnplan (Bohème du Nord) dans une famille juive 
croyante. Son père le destinait à devenir rabbin, mais 
le jeu ne homme, très doué, enthousiaste de Goethe, se 
déroba bientôt aux int1ucnccs familiales. 

f)(: t 803 t\ .1806. il étudia la philosophie a J>rague (chez 
B. Onlzano), d~:Jvint colhrboruteur de la revue littéraire 
Libu.vsa. éditée par· Jo~eJ' GeMg Meinert, et. en 1807 il com
mença les études médicales qu'il continua à Vienne en y joi
gnant la médecine vétérinaire. En 1812, il fut pi'Omu docteur 
en m(:d\:c.;inc, puis il devint assishmt ct professeur, en 1816 
dirct:lt:ur provi~oirc ct, en 1819 directeur titulaire de l'lns· 
tilut vétél'inoire de Vienne. Dès 18 t 3, il avait publié deux 
ouvrages de botanique, en 181 5 un Grundriss der a{/ge
mf!im•n l'atho/ogie und Therapie et en 1 R 17 un llandbrich 
der Vet.eriniirkunde ( 4" éd .. 1840). l)urant cc même temps, il 
fit imprimer des poésies ct des nouvelles ct rédigea des 
li v rets d'opéra et des pièCI:lS dl:l eirconsiHncc. 

En 1 816, il demanda à recevoir le baptême. Comme 
il l'al'lirme avec insistance, il ne céda pas à des pres
sion:; venues d u dehors. Néanmoins, c'est vers ce 
temps qu'il fit la connaissance de personnalités qui 
ont joué un rôle prépondérant dans le renouveau 
catholique de la Vienne d'alors, à savoir Zacharias 
Werner et le vicaire général des Rédemptoristes 
Clément Hofbauer dont il devint le médecin attitré. 
En 181 7 il commença ses études de théologie et, en 
1821, il devint prêtre et rédemptoriste. Tout en conti
nuant à exercer la médecine ct l'homéopathie, il rem- , 
porta de grands succès comme prédicateur ct mission
naire populaire à Vienne cl en Styrie. 

Répondant à une suggestion de Hotbauer. il fonda, en col
l!ibor:Jtinn 11vec Anton ])assy, une revue littéraire et reli
gieuse intitulée Oelzwâge ((( Bnmchcs d'olivier») (1819· 
1 823). Il y lit paraître de nornbr·eux articles édifiants dans 
son style à la fois bizarre et humoristique. Ce même style se 
retrouve dans les Balsamillt'll que lui ct Werner éditèrent en 
1823 <.:t dans le Bote von Jericho (1828. en collaboration avec 
J. P. Si Ibert). Comme prédi<.:atcur, cc n'est pas par son action 
oratoire qu' il en imposait, rnuis plul.ôt par le contenu de ses 
sermons ct par sa manière plastique de présenter les choses 
gnicc à des cxcmplc.s ct des anecdotes et par l'humour dont il 
savait les relever. 

En Ul30, Veith quitta la Congrégation des Rédemp. 
toristcs. Suivant les anciens auteurs (U>we, Inner
koflcr. Rcusch), il faut en chercher la raison dans l'in
compatibilité de ses m ultiples centres d'intérêt 
intellectuels ct spirituels avec la réglementation minu
tieuse des constitutions d'un ordre religieux. Selon 
cette manière de voir, Veith n'aurait jamais dû 
embrasser la vie religieuse. Des auteurs plus récents 
(Wintcr, Hosp) ont tendance à chercher la raison de 
son départ dans l'évolution des Rédemptoristes autri
chiens. Ceux-ci auraient perdu sous la direction du 
P. Passcrat, le successeur de Hofbauer dans la 
direction de la branche transalpine de l'Ordre, la 
largeur d'esprit que Veith et son ami Anton Günther 
avaient pensé trouver chez Hofbauer. Dès 1823, 
Vcith appelait de ses vœux un Ordre où «régneraient 
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un intense échange d'idées et une obéissance qui ne 
fClt pas absolument aveugle ». Comme P<tsserat n'était 
pas disposé à s'orienter dans cette direction, la 
rupture devenait inévitable. Celle-ci sc consomma 
lorsque Veith prit comme thème de ses prédications 
de carême des œuvres de Günther dont l'orthodoxie 
étai t mise en doute chez les Rédemptoristes. 

En 1831, Veith devint prédicateur de la cathédrale 
de Saint-Étienne de Vienne; il devait le rester jus
qu'en 1845. Désormais la prédication l'lait sa tâche 
fondamentale ct il fut le prédicateur le pi\JS imp01tant 
de l'Autriche de son temps. Le leitmotiv de sa prédi
ca,tion était la parole de Hofbauer: « 11 faut prêcher 
l'Evangile d'une manière radicalement neuve ». En 
1834, il déclina l'invitation d'enseigner à l'université 
de Munich et pareillement, en 1846, la proposition de 
siéger dans le chapili·e de la cathédrale de fribourg
en-Brisgau. 

lorsque. en 11131 , le choléra faisait des ravages dans la 
vi lle de Vienne. Veith prêta aux malades une assistance 
médicale de première qualité. Le fruit de son expérience fut 
une disse•tation sur la guérison et la prophylaxie du choléra. 
En 1848/49, Veilh était au p1·emier ran~ de ceux qui surent 
donner une réponse chrétienne aux problèmes du temps. En 
1849, il prononça des «sermons politiques s11r la Passion». 
Dès J'année prét:édente, il avail fondé avt:c des amis à 
Vienne un << Katholikenvercin )) et lancé le journal Aujiviirts 
qui devint plus tard Volksblat jik Glauben, Freiheit und 
Gesiflung («Feuille populaire pour la foi, la liberté et la 
moralité»). Avec Anton Günther, il publia l,ydia, !.ivre 
dirigé contn: l'hégélianisme et plus tord mis :1 l'index (4 vol. 
de 1 849 à 1852). Il prit la défense de GiinLhc•· auprès de son 
ami le cardinal Schwarzenberg. 

A l' invitation de cc dernier, il s'établit ù Prague de 
1850 à 1855. Son activité y fut celle d'u11 prédicateur, 
d'un animateur de l'association des catholiques et, à 
partir de 1853. celle d'un directeur de retraites sacer
dotales. Reprenant un projet de ses premières années 
de sacerdoce, il nourri t durant ce temps l'idée de 
fonder un Ordre dont la tâche serait d'enseigner la foi 
en prenant appui sur la philosophie chrétienne, qui 
pour lui était ~ urtout. celle de Günther. Depuis assez 
longtemps déFt affligé de la goutte, il fut atteint en 
1855 d'une grnve malad ie des oreilles qui provoqua 
chez lui une surdité presque complète. 

Cet état de santé le détermina à rel!Jurner à Vienne. 
La condamnation des œuvres de son ami Günther 
l'atTecta beaucoup. Sur les instances de Schwar
zenberg, il composa pour lui la déclaration de sou
mission qui ~'ta i t tout ensemble une justification. 
Grâce à une intervention de Schwarzenberg, il put 
mettre à l'abri d'une condamnation ses propres 
œuvres. Peu de temps après la mort de son ami 
Günther, Veith devint aveugle. Malgré cela et tout en 
étant affligé de continuelles maladies. il continua à 
travailler jusqu'à sa mort comme écrivain spirituel. 
Cela lui fut rendu possible grâce au concours de 
femmes dévouées. Certes, lui-mt!me et ses amis, qui 
étaient pour la plupart des judéo-chrétiens, se sen
taient profondément blessés par le zèle intempestif de 
certains catholiques et de leurs dénonciations à 
Rome. Leur asp,iration vers la recherche scientifique à 
l' intérieur de l'Eglise catholique semblait se heurter à 
une complète incompréhension. Une grande partie 
des amis de Vcith trouvèrent leur nouveau milieu spi
rituel Jans le mouvement des catholiques libéraux et 
chez les Vieux-Catholiques. Lui-même adopta une 

attitude critique, voire de refus, à l'égard du dogme de 
l'infaillibilité pontificale. Les Vieux-Catholiques 
Knoodt, Balzer et Reinkens étaient ses amis, mais il 
opposa un refus décidé à la proposition de sc mettre à 
la tête des Vieux-Catholiques en Autriche. Veith reçut 
le titre de docteur honoris causa des universités de 
Vienne et de Prague. A l'occasion de son 50< jubilé de 
sacerdoce en 187 1, on lui conféra le titre de citoyen 
d'honneur de la ville de Vienne, alors que les autorités 
ecclésiastiques d'Autriche prenaient de plus en plus 
leurs distances par rapport à lui . Veith mourut le 
6 novembre 1876 cl fut enterré avec une grande parti
cipation de la population à côté de son ami Anthon 
Günther. 

2. Œuvt<e. - On peut affirmer que jusqu'au jour de 
sa mort Veith n'a cessé d'écrire. Toutes ses œuvres 
ont été publiées à Vienne. Tout comme durant sa jeu
nesse, il continua à écrire des poésies et des récits. Il 
suffit de mentionner: Erziiltlungen und Humoresken 
( 1833); Erzc'ihlungen und kleine Schr((len (1841); 
Stechpalmen (1871-73) ; Wintergnïn (1874). 

La majeure partie des publications de Veith sont des pré
dications remaniées en vue de l'impression. Voici les plus 
importantes; Die Leidenswerkzeuge Christi ( 1826) ; f>us 
Friedensopjer ( 1828) ; Lebensbilder a us der Passionszeit 
( 1829); Va ter Unser ( 1 830) ; Di<1 heiligen Be.rge ( 1831) ; Der 
ver/orme Solm ( 1832) ; Die Samaritin ( 1 833) ; llomi
lienkranz (4 volumes, t837-38) ; Mater dolorosa (1844); 
Homiletisclw Jlortrlige for SMIII· und Fe.l'ttage (7 vol., 1846-
55) ; Politische Passionspredigten ( 1849); Weltleben und 
Christenwm ( 1 850); Misericordia ( 1852); T>odekathecm 
( 1857-60) ; Zwolf Stu.fenpsalmen ( 1863); Propltelil! und 
Glaube . .< 1864) ; Art/linge der Menscltenwelt ( 1 ll65) ; llomile
tische Altrenlese (2 vol. 1 841-66). 

Tout en publiant ses œuvres homilétiques. Yeith se 
tournait vers la littérature édifiante. En 1823 parut 
son Denkbiichlein vom Leiden Christi, recueil de 
méditations d'une profonde affectivité, pour le temps 
du carême ; en 1 826 Belzerzigung des W issenswer
Lesten vom Ablass und Jubillium; en 1829 le livre de 
prières Jesus meine Liebe; en 1832 un autre livre de 
prières Erkemztnis und Liebe. En 1844 parut Die 
geistige Rose, qui commente les dessins à la plume de 
Josef Führich. Après qu'il fut devenu aveugle, Veith 
s'orienta à nouveau vers la littérature édifiante. En 
1875 parut un nouveau livre de prières : Christ.us, 
gestem, heule, ewig. 

Déjà auparavant il avait publié des livres de médi· 
rations à propos de textes bibliques: Meditationen 
über den 118. Psalm (1866); Leidenswe~ des Herm 
(1 868); Diakosyne (18 74), où il s'agit de méditations 
sur les épîtres dans lesquelles il se propose de montrer 
l'unité du dogme ct de la morale, du christianisme et 
de l'humanité. Veith publia encore une traduction 
poétique des psaumes : 1Iundert Psa/men (1868). 
Après sa mort, en 1878, parut Kohelet und das lfohe 
Lied; il s'agit d'une traduction commentée de ces 
deux écrits Je l'Ancien Testament, un ouvrage dans 
lequel l'exégèse critique s'allie d'une manière ori
ginale à l'édification et la poésie. 

A l'opposé des œuvres homilétiques publiées par 
Veith, ses livres de prière et de méditations n'ont 
guère été appréciés jusqu'à présent à leur juste valeur 
et on ne leur rend pas justice. Ces écrits s'adressent 
tout ensemble au cœur et à la raison, pour amener à 
des conclusions pratiques. lis unissent la largeur 
d'esprit à la piété tïliale. Évitant toute affectation pré-
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tentieuse et toute phraséologie, ils sont toujours écrits 
dans un style excellent et simple. Ainsi ils dépassent 
de loin le niveau de la plupart des ouvrages d'édifi
cation du 19e siècle. Une nouvelle édition des œuvres 
de Veith, y compris ses livres d'édification, est un 
travail urgent. 

M. De Meulemeester, Bibl. ~tên. des écrivains rédempto
ristes, t. 2, p. 448-50 (bibliogr.). - J.H. Loewe, J.E. Veith. 
Eine Biographie, Vienne. 1879. - C. von Wurzbach, art. 
Veith (J.E.), dans Biographisches Lexikon des Kaiserthums 
Oesterreich, L 50, Vienne, 1884, col. 81 -95. - C.J. Vidmar, 
Dr. J.E. Veith. Ein Gedenkblatt, Vienne, 1887. - J.H. 
Rcusch, art. Veith (J.E.), ADB, t. 39, 1 !l95, p. 553-55. 

C. Wolfsgruber, Veith ais Homiletiker. dans Erster Homi· 
lelischer Ktm, Vienne, 1911. - E. Wintt~r. Die geistige Ent
wickltmn Anton Gûnthers und sein er Schule ... , t. 1, 
Pade•·born, 193 1. - K. Pleyer, J.E. Veilh und sein Kreis~ ms, 
Bibl. de la ville de Vienne (1934). - E. Hosp, Erbe des /tl. 
Klemens M. Hojbauer, Vienne, 1953. 

A. Sampers, Quaedam adnotationes et documenta circa 
discessum P. Veith e Congr. SS. Redemptoris, dans Spici· 
legium hiswri,·um Congr. SS. Redempwris, t. 14, 1966, p. 
155-62. - O. Popelar, .I.E. Veith. Eln homi/etischer Beitrag 
zur Aujklarung und Restauration, ms (Vienne, 1969).- E. et 
M. Wintcr, Domprediger J.E. Veith und Kardinal Friedrich 
Schwarzenberg, Vienne, 1972. - E. Mann, Die Wiener theo
logische &I!Ule A. Günthers im Urteil des 20. Jahrhu.nderts, 
Anhang: Unbekannte Briefe A. GUnthcrs, Vienne, 1979. 

Otto Wmss. 

VEKEN (FEKEN, WEK.EN, V EKENI JS; fRANÇOIS VAN 

o!!n), jésuite, 1596-1664. - Né à Anvers le 21 juillet 
1596, François van der Veken entre dans la Com
pagnie de Jésus en 1613. Après son noviciat il étudie 
la philosophie et enseigne la poésie durant deux 
années à Anvers. Il fait sa théologie à Louvain, où 
il est ordonné prêtre en 1624. Ensuite il enseigne la 
philosophie à ses jeunes confrères à Louvain 
( 1624-1627), Après sa troisième année de probation, 
il est envoyé à Cologne ( 1629) : il y enseigne durant 
28 ans la philosophie puis la théologie ; il est docteur 
en théologie en 1631. 

A Cologne, van der Verken resta en c.orrespondance heb
domadaire avec ses confrères flamands; bien informé par 
d'illustres correspondants. confident du nonce à Cologne 
Fabio Chigi, ses lettres sont des sources précieuses pour l'his· 
toi re de ce temps. D'autre part, il fut chargé par Chigi de sur
veiller l'impression de la bulle d'Urbain VITI ln eminenti 
(1643); il y introduisit deux corrections de forme qui 
devinrent des arguments d'opposition à la bulle pour les 
« antibullistcs » jansénistes. La correspondance avec Chigi 
est A la Bibl. Vaticane (fonds Chigi); cdle avec les jésuites 
flamands, à la BibL Royale de Bru)(elles; cf. la notice de 
Willaert. 

En 1644, l'intervention du nonce Chigi empêcha le Père 
général des Jésuites de renvoyer van der Vekcn dans les 
Pays-Bas, en raison de heurts provoqués par ses écarts de 
langage et de son existence quelque peu t:n marge de la disci
pline et de l'ascèse religieuses. 

En 1659, van der Veken fut appelé à Rome par 
l'ancien nonce Chigi devenu Alexandre vu ; il y fut 
théologien de la Pénitencerie. Il mourut à Rome le 
25 avril 1664. 

A côté de sa correspondance dont nous avons c:lit l' intérêt, 
van der Veken a laissé deux ouvrages de théologie: Tractatus 
scholastici de .rimplicitatc• et libertate divina (Cologne, 1648, 
345 p,) qui commentent les q. 3 ct 19 de la 1" de la Somme 

théologique de Thomas d'Aquin, et Disputationes theologicae 
de Deo uno et trina (Cologne, 1655, 616 p. in-fol.), qui com
mentent les q. 1-44 de la même 13 • 

Il composa encore plusieurs ouvrages de piété des
tinés surtout aux prêtres ; ils sont rédigés en latin et 
publiés tous à Cologne. Son In canonem sacrificii 
Missae... ad pietatem utilis expositio est le plus 
important. L'auteur s'adresse surtout aux nouveaux 
prêtres et leur donne un exposé du canon, puis, en 
appendice, des autres parties de la messe. Il en com
mente les prières, les gestes, parfois chaque phrase. 
Son texte est simple, pieux, exemP.t d'affectation et de 
sentimentalisme, bien basé sur l'Ëcriture, les Pères et 
le concile de Trente. Toute discussion d'école est 
exclue. Ainsi, quant à l'essence du sacrifice de la 
messe, affirme-t-il simplement que le Christ est 
immolé par le glaive non sanglant des paroles consé· 
cratoires dans une mise à mort mystique et représen
tative. 

L'auteur aime donner, à la manière médiévale, des 
significations symboliques aux gestes: se revêtant des 
ornements, le prêtre pensera qu'il doit revêtir le 
Christ ; l'élévation non seulement permet de voir 
l'hostie ct le calice, mais signifie aussi notre sou
mission et rappe!Je que le Christ est élevé de terre ; 
etc. 

Éd. à Anvers, 1643 ; Cologne, 1644 ( 1645 'l), 226 p. 
in-1 2"; dans l'éd. de Cologne, 1711 , de la trad. latine par 
N. J;-mscn-Boy de l'Instruccion de sacerdotes du chartreux 
Anl.t~nio de Mol.ina t 1612; Cèsène, 1775; Madrid, 1788; 
Paris, 1 &57 (avec d'autres explications de la messe). - Trad. 
ital.. Rome, 1665 ; Cologne-Rome-Brescia, 1692 ; Césène, 
178). 

Paraphrasis in orationem piissimam Anima Christi 
(1645, 4 7 p. in-12°). - Sex ac tus primarum virtutum, '1 

hymnus puerorum ln grattas post mlssam, psalmus 
Miserere... brevi paraphrasi illustrati ( 1645, 107 p. 
in-1 2°) ; les six actes en question sont ceux de foi, 
d'espérance, de crainte révérentielle, de charité, de 
louange et de contrition ; ces courtes méditations sont 
suivies de prières pour obtenir les sept dons du Saint
Esprit. - Paraphrasis Eucharistica in initium S. Evan
ge/ii secundum loannem (1649, 54 p. in-12°), pour 
aider à faire son action de grâce après la messe ou la . 
commumon. 

Sommervogel, t. 8, coL 537 (39 ; t. 12 (Rivière), n. 5430. -
Bibliotheca catholica neer/andica impressa, La Haye, 1954, 
tabk. - Hurtcr, Nomenclator .... t. 4, 3~ éd., 1910, col. 49. -
Birw·aphie nationale (de Belgique), t. 26, 1936-38, col. 
516-1 R (L. Willaert), 

Henri TJHON. 

V l~LA Y CUETO (MARIE), cistercienne, 1561-1617. 
- Maria Vela y Cueto est née en 1561 à Cardefiosa, 
près d'A vila; elle aurait été baptisée le samedi saint 
(cf. Procès informatif de 1618, p. 118). 

Elle é~ait fille d'Alvaro de Cueto et d'Ana de Aguirre; 
selon la coutume, elle reçut le nom et le prénom de son 
aïeule paternelle. Ses parents appartenaient à une famille 
d'A vila distinguée et d'une grande foi ; le premier biographe 
de Muri!1, Vaquero, raconte que sa mère était une femme 
d'oraison ayant mérité dê recevoir des grâces sensibles. 
Maria passa son enfance à Cardeî\osa ct à Avila. Elle fit sa 
première communion à dill ans, guidée par le jésuite Luis 
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Muîioz, confesseur de sa mère ; ses deux sœut•s devinrent 
comme elle religieuses dans le même monastère Santa Ana 
d'A vila. Toutes trois furent initiées à la prière par leur mère, 
et peut-être aussi influencées dans le choix de leur vocation 
religieuse. 

Sortant d'une maladie grave qui la laissa dans un 
état de profonde faiblesse, Maria entra chez les Cister
ciennes de Santa Ana avec sa sœur Jc.:r6nima en 
février 1576. Le choix de cet Ordre et de ce monastère 
fut probablement influencé par le fait que l'abbesse 
était alors la tante des deux sœurs. Maria fut guidée 
dans les premiers temps de sa vie religieuse par 
Gaspar d'A vila, son confesseur, curé d'une paroisse 
de la ville. Sa santé était si délabrée qu'on pensait 
qu'elle était venue à Santa Ana pour. y mou~r reli
gieuse ; en fait, ce f~;~t sa sœur Jér6ntma,. pletne ~c 
santé qui mourut trots ans après sa professiOn, tandts , . 
que Maria y vivra plus de qua.rante ans. Mru:ta ~t s.a 
sœur firent profession le 20 mat 1582 ; leur mere etait 
morte l'année précédente. La seconde sœur de Maria 
entra aussi à Santa Ana, mais y mourut bientôt. 

Les premières pages de l'autobiograph ie de Maria la 
montrent animée de violents désirs de souffrir avec le 
Christ de faire des pénitences extraordinaires ; ce que 
s'efforÇaient de restreindre l'abbesse et le confesse~r. 
Il est évident que celui-ci comprenait mal le chemm 
intérieur de sa d irigée qui commençait à I'ecevoir des 
grâces de type mystique: p~roles i~ltéri":urc~. recueil
lement infus, oraison de quiétude, Ilium matton sur la 
prédestination, etc. Le co~fesseur, to~b~ ma!ade, 
Maria communiqua par btllets avec lu1 JUSqu à sa 
mort en 1 603. Mais bien avant cette mort, le jésuite 
Fr. Salcedo lui succéda; il approuva l'ardeur péni
tente de sa dirigée, autorisa ses jeûnes, sept heures 
d'oraison, trois disciplines par jour, le cillee, deux 
communions par semaine. Mais les phénomènes 
extraordinaires allant se multipliant, Salcedo s'in
quiéta. Il commanda à sa dirigée de mettre P.ar écrit 
les communicat ions spirituelles dont elle étatt favo
risée. Quand cela fut fait, Salcedo alla à Salamanque 
consulter ses maîtres (il n'avait alors que 35 ans 
environ); parmi eux Luis de La Puente (DS, t. 9, col. 
265-76). Ils discernèrent l'esprit divin et Salcedo 
revint tranquillisé à A vila. 

Cependant Maria ressent des ardeurs de plus en plus vio
lentes pour communier souvent. Pendant qudques temps, 
tout tourne autour de la question; faut-il jeûner totalement 
le jour où on communie ? Maria croit voir des signes divins 
un peu partout, des épreuyes de sa foi ; .une v i s i~n du Christ 
l'assure que tout est poss1ble, y compriS les miracles. Tout 
ceci n'arrangeait pas la santé de Mal'la e.t d'aillcu~s l'~bbesse 
lui ordonnait de manger. D'où des confl1ts cntrt: 1 obétssance 
au Christ et l'obéissance à l'abbesse ... Pour en sortir, Salccdo 
demanda à La l'ucnte de venir à A vila. Celui-ci arriva à la 
Noël de 1597 prit son temps, consulta et donna un avis que 
rapporte Ma~la, pçut-être à sa ma~ ière, dans son autobio
graphie ; en bref, l.a Puente ne voyait mill~ part trac~ d~mo
niaque ; il voyait de-ci de-là de l'imagi~ation , consetll~tt de 
manger ou du moins. d'atténuer le. ~eOne, etc. Mats, cc 
jugement ne convninqmt pas Maria, qu1 recommança à sen· 
ferrer dans le dilemme ; obéir à la voix du Seigneur et jeûner 
ou à celle de l'abbesse ct de La Puente et manger ? Salcc:do se 
rangea à l'avis de l,a Puente, bien. qu'il ,fat. J?crsuad.é que les 
attraits de Maria pour le jeûne étaient d ongmt: dlYme. Tant 
et si bien qu'on recommença à consulter, c.:ette fois des 
Dominicains qui se rangèrent à l'avis de l'abbesse. De tout 
cela il resso1t que Maria communiait quotidie~nemcnt et 
que dès lors la question du jeûne total devenau v1talc, à vue 

humaine. Puis des phénomènes physiques sc manifestèrent : 
incapacité d'ouvrir la bouche pour communier quand Maria 
avait mangé ... Tout cela ameutait la communauté et mê.mc 
la ville. Les Dominicains y voyaient le diable. Les Jésuites 
étaient favorables à Maria. Il y eut des réunions d'autorités 
spirituelles de part ct d'autre; La Puente revint à A vila. Peu 
à peu, tous s'éloignèrent du cas de l'obstinée. Maria, com~e 
s' il était trop obscur et dangereux. Seul restait Salcedo, mats 
lui aussi, sous la pression des supérieurs de son Ordre, dul 
l'abandonner. 

Pour le remplacer on tit choix de Julian de A vil~, 
qui ne tarda pas à se lasser ; d':wtres confesse~rs sm
virent dont le carme déchausse Tomâs de Jesus et un • • 
de ses confrères nommé Jer6nimo, duquel on ne sa.t 
rien sinon qu'il agréa Marfa et devint enf!n un 
confesseur stable ; on était en 1601 . Il favonsa les 
pénitences publiques d~ ~aria, que. ses sœurs pre
naient comme des cnttques mantfestes de leur 
manière de vivre. D'où de nouvelles contestations; 
cette fois Dominicains et Jésuites se trouvèrent unis 
contre le~ Carmes déchaux ! Tant et si bien que l'In
quisition de Valladolid s'en mêla; en juin 1603 son 
jugement fut proclamé à la cat.hédra~e, dans. les 
paroisses et les couvents. Hutl potnts étatent 
condamnés, où d'ailleurs Marfa dit ne pas s'être 
reconnue concernée. 

A partir de 1604, Marla semble a _voir cheminé dans 
l'obscurité spirituelle, la mélancolie et le doute sur 
tout ce qui lui était survenu: avait-elle été trompée? 
Sur cette période, nous ne sommes renseignés que par 
son autobiographie et par Vaquero qui devint alors 
son confesseur et sera son premier biographe. Maria 
ne cesse pas ses pénitences, qu'on peut trouver exa
gérées dans un cas comme le. sien, et les phéno1'?~nes 
singuliers continuent. Du moms, confesseur et dtngée 
s'entendent ct se soutiennent mutuellement. Leurs 
textes cependant, laissent une impression douteuse: 
Marl; et Vaquero paraissent se confirmer mutuel
lement les actions diaboliques ou divines que sus
citent nombre de faits fort quotidiens. Serions-nous là 
devant un cas de suggestion mutuelle ? En tout cas, on 
glisse insensiblement du mysticisme extraordinaire 
vers le merveilleux plus ou moins extravagant et 
superflu. Les imaginations travaillent beaucoup et le 
discernement semble manquer. 

De 1609 à 161 5 cependant, la vie spirituelle de 
Macla va se simplifiant ; extases et ravissements, ten
tations et manifestations diaboliques cessent. Elle 
commence à espérer simplement en la présence de 
Dieu et il lui arrive de ressentir au-dedans d'elle une 
douceur savoureuse qui la met dans la paix. A partir 
de 1616, elle prend un peu plus part à 1~ v!e 
commune. Mais elle tombe malade et on parle btentot 
de viatique. Maria mourut dans la paix le 24 sep
tembre 1617. 

Elle avait laissé ses papiers à son cher Vaquera. Ses funé
railles publiques furent l'occasion d'~n bon nombre d~ pan~
gyriques de se~ hautes v~rtus et le, po.mt d~ départ de 1 admt
ration populaire, au pomt que 1 umvcrs1té de Salamanque 
enquêta pour savoir si on pouy~it laisser se déy~lopper la 
dévotion envers elle. Des guensons se produtstrent. On 
procéda au procès informatif. Celui qui le ~rta à Rome 
mourut en route et l'affaire en resta là. Une cop1c manuscrite 
est heureusement conservée à Santa Ana. 

Il est difficile de jauger l'univers psychologique de 
Mada Vela. On ignore trop de choses de son enfance, 
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de sa formation humaine et chrétienne. Mais cer
tains faits apparaissent à tmvcrs les écrits qui 
parlent d'elle. Dès sa jeunesse, un fond de tristesse 
se mêle à son attrait pour Dieu et la prière. Elle s'y 
livre avec plus d'efforts, de tension, voire de scru
pules, que de simplicité et d'espérance en l'aide et la 
miséricorde de Dieu. Quand surviennent les phéno
mènes extraordinaires, elle leur attache une impor
tance démesurée et en vient à en voir partout. Mais 
quelle responsabilité en cela revient à ses confes
seurs ct à ses abbesses, et au climat du temps? En 
tout cas, un certain nombre de manifestations phy
siques (comme la rigidité du corps), assez fréquents 
lors de ses grandes épreuves et qu 'elle attribue régu
lièrement à l'intervention divine, font penser à 
l'hystérie. 

Sa santé physique, très mauvaise durant toute sa vie 
de religieuse, n'a pas pu ne pas influencer son équi
libre psychique ; sa mélancolie vient-elle de là '! 
Maria, malade, dans l'incertitude de sa voie spiri
tuelle, critiquée, condamnée par l'Inquisition, se 
retire de plus en plus de la vie commune et se confine 
dans sa cellule. Ce ne sera qu'à la fin de sa vie qu'elle 
reparaîtra au réfectoire. 

Les carences du psychisme ct du physique ont cer
tainement marqué profondément la vie spirituelle ct 
les écrits de Maria. Cela n'exclut ni sa vertu ni sa 
sainteté. Elle a certainement bénéficié de grâces 
d'oraison et d'union au ChfiSt souffrant, même si 
beaucoup, lucs à travers ses relations, ne semblent pas 
« pures». En tout cas, Marfa fut une âme de prière et 
de pénitence, sensible à l'immense grandeur comme à 
la paternité de Dieu, pleine d'amour du Christ. Ses 
outrances, sa faim d'extraordinaire, son manque de 
discernement, voire de bon sens, n'y enlève rien. Tout 
au plus peut-on dire que ses relations n'offrent pas un 
chemin à suivre en sécurité. 

.Écrits. - Le monastère de Santa Ana conserve les mss 
suivants: Libro de las Mercedes recibidas del Seffor, auto
graphe, 226 p. -Autobiographie, 62 f. - Une centaine de 
lettres, copie (les lett res se trouvent aussi dans le Procès 
informatif); - enfin Il Actas para artuar el amor. - A quoi 
s'ajoutent le mss de la biographie de Maria par Vaquera et 
une copie du Proceso i11ji>rmativo para la beatiflcacion, 
Avila, 1618. 

Les écrits de Maria sont restés inédits jusqu'à l'édition 
qu'en a donnée O. Gonzélez Hcméndez (coll. Espirituales 
espanoles, Barcelone, 1961) avec une longue introduction 
(p. 1-123). Trad. anglaise par Fr. Parkinson Keyes, 11w 
Third Mystic, Londres, 1960. 

Études. - Miguel G. Vaquera, La M1~jer fiterte ... / ,a Vida 
de Doila Maria Vela mon)a de San Bernardo en el convento 
d(! Santa Ana ... , Madrid, 161 Il ; 1674; Barcelone, t 627. 
1640 ; A vila, 191 7. 

A. Manrique, Apologia del Maestro ... par el libro de La 
Mujer jiterte, Dmïa Ma rfa Vela. rf!Sf)ondlendo a las dudas qut~ 
se le han puesto ... , Madrid, 1774. 

S. Lenssen, Hagiofogillm l'istert:iense, t. 2, Tilburg, 
1949, p. 183-84. - Coflectanea Ord. Cisterc. rcformatorum; 
t. 12, 1950, p. 195-207; t. D, 1951. p. 128-39.- Cis
tercium, t. 8, 1956,/ . 167-75, 20t-06.- F. P. Keycs, The 
Land af Stones an - Saints. New York, 1957, p. 248-98 
(trad. franç., Paris, 1959). - O. G6nzalez Hcrnândez, 
Maria Vela. Avila, 1961. - LTK, t. JO, 1965, col. 653-54.
Dlcc. de Esparia. t. 4, 1975, p. 2726-27. - Fr. E. Martin. 
Venerable Maria Veta. Avila, 1986. - Jodl Bilinkoff, The 
A vila o,(Saint Teresa. Jthaca-N(:W York, 1989, p. 184-99. · 
OS, l. 4, col. t 193 ; t. 13, col. 791. 

Damian Y AF111z NEIRA. 

VELASCO (JosEI'H o!!), carme, 1564-1651. - Né à 
A vila en 1564, José était fil s de Francisco Hernandez 
ct de Uzara Acebedo. Il fit profession au couvent des 
Carmes de sa ville natale le 2 février 1584 entre les 
mains du prieur Alonso de Villalva, qui avait été 
condisèiple de saint Jean de la Croix au collège Saint
André et à l'université de Salamanque durant l'année 
1567-68 (Madrid, Archivo Hist. Nacional, Clero, 
libro 479: Libro de pro.fesiones del Carmen de Avlla, 
f. Sv). 

Nous ignorons où José fït ses études. Le 28 juin 
1 594 il fait partie de la communauté du Carmel de 
Madrid avec l'office de confesseur (Rome, Arch. Ocn. 
O. Carm., n C.O. 1/8 : Reg. Chizzola in visit. His
paniae, f. 1 Or). Cette même année, il passa au couvent 
d'Avila où il demeura dix ans (Libro de projèsiones. 
cité supra, f. 3r, 6rv, 6lr}, pendant lesquels il fut 
confesseur des Carmélites de l'Incamation, auprès 
desquelles il put recueillir des détails sur la vie de 
Jean de la Croix. En 1603 ou peu après, il passa au 
couvent de Medina del Campo, où il résida, semble
t-il, jusqu'à sa mort, en 1651 (Rome, Arch. Ocn. 
O. Carm., n Castella 4 : Miscellanca de vi ris illustribus 
et conventibus Castellae, f. 75r). 

Là, Jas~ avait été pendant trois ans le confesseur du frère 
a1né de Jean de la Croix, Francisco de Yepes t 1607, et lit 
deux dépositions aux procès ordinaire et apostolique de 
Medina en vue de la béatification du saint (18/11/1614 ct 
117fl 627). Le texte de ces déclarations, conservé au Vatican 
(Arch. secrètes, Congr. des Rites, ms 2838, f. 9r- 13r ; ms 
2840, f. 49v-52v), a été édité dans notre ouvrage Santa 
Teresa, San Juan de la Cruz y los carmelitas espailoles 
(Madrid, 1982, p. 324-43, 347-55). 

Velasco écrivit une ample biographie de son dirigé: 
Vida, virtudes y muerte del... Francisco de Yepe.y (Val· 
ladolid, 1616, 1617 ; Barcelone, 1624). Elle est basée 
sur son expérience, sur diverses relations orales de 
Francisco recueillies par écrit (parce que lui-mème ne 
savait pas écrire) et d'autres personnes qui l'avaient 
connu (cf. p. 384-85 de l'éd. de Barcelone). Elle est 
doublement intéressante. Elle est la source quasi 
unique pour connaître l'humble frère du saint et 
d'autre part elle offre le premier essai de la biographie 
de Jean de la Croix (livre 11 , ch. 1-6, el d'autres pas
sages); l'importance documentaire des détails qu'on y 
trouve (surtout à propos de son enfance) est aujour
d'hui admise par tous (cf. Cris6gono de Jesus Sacra
mentado, Vida de S. Juan de la Cruz, Madrid, 1982, 
p. 7). Nous avons réédité ces 6 chapitres dans l'ou
vrage consacré aux deux frères. 

Par ailleurs, toute cette Vida est impot1ante pour 
l'étude d'un point précis de la vie de Jean de la Croix: 
ses relations avec son frère Francisco ; elles furent 
intimes, comme le dit Velasco (Livre 11 , Proemio), non 
seulement par les liens du sang, mais aussi par une 
étroite communion d'idéal chrétien et spirituel, peut
être pas identique mais très semblable (cf. Vida, 
p. 82). 

Madrid, Bibl. Naciona1, ms 8568, p. 61-63 (extrait de la 
déposition de Velasco au procès ordinaire de Medina, 1614). 
- Rome, Arch. Gen. O. Carm., 1 C.O. ll/20 : Miscellanea his
tnrica L. Pérez de Ca.vtro, f. 50v. - Valladolid, Arch. Hist. 
Provincial, leg. 6881 : Testamento de Juana Escobar ( 10 j uin 
1626). 

C. de Villiers, /Jibl. carmelitana, L 2, Orléans, 1752, col. 
194 (sous le nom de Josephus Velasquez). - N. Antonio, 
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Bibl. hispana novu. t. 1, p. 823. - M. AlcOt:t:r Martlnez, 
Catalogo razonado de obras impresas en Valhtdofid. 1481-
1800, Valladolid, 1 Y26, p. 253. - A. Palau y Du lect, Manuaf 
dell/brem hispanoamericmw, t. 26, Bar·celone, 197 5, p. 24. 

Eulogio de la Yirgen del Carmen (Pacho), 1::1 Cântico espi
rifllal. Trayectoria histôric:a del texto. Rome, 1967, p. 55; 
San Juan de la Cmz y sus escritos, Madrid, 1969, p. 44-55, 
338-39. - P.M. Garrido, Jnflujo de S. Juan ... t•ntre sus her
manos, lo.f carmelitas espa1îoles, dans Carmelu.\, t. 25, 1978, 
p. 126-27, 130-34 : Santa Teresa, San Juan de la Cruz y los 
carmel il as espaiioi<'s. Madrid, 1982, p. 188-89. 192-97 ; San 
Juan de la Cruz y Francisco de Yepes. En tomo a la biograjla 
de los do~· hermanos. Salamanque, 1989. 

Pablo M. (iARiuoo. 

VELATl (J BAN-BAPTISTE), jésuite, 1528-1602. - Né à 
Crevacuore (Verceil, Piémont) en 1528. Giovanni 
Battista Vclati fut reçu dans la Compagnie de Jésus au 
noviciat de Rome par Ignace de Loyola lui-même en 
154 7. Durant la plus grande partie de sa vie, il fut 
professeur de lettres dans divers collèges, tout en prê
chant avec un certain succès, semble-t-il. Il fut 
14 années durant recteur de collège. J 1 mourut à 
Milan Je 26 février 1602. 

On a dit qu'il ~vait été reçu .dans l'Ocde~ romme C?ad
juteur temporel; ~;ependant samt Ignace .111yant un JOUr 
entendu déclamer la «formule des tons» (exe• cire prépara
toire à lu prédicatiùn), il décida de l'uppliq~er a~x. .études ct 
donc de l'orienter vers le sacerdoce (cf. AS, 31 JUillet, t. 7, 
Anvers, 1731, n. 85 1, p. 572). 

Velati n'a publié qu'un seul ouvrage: lilli'Oduttione 
alla vila srliriluale e perfett.ione cristiana per ciascun 
stato in particolare ... con la pratica spiritualc comune 
a tutti (Gênes, Bartoli, 1593, 568 p. in-1 2°; éd. aug· 
mentée Brescia, 1596; trad. franç. par 1. Le Jau, 
Rouen,' 1615 ; la «Pratique spirituelle commune à 
tous » est paginée à part). 

1. Iparraguirre considère que cet ouv rage est 
important en tan.l qu'il anticipe J'lntro1uc1io~ ~{a vie 
dévote de Franço1s de Sales; plus que d une stmthtude 
de titre, il s'agil d'une ressemblance d'esprit et de 
conception de la vie chrétienne. Dans la première et 
plus vaste partie de l'œuvre, Velati présente succe~si
vcment les prineipaux états de vie et leurs devotrs, 
leurs dangers, leur grandeur, etc., à l'aide de la Bible, 
des Pères et des exemples de l'hagiographie (avec trop 
peu d'esprit critique, mais beaucoup de saveur): les 
personnes mar iées, les con~inents (en fait .le.s prêtr~ 
séculiers), les veuves, les vterges et les rchgteux, QUI 
sont Je plus largement traités. 

La seconde partie propose à tous les « pratiques>> 
essentielles de la vie chrétienne : la confession (avec 
un examen de conscience), la communion (qu'il sou
haite fréquente), la messe (quotidienne, si possible), la 
manière d'écouter avec fruit la parole de Dieu dans 
les prédications ; suivent .des pratiques co.ntre .les 
péchés capitaux . La pratique de la . moltJticah~n 
s'ouvre par un chapitre sur la perfeCtlOil de la v1e 
chrétienne ou «évangélique)> qui met l'accent, non 
sur les pratiques. mai:; sur l'amour de Dieu ~t la mor
tification de soi-même (volonté propre, JUgement 
propre, en vue de la pureté du cœur Qt~i permet 
l'union à Dieu). Puis viennent des cot~sc rls su.r la 
manière de prier vocalement, de fa1re oratson 
(l'auteur s'inspire ici d'Ignace de Loyola). L'ouvrage 
s'achève avec trois séries de sept méditations pour 
chaque jour de la semaine ; la première s'i nspire de la 

première semaine des Exercices spirituels ~e saint 
Ignace ; la deuxième fait contempler Je Chnst et la 
troisième les perfections de Dieu. 

Les Llllerae quadrimcstres (coll. MHSI) font parfois 
mention de O.B. Velati (souvent sous le nom de Joannes 
Baptistn de Jcsu) ct reproduisent trois lettres de lui (t. 1, 
Madrid 1894, p. 410-17 ; t. 2, 1895, p. 189-94, 340-43}: 
Juan P~laneo évoque la prédication fructueuse de Vclal1 
(Chronicon, coll. MHSI, t. 2, p. 187-89, 442, 445-46, 448, 
496 ; t. 3. p. 25, 29-31 ; t. 4, p. 53 ; t. 6, p. 200, 21 7-19). 

Sommervogcl, t. 8, col. 548. - J. de Guibert, lA spiri
tualit~ de la Compagnie de J~sus. Rome, 1953, p. 263-64. 
- 1. lparraguirre, Répertoire de spiriluallt~ ignatienne ... 
(1556· 1615), Rome, 1961, p. 56, n. 334. 

Giuseppe M nLLINATO. 

VELAZQUEZ (Dmoo). carme, 16° siècle. - 0~ s~it 
très peu de choses de Diego Velazquez. Les btbho· 
graphes du J8c siècle le disent né à Me? ina del Campo, 
on ignore sur quelle base. Il fit profess1on dans l'Ordre 
du Carmel au couvent d'Avila Je 29 avril 1552 
(Madrid, Archiva Hist. Nac., Clero, libro 479 : Libro 
de profesiones del Carmen de A vila, f. 5r). Éta~t donné 
qu'en 1580, lorsqu'il édite son ~~vra~e, 11 ~e se 
considère pas âgé, on peut penser qu 11 éta1t assez jeune 
lorsqu'il fit profession ct qu'il a dû naître vers 1535. 

On ignore tout de sa formation. intellectuelle ct spirituelle, 
qui cependant a été bonne, à en JUger par son ouvrage. Elle 
bénéficia du mouvement réformateur commcnc~ par I.e 
général do l'Ordre Nicolas ~udet ( 1524-_1564) et qur donna ri 
ses fruits alors dans la provmcc de Cast11Je. Il ne semble pas 
que Vclézquez ait eu des grades universitaires. La .Préd!
cation fut son activité principale tout au long de sa v•e_reh
gieuse. Une patente du général de l'Ordre J .B. CafTardr, du 
28 juillet 1586, lui donne la permission de passer aux Indes 
(ce qu'il ne semble pas avoir réalisé) ct d'ai~er sa sœur et.scs 
neveux dans le besoin en prélevant la mmtré des honora1res 
reçus lors de ses prédications; l'autre moitié dc:vait être 
donnée au couvent de Medina del Campo, où Velozquez 
vécut souvent (Rome, Arch. Gen. O. Carm., Il C.O. 116 : 
Reg. CajJardi, f. 60r). On ignore la date de sa mort. 

Velazquc:L: n'a fait éditer qu'un seul ouvrage: 
Regina Coeli (Medina del Campo, 1580; ~olède, 
1583), rédigé en castiiian et diyisé en ~eux parttes, est 
l'un des meilleurs livres mânals sortis de la plume 
d'un Carme à cette époque. Fruit probablement de ~a 
prédication c'est un exposé simple et savant à la f01s 
des princip~ux mystères de la vie de Marie célébrés 
par la liturgie, à l'aide d'une interprétation a~l~go, 
rique de la Bible et des hé~itages de !a TradJ~JOn . 
L'ouvrage, oublié de nos }ours, m~nteratl . d être 
connu ; il fait de la royaute de Mane le pnsme à 
travers lequel sont exposés toutes les excellences et 
tous les privilèges de la Mère de D1cu. Yelazquez 
invite à une vraie dévotion mariale, dont il expose 
bien les fondements théologiques ct dont les expres
sions majeures sont à son avis l'invocation ct l'im!
tation. L'auteur donne à travers son ouvrage un ensei
gnement sur la vie chrétienne qui aborde les divers 
thèmes moraux et qui en font une œuvre typiquement 
ascétique. 

Velâzquez aurait encore écrit De la vida y excelencias de 
Nuestro Se1ïor Jesucrlsto et Del menospreciv de la muerte; 
ces ouvrages n'ont pas été publiés. . 

Rome, Arch. Oen. O. Carm., I C.O. 11/20: Mtsce/lanea 
histori,·a ! •. P~rez de Castro, f. 54v. 
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C. de Villiers, Bibl. carmelitana. t. 1, Ol'léans, 17 52, Cl)l. 
396. - N. Antonio, Bibl. hispana nova. t. 1, p. 321 . - C. Pérez 
Pa~tor, La impre.nta en Medina del Campo, Madrid, 1895, p. 
229-30. - Ismael d~: Santa Tcresit.a (Bl·ngoechca), La realeza 
de Marta en los autores carmelitas de los sig/os XVI y XVII, 
dans Eswdios Marianos. t. 15, 19:'i6, p. 152-57. - L. 
Herranz. La realeza de Maria en la literatura de Espaffa, 
ibid., p. 222. 

P. M. Garrido, introd. à Jaime Montaîlés. Espejo de bien 
vivir y para ayudar ll bien morir, Madrid, 1976, p. 40-41 ; El 
hagar espiritual de Santa Teresa. Renne, 1983, p. 103-04, 
119 ; Doctrina y piedad mariana en la obra de D. Veltizquez. 
dans De cul tu mariano saecu/o XVI, A ct a congressus mario· 
logici-mariani internat. Cac5araugusta<~ anno 1979 cclcbrati, 
t. 5, Rome, 1984, p. 6 7-94. 

Pablo M. GARRJDO. 

VELITCHKOVSKI (PAYssv), staretz, 1722-l794. 
Voir PAYssv Vm.ITCHJ<OVSKI , DS, t. 12, col. 40 ; t. 10, 
col. 1598-99. 

VENANCE I40RTUNAT, évêque, t v. 600. Voir 
fORTUNAT, OS, t. 5, COl. 725-27. 

VÉNARD (TNÉOPNANE; SAINT), Missions Étrangères, 
1829-1861. Voir THéOPHANE VÉNAR.D, DS, t. 15, col. 
522-24. 

VENEGAS (B,\SI LE, ALEXIS), laïque, t 1562. -
Venegas est né à Tolède; il l'affirme lui-même comme 
témoin dans un procès à Beteta en 1538, sans préciser 
la date de sa naissance, qu'on peut fixer vers 1499-
1500. Son prénom était Basilio, mais il utilisa 
davantage celui d'Aiejo. Il appartenait à une famille 
noble ruinée ; toute sa vie il sera pauvre, en dépit de 
son travail d'enseignant. Il était le fils d'Inés del 
Busto ; nous ignorons le nom de son père. Il se maria 
avec Marina Quijada, de famille humble et qui ne 
savait pas même signer son nom. Il eut d'elle douze 
enfants ; l'un d'eux est peut-être le jésuite Miguel de 
Venegas qui enseigna à Lisbonne autour de 1556. 

Venegas avait étudié à l'école cathédrale et à l'uni
versité de Tolède; il fut disciple de l'humaniste 
Alonso Cedillo. Après ses études couronnées par un 
doctorat, on le trouve en 1544 professeur à l'école de 
grammaire de la ville, mais on ignore combien 
d'années durèrent ce séjour et cet enseignement. 
Venegas voua sa vie à l'enseignement, en particulier à 
l'université de Tolède où il fut l'auxiliaire de son 
maître Cedillo, qui fait son éloge. Le eard.inal Alonso 
Manrique de Lara le nomma censeur des livres. On 
peut aussi conclure de divers documents que Venegas 
vécut un temps indéterminé (mais avant 1 537) dans 
la maison et au service de Diego Hurtado de 
Mendoza, comte de Mélito; c'est pour consoler sa 
veuve qu'il rédigera son principal ouvrage, l'Agon/a 
del transito de la muerte. 

Venegas pr·it le parti des Jésuites lorsqu'ils furent attaqués 
par M. Cano. Il maintint d'étroites t~l cordiules relations 
avec le groupe des humanistes formé par Alvar G6mez, Luis 
Cadenas, les frères Juan et Francisco Vagara, qui donnèrent 
des appréciations louangeuses et admiratives de son A~tanla. 
Sa moi'L se $itue entre le l"' ct le 8 août 1562 ; le t•r il signe 
son testament, le 8 on procède à l'inventaire de ses quelques 
biens. 

La vie de Venegas n'a pas fait1'objet d'une biographie. Ce 
qu'on connaît de lui provient des éditinns de ses livres, des 
bibliophiles (ainsi A. do Capmany y Montpalau. Teatro 

crllico de la èlocuenc:ia espat1o/a, t. 2. Madrid. 1786, p. 
212-17 ; B.J. Oallar·do, Ensayo de rma biblioteca espanola ... , 
t. 4, Madrid, 1889). Dans le prologue de son édition de 
l'Agon(a (coll. NBAE • Nueva Biblioteca de Autores espa
ii.o lcs 16, Madrid, 1911, p. XX-XXVI), Miguel Mir esquisse 
sa biographie. Enfin J.M. Cabezali (dans Revista 
hili/iogra.flca y documenta/, t. 3, 1949, p. 29 1-301) public 
cinq documents importants (testament, codicile, inventaire 
des biens, etc.). 

Venegas a laissé une œuvre de qualité en deux 
genres assez différents, la philologie ct la spiritualité. 
Trois ouvrages sont assez étendus ; pour le reste voir 
Rf~pertorio de Historia de las Ciencias ec/esiasticas en 
Es pana (t. 3, Salamanque, 1971 , p. 596-98). 

1) 1'ractado de Orthographia y accètos en ltts tres 
lenguas principales ... Es materia de si provechosa para 
toda qualidad de personas {J en /et ras ent.iende .. . 
(Tolède, 15 31). 

2) Agon/a del transita de la muerte con los auisos y 
consuelos {J cerca della son provechosos ... « dirigida a 
Ana d' la Cerda cOdessa de Melito ... >> (Tolède, 1 537) : 
à la tin, figure un appendice intitulé Breve declaracù'm 
de las sentencias y vocablos oscuros ... qui se présentent 
dans l'Agon/a. 

Autres éd. : 1540, 1543 ; Saragosse, 1544 ; Tolède, 154 7, 
1 :'i53; Alcala de Henares, 1565, 1568. 1570, 1574; Bar· 
cel one, 1682 ; éd. M. Mir, dans Escril<lres mlstic:os espatioles, 
t. 1, coll. NBAE 16, cité supra, p. 105-258, avec la Breve 
dedaracion, p. 259-318. 

3) Primera parte de las d~(erencias de libros {j hay 
en el uniuerso ... dédié à Juan Bernai Diaz de Luco 
(Tolède, 1540, 1546 ; Madrid, 1569; Salamanque, 
1572 ; Valladolid, 1583). Cet ouvrage (240 f.) est 
assez révélateur des préoccupations de son auteur: 
comment concilier la prédestination et le libre arbitr&, 
la philosophie du monde visibl~, le rôle de la raison, 
l'autorité de l'Écriture; la seconde partie ne parut pas. 

V cncgas ll laissé une déclaration au procès de l'archevêque 
Carran:za (1.1. Tellechea, Fr. Bartolomé Carra.nza. Docu· 
mentos histôricos, L 1, Madrid, 1962, p. 174-75), quelques 
lettres d'éloges adressées à des auteurs qui les ont publiées en 
tête de leur ouvrage (cf. Repertoria). Après sa mort, le hiéro
nymite Rodrigo de Yepes «mit en ordre et corrigea>> un 
texte laissé par Ycnegas: Tractado y ptatica de la ciudad de 
Toll?do a sus ve.cinos a.fligldos, en que se muc,stra coma los 
males de pena que padecemos son por nuestros pecculos 
(Madrid, 1583). 

Auteur à la belle langue classique, Venegas a sa 
place dans l'histoire de .la spiritualité pour son Agon la 
del transita de la muerte. L'ouvrage s'insère dans la 
longue lignée de l'ars moriendi bene, mais à plus d'un 
ti tre il rompt avec elle, surtout si on s'arrête aux excès 
macabres qui marquèrent le genre au 1 5° siècle. 
Venegas a certainement. connu l'une ou l'autre des 
deux traductions castillanes de la Praeparatio ad 
mortem d'Érasme qui paraissent peu avant qu'il 
public son ouvrage (Preparacion y Aparejo para bien 
morir, trad. par Bernardo Pérez, Valence, 1535; autre 
trad. avec autre titre, Burgos, 1536). M. Bataillon a 
relevé les indices de la dépendance de Venegas par 
rapport au livret du grand humaniste. Mais il lui est 
redevable d'une manière plus large; Venegas est cer
tai_nement inspiré par l'humanisme chrétien 
d'Erasme, son chl'istianisme intérieur, l'importance 
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donnée à l'imitation de la vie du Christ, y compris de 
sa passion (cf. 6• partie, ch. 10-1 1). Nous renvoyons 
aux pages de M. Bataillon qui, après avoir exposé la 
dépendance de Venegas par rapport à Érasme, relève 
quelques caractéristiques de sa vision spirituelle 
(Érasme et l'Espagne, Paris, 1937. p. 606-13 et table, 
à « Vanegas »). Par ailleurs, en plus d'un endroit, 
notre auteur fait montre de ses connaissances et de sa 
prudence en matière doctrinale. 

Le mot agonfa est à traduire non pas au sens de 
moment qui précède la mort, mais à celui de combat 
(comme on park de l'agonie du Christ il Geth
sémani). 

L'ouvrage est présenté dans un prologue; il comporte six 
points ou plutôt six parties: 1) comment la vi(~ chrétienne 
acceptée. avec patiente est un long martyre qui ~·achève. dans 
l'acceptation de la mort ; - 2) comment préparer une telle 
acceptation;- 3) les luttes spirituelles entre l'<< agonique »et 
le démon, ct commçnt aider le premier pour surmonter les 
illusions du second ; - 4) où vont les âmes sorties du corps? 
que comprennent-elles, que disent-elles'! - 5) comment les 
vivants peuvent aider les âmes des fidèles défunts; - 6) 
quelles consolations peuvent attendre les vivants après la 
mort de ceux qu'ils ont aimés? 

Malgré ou à cause de ses nombreuses éditions, 
l'Agoni a del tninsito n'a pas fait école; la valeur de 
l'ouvrage a peut-être découragé les imitateurs éven
tuels. D'autre part. en dépit d'influences italianisantes 
(cf. DS, t. 4, col. 1149), il garde une qualité hispa
nique indéniable. 

A côté des ouvrages cités plus haut, voir ; C. Pérc~ Pastor, 
fllbliokrafla madrile1ïa, Madrid, 1887 ; - E. Varelo Hervias, 
Sobre Alejo Venegas, dans Correo erudito, t. 1, 1940. p. 83 ; -
E. l'acho, Storia del/tl spiritualitù moderna. Rome, 1984, p. 
89-90; - A. Palau y nuJcet, Manual dellibrero hispanoame· 
ricana, 2" éd., t. 25, p. 230-33 ; - et la bibl. secondaire 
donnée par le Repertoria. 

Alberto P ACHO. 

VENERIO (Vr:NŒR; JEAN FoRTUNAT), barnabite, 
1694-1763. - Né à Udine, Giovanni Fortunato 
Vencrio fut baptisé le 17 février 1694. Il fréquenta les 
écoles des Barnabites (1704-1710), puis entra dans 
leur famille religieuse. Il fit son noviciat à Zagarolo 
(Rome) et émit ses vœux le 8 septembre 1711. Après 
avoir étudié la philosophie à Milan et la théologie à 
Pavie, il fut ordonné prêtre en 1 717. 

11 commença pat enseigner la philosophie il Milan 
( 1717-23), puis à l'université de Pavie (1724-31 ), où il fut 
aussi supérieur de la maison des Barnabites. Ses premiers 
ouvrages furent des Selectiores philosophorum quaestiones 
(Milan, 1728) ct ln libros Aristotelis se/ectiores quaestiones 
( 1 730), tous deu.x dédiés à l'empereur Charles VT. 

Désirant se consacrer à la théologie, Venetio renonça en 
1731 à sa chaire universitaire ct gagna Rome où il enseigna 
cette science à ses jeunes confrères. Il fréquenta les aca
démies romaines ct rédigea un Ccrpus theologicum (8 vol .. 
1736-41). De: 1748 à 1752, Venerio fit partie de l'ambassade 
de Venise auprès du Grand Turc en qualité de théologien de 
l':tmbassadeur. A son retour il fut nommé supC: ricur de la 
maison d'Udine ( 17 52-55), puis de celle de San Carlo ai 
Catinari, à Rome, où il reprit ses études. En faveur en cour 
de Rome, il fut examinateur des évêques, examinateur 
synodal ct «pro bc:nefïciis ad Romanam Curium concur· 
rentium >>. Benoît X IV le prit pour confesseur ct fut par lui 
assisté à son lit de mor1 (Vcncrio en a laissé un r{:t;i t édité par· 

O. Premoli, Storia dei Barnabiti ne/ Seuecento. Rome, 1925, 
p. 521-25). Notre barnabite participa à de nombreux cha
pitres de son Ordre ct fut visiteur général dans les années 
1743-49 ct 1758-61. JI passa les dernières années de sa vie en 
s'occupant de la publication de ses leçons sur l'Écriture 
(1756-61) et de sa Filosofia morale (Rome:, 1762). Il mourut 
à Rome le 26 avril 1763. 

Ces données biographiques, prises des documents d'ar
chives des Barnabites, corri~ent les erreurs des précédents 
biographes, Bonïto y compns. 

Yenerio a une place ici par une seule œuvre: ses 
Spiegazioni sur la Genèse, l'Exode, Josué, les 4 livres 
des Rois (t. 1-4, Venise, 1756; t. 5-12, Rome, 1757-
71); ces ouvrages sont destinés à qui « s'esercita gior
nalmente in qua1che lezione spirituale >> ; ils sont la 
mise en forme méditative (plus de 600 unités) des ins
tructions bibliques que Venerio avait données à San 
Carlo de Rome dans les années 1743-48. Il ne com
mente pas tout le texte, mais choisit les passages sus
ceptibles de réflexions spirituelles en vue d'applica
tions morales. 

Le schéma des leçons est généralement le suivant: 1) le 
texte biblique avec une brève exégèse et l'explication des 
termes (recours à l'hébreu, aux versions anciennes et aux 
textes rabbiniques); 2) explications selon le sens littéral 
données dans le passé et choix d'opinions critiques ; 3) expli
cations du sens spirituel provenant des auteurs antérieurs. 
dont Yenerio recueille le meilleur dans une méditation brève 
mais dense; 4) enfïn des applications pratiques, du genre de 
l'examen de conscience ou de la «prise de conscience)), 
orientant vers la mise en évidence d'une vérité plutôt que 
d'actions précises. 

Cet immense ouvrage recueille les leçons de l'his
toire spirituelle de l'humanité et la pédagogie divine 
mise en œuvre pour éduquer le peuple. Les exposés de 
Venerio sont généralement convaincants et ses orien
tations spirituelles très valables restent actuelles. Mais 
on y trouve aussi d'innombrables aperçus sur des 
questions comme l'héritage des couples nobles sté
riles, la dissipation des biens ecclésiastiques, l'astro
logie, l'injustice de certains privilèges, etc. On peut 
dire que nous sommes devant un ensemble théolo
gique et moral tiré de l'Ancien Testament: bien qu'il 
n'y trouve pas un développement selon un plan 
logique, le lecteur s'accoutume à penser selon la Bible, 
à raisonner son existence à la lumière de la Bible. La 
culture biblique, patristique ct philologique de 
Venerio est profonde; ses Spiegazioni sont une mine 
de suggestions spirituelles présentées avec clarté doc
trinale ct vivacité d'écriture, avec bon goût et sans 
exagération dévotionnelle ou déviation vers le mer
veilleux. 

G. Colombo, Profili biogrf4Zci di insigni Barnabiti, 2e 
série, Lodi, 1871, p. 173-74. - L. Levati et û. Calzia, Meno
logio dei Barnublti, t. 5, Gênes, 1934, p. 280-81. - G. 
Boffito, Scriltori Barnabiti. t. 4, florence, 1937, p. 130-
35. 

Giuseppe M. CAGNr. 

VENTURA (D.E RAULICA; JOACIIIM), théatin, 1792-
1861. - 1. Vie. - 2. Œuvres. - 3. Spiritualité. 

l. VIe. - De la famille des barons de Raulica, 
Gioacchino Ventura naît à Palerme le 8 décembre 
1 792. Élève du grand collège des Jésuites de sa ville 
natale, il entre dans la Compagnie de Jésus le 
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19 janvier 1808 et fait ses premiers vœux après ses 
deux années de noviciat. Il est destiné à l'ensei
gnement et commence aussi à assurer la catéchèse des 
adultes dans l'église du collège avec succès. 

Devenu préfet des études, il s'occupe aussi 
beaucoup de la vie religieuse des élèves. On a 
conservé les prières et pratiques pieuses qu'il leur 
propose ; elles sont de sa main ou proviennent d'un 
livre de prières en usage à Saint-Sulpice (cf. Fr. 
Andreu, P.G. V. e i Gesuili, AHSI, t. 23, 1954, p. 195-
233). Lorsque la province jésuite de Sicile est rétablie 
après la domination française, cette province traverse 
une crise due en partie aux mesures adoptées par le 
nouveau provincial, le P. Vulliet, venant de Rome 
mais d'origine française. Ventura, qui assure alors les 
classes d'humanité et de rhétorique, quitte la Com
pagnie le 31 août 1817 et le jour même entre chez les 
Théatins de la communauté de San Giuseppe de 
Palerme. Le 31 mai 1818, il émet la profession solen
nelle et, ayant déjà fait ses études théologiques, il est 
ordonné prêtre la même année. 

Pour son compte, Ventu ra ne reniera jamais la fol'mation 
humaine et spirituelle reçue des Jésuites pendant la dizaine 
d'années qu'il vécut avec eux. En les quittant, il choisit les 
Théatins en espérant trouver dans leur style de vic un milieu 
plus propice aux études et à la prière. 

Au début de 1819, Yentura est transféré à Naples ; la Res
tauration qui s'y exerce selon les principes de la Sainte 
Alliance lui ouvre carrière dans le~ ffi(Jndcs religieux ct civil. 
Il est nommé membre du comité de J'Instruction publique; 
il défend les instituts religieux (Considerazioni sopra de' 
Regolari, 1820) ; il assure la publication, de juin 1821 à 
octobre 1822, de son Encidopedia ecdesiastica, périodique 
sur la religion et la morale abordant les problèmes de l'heure. 

En J?Olitiql.!e yent~tra défend _l'.auto~ité et la m~>narchie; 
en phtlosophte tl su tl les Tradtttonahstcs frança1s: L. de 
Bonald, J. de Maistre, dont il traduit des ouvrages en 1823, 
et surtout F. de Lamennais qu'il rencontre à Naples en 1824 
ct dont il estime au plus haut point l'Essai sur l'indiffé
rence. 

En matière religieuse, il restera toujours ferme dans 
ses convictions selon ce qu'il écrit: «Mon parti est 
l'Église, ma société est mon Ordre, mon opinion est 
l'Évangile» ( Commentarù>, cité à la bibliogr., n, 
p. 22 ; cf. Regnum Dei, cité RD, 1. 17, 1961, p. 34). 

Au chapitre général de mai 1824, Ventura est élu 
procureur général des Théatins; il va donc résider à 
Rome qu'il ne quitte plus jusqu'en 1849. Son autorité 
dans l'Ordre est grande, si bien qu'il est élu en février 
1830 préposé général pour trois ans selon les Consti· 
tutions théatines. Il exprime ses projets de gouver
nement dans une Lettera circo/are en 45 a1ticles qui 
explicitent le renouvellement de la vie religieuse dans 
l'Ordre ; il fait aussi imprimer une traduction ita
lienne des Constitutions pour les aspirants et les frères 
laïcs. 

Ventura est un moment impliqué dans la crise de 
L'Avenir; après la condamnation de ce journal et l'en
cyclique Mirari vos ( 15 août 18 32), il peut reprendre 
ses activités littéraires et oratoires. Il assure avec 
succès le carêrne à la basilique Saint-Pierre à quatre 
reprises de 1841 à I 84 7 ; sa prédication s'appuie tou
jours sur les évangiles, - ce qu'il continuera à Paris. 
En 1837 il collabore avec saint Vincent Pallotti dans 
l'institution des « Ottavarii dell'Epifania », célébra
tions de la Parole dans un cadre liturgique visant à 
développer le sens missionnaire ct tccuménique. Pour 

ces célébrations, il compose les trois volumes des Bel
lezze della fede ovvero la felicità di credere in Gesù 
Cristo e appartenere alla vera Chiesa ( 1839-42). En 
1 841, il édite son chef-d'œuvre: La Madre di Dio 
Madre degli uonimi, qui selon J.-B. Terrien inaugure 
la littérature moderne sur la maternité spirituelle de 
Marie. 

En 1846 Pie IX est élu pape, élection saluée avec 
enthousiasme par Ventura qui approuve les réformes 
du nouveau pontife dans ses états. A la suite d'une 
révision de ses idées politiques, il incline vers une 
démocratisation des États ; il pense avec A. Rosmini 
et d'autres, à une fédération des Etats de l'Italie et 
même émet de sérieuses réserves sur l'opportunité de 
conserver un domaine temporel pour la Papauté. Son 
discours prononcé à l'occasion de la mort de Daniel 
O'Connell Uuin 1847) développe le thème<< Liberté et 
Religion»; il prône une action prudente mais active 
du clergé dans le domaine politique, non comme un 
parti, mais pour éduquer et guider le peuple. 

1848, <<le printemps des nations>>, amène 
cependant Pie 1x à se réfugier à Gaète, ce que n'ap
prouve pas Ventura. Dans un discours prononcé à 
propos des victimes de Vienne en lutte contre l'abso
lutisme, il tente non seulement de concilier liberté et 
démocratie avec la Papauté, mais encore émet l'hypo· 
thèse d'un régime démocratique dans le gouver
nement de l'Église (27 novembre I 848). Le texte édité 
immédiatement est mis à l'Index le 6 juin 1849 avec 
dL~s ouvrages de Rosmini et de Gioberti. La sou
mission de Ventura sera exemplaire. 

En juillet 1849 Verltura quitte Rome pour la France 
pour un exil volontaire. A Marseille il est accueilli par 
E. d'Alzon, fondateur des Assomptionnistes, et publie 
une note dans divers journaux pour certifier sa 
fidélité à l'Église et au Pape. Cette déclaration ~~ 
réconcilia avec Pie IX (S. Vailhé, Vie du P. E. d'Alzon; 
t. l, Paris, 1926, p. 448, 514). Ensuite Ventura gagna 
Montpellier, dont l'évêque C.·Th. Thibault lui offrit 
diverses occasions de prêcher. En février 1851 l'exilé 
gagna Paris dont l'évêque M.-D. Sibour était un de ses 
amis et admirateurs. 

Vcntura passa dix ans en France dans un travail 
apostolique intense. Rapidement le public cultivé de 
la capitale apprécia son art oratoire simple et ardent. 
En 1851 il prêche le carême aux hommes à l'église de 
l'Assomption sur les rapports entre la foi et la raison ; 
l'année suivante, à La Madeleine, il parle des mys
tères et des principaux dogmes chrétiens. De ces deux 
carêmes, il tire les 3 volumes de La raison philoso
phique et la raison catholique (1851 -60). Invité par 
Martin de Noirlieu, ,il prêche à Saint-Louis d'Antin 
sur Les femmes de l'Evangile (2 vol., 1854). En 1857 il 
donne le carême à la chapelle des Tuileries sur Le 
pouvoir politique chrétien ( 1858). Parallèlement il fait 
imprimer de nombreux ouvrages de philosophie et de 
politique, il collabore à diverses revues (cf. R. Dar
ricau, Présence théatine en France, cité infra, 
p. 54-58). Sa dernière œuvre importante est un traité 
marial : Les délices de la piété (1858). 

llicn qu'exclaustré, avec l'accord du Saint-Siège et de son 
Ot'dre, Ventura resta fidèle à l'esprit de la vic th6atinc, 
observant la règle, y compris dans le domaine de la pauvreté. 
Usé par la maladie, il se retira à Versailles en juillet 1861. 
Ayant reçu les derniers sacrements de l'évêque, J.-1'. Mabile, 
il mourut le 2 août 1861 (cf. Chanoine Mabile, Mgr Mabile, 
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éveque de Versailles, t. 2, Paris, 1926, p. 86). Son corp~ fut 
ramené à Rome et déposé dans l'église Sant' Andrea della 
Valle, des Théatins. 

2. Œu'I'Tes.- Ventura a beaucoup publié et a touché 
au droit canon, à la philosophie, à la patristique, à la 
théologie, à la politique au sens large du mot (par ex. 
Essai sur le pouvoir public, ou exposition des lois natu
relles de l'ordre social, Paris, 1859), et laissé de nom
breuses œuvres oratoires. Sa correspondance, qui 
semble importante pour l'histoire du catholicisme 
européen au 19e siècle, n'a pas été rassemblée (nom
breuses lettres dans Correspondance de Lamennais, 
éd. Le Guillou). Nous nous contentons ici de citer les 
principaux ouvrages de type religieux et les éditions 
des œuvres complètes. Pour plus de détails on se 
reportera à la bibliographie des Opere e scritti del P. 
Ventttra dressée par F. De Lucia (RD, t. 20, 1964, p. 
148-84). 

Opere. éd. G. De Stefano, Il vol., Naples, 1856-63. -
Opere complete, 3! vol., Milan-V eni se, 1852-64. - Opere 
poswme (trad. ital. par ( /. Teglio), 2 vol. , Gênes-Milan, 
1864.- Opere postume ed inedit!!, 3 vol., Venise, 1863. 

L '/:.pifa nia del Sig nore ... mistero dl!! la vocazlone de' gent iii 
alla fede ... otto letlur~t (Rome, 183 7 ; trad. fr., Paris, 1841, ct 
angl., Nagercoil, Inde, 1957). - Le Bellezze della .fi-dl! ... 
(3 vol., Rome, !839-42; etc. Trad. fr., Paris, 1841 , 1855, 
1882). - Il modello delle vedovl!, ovvero biografia di Virginla 
Bruni (t 1840) (Rome, 1840, 1845, etc. Trad. fr. Paris, 
1851). 

La Madre di Dio, Madre degli uomini ... mistero della SS. 
V erg/ne a pie' della Croce (2 vol., Rome, 1841 ; etc. Trad. fr., 
Paris, 1842 ; Lyon, 1845 ; Bruxelles, 1848 ; etc.). - La scuola 
del miracoiL quaresima d'•l 1843 ... (Rome, 3 vol., 1843-44; 
etc. Tmd. fr., Paris, 1857). - Il tesoro nascoto ... amelie .wpra 
i misteri, li! dottrlne e gl/ esempi... del S/gnor nostm ... 
(2 vol., Rome, 1847; etc. Trad. fr. , Paris, 1848, 1855, 1882, 
ct cspagn., Paris, 1953). 

La raison philosophique et la raison catholique ( 4 voL, 
Paris, 1851-1?64; trad. itaL, Milan-Gênes, 1853-67). - Les 
femmes de l'Evangile (Paris. 1854, 1856; trad. ital., Malan
Gênes, 1854; Naples, 18!16, 1875; trad. allem. Schaff
hauscn, 1859). - La .fenunc catholique (2 voL, Paris, 1 R55; 
JC éd. augm., !865 ; trad. ital., Rome, !855-56; Turin
Gênes, 1855, etc.). - Les dM ces de la piété ... (Paris, 1 !!59, 
1860 ; trad. ital., Rome, 1 86 1 ; J>rato, 1866). - Orazioni 
panegiriche edite ed Inedite (3 vol., Palerme, 1883-85): 
35 sermons et panégyriques. 

3. Spiritualité. - 1° L~s souRCE.'i. - 1) La Parole de 
Dieu. - Ventura, du point de vue spirituel, le seul qui 
nous intéresse ici, est avant tout un ministre de la 
Parole, qu' il s'agisse de ses sources où prédomine 
l'Écriture Sainte, Parole de Dieu, ou de son mode 
d'expression, la prédication. Même si Ventura montre 
beaucoup de culture philosophique, théologique, 
patristique, etc., il s'alimente d'abord à la connais
sance par le cœur de la Bible et la répand avec un 7.èle 
inlassable. Par rapport aux tendances dominantes de 
la prédication italienne au 19• siècle (laquelle s' ins
pirait souvent du modèle français), qui se centrait 
volontiers sur les questions morales ct sociales, avec 
une nette teinte apologétique, le caractère très évangé
lique des homélies de Vcntura tranche (cf. l'avant
propos de l'abbé Falcimagne à sa trad., Homélies sur 
les Paraboles de Ventura , Paris, 1865, p. xu, xv). 

On discerne cependant une évidente différence de 
ton et de contenu entre les sermons donnés à Rome et 
ceux de Paris. Aux Romnins, Ventura parle des para-

boles, des miracles, de la passion de Jésus; aux Pari
siens il présente les exigences de l'Évangile dans le 
cadre des rapports entre la foi ct la raison. 

Ventura ~tudie la Bible dans le texte à l'aide des commen
tateurs ct des exégètes. Le sens littéral est pour lui fonda
mental, mais il glisse aisément et habilement au sens trope
logique ou moral, et au sens anagogique «relatif à la vic 
future». De plus, tout texte des deux Testaments a aussi un 
sens spirituel ou allégorique ; dans l'Évangile, « tout est his
toriquement vrai, comme tout est mystérieusement prophé
tique>> (cf. Les femmes de l 'Évangile, t. 1, Paris, 1865, 
p. lll-IV). 

« Divine est la lumi~rc qui vient de l'É-Criture, parce 
qu'elle est la Parole de Dieu; mais non moins divine la 
lumière qui vient de l'enseignement de l'Église ... assistée de 
Dieu>> (Le Bellezze .... t. 2, Rome, 1842, p. 89). C'est à la 
lumiè•·e de cet enseignement que le fidèle doit lire l'Écriture; 
ainsi guidé, <<plus il lit, plus il goOte; , .. plus il 11imc, ... plus il 
admire, ... plus il comprend>> (p. 95). Ventura insiste aussi 
sur le strict rapport qui existe entre la personne du Christ ct 
sa Parole: «Comme la personne de Dieu fait Homme n'est 
que la Di vinit~ cachée sous le voile de l'humanité, de même 
son Évangile n'est que la Sagesse infinie ~ch~c dans la sim
plicit~ de la lettre» (Les .femmes de l'Evangile, éd. cit~c, 
p. II). 

2) Les Pères, «après l'Écriture, forment le patri
moine de l'Église» (La scuola, préface). Ventura voit 
en eux la source la plus adaptée pour vivifier la 
culture positiviste de son temps. 

Il avait projeté une « Bibliotheca parva >> dans laquelle il 
aurait édité les principaux textes patristiques; seul parut un 
volume tiré de saint Jérôme (1839). On garde aussi, resté 
inédit aux Archives des Théatins, un De operibu.1· SS. 
Eccles/ae Patrum in llteraria luvenum institutione ( 1843-44). 
Le projet de Ventura s'apparente à la Bibliothèque des clas
siqul!s chrétiens lancée par J .• J . Gnume en 1835 (cf. A. 
Rastou1, cité infra, p. 42). Notons aussi que Ventura 
s'abonna aux publications dc:s volumes successifs des deux 
Patrologies de Migne. L'utilisation qu'il fait des Pères dans 
ses œuvres apparaît dans les nombreuses notes de ses édi
tions. Il lui semble beaucoup plus utile de faire connaitre 
« les magnifiques et profondes pensées des Pères que de 
combattre Rousseau et Voltaire» (Le Bellezze. t. 1, 1840, 
p . 7). 

3) Le thomisme est certainement la source prin
cipale de la théologie pour Ventura; ainsi son ensei
gnement sur la Trinité provient de la doctrine tho
miste, de même pour l'incarnation du Verbe et 
l'union des deux natures en lui, pour le désir fonda
mental en l'homme de connaître et posséder Dieu, ou 
pour la convenance de la « ré-union » de l'âme à son 
corps dans la résurrection finale (cf. La scuola, t. 3, p. 
385). Vers la fin de sa vie, Ventura a publié La philo
sophie chrétienne ( 1861) qui tente de restaurer sur une 
base scolastico-thomiste une harmonie entre la 
culture ct la religion, la science ct la foi. 

2° LA RELIGION ET LA FOl sont à la base de la pensée 
philosophique et religieuse de Ventura, qui a trouvé 
dans le Traditionalisme français une première analyse 
de l'histoire du Salut. Étant donné l' incapacité où se 
trouve l'homme de sc donner la vraie religion ct de 
juger sainement des autres religions, Dieu l'enseigne 
dès les origines. Cet enseignement divin ne concerne 
pas seulement les devoirs de l'homme envers Dieu ct 
ses semblables, mais encore les connaissances méta
physiques, morales et religieuses convenant à sa 
nature raisonnable. La première dépositaire de ces 



369 VENTU RA 370 

révélations fut la Synagogue, à laquelle succède après 
l'Incarnation l'Église catholique. Pour Ventura c'est 
elle qui détient la clé de l'unité des peuples, c'est elle 
qui les appelle à cette unité. 

L'Église est donc la maîtresse de la « réforme inté
grale» de l'homme, des sociétés, des religions. Quant 
à l'homme individuel, sa réforme concerne son esprit, 
son cœur, sa manière de vivre, et il est nécessaire qu'il 
en vienne à vouloir vraiment être éclairé dans sa foi 
par la grâce (Le Bellezze, t. 1, p. 66). A quoi 
répondent les sacrements, surtout l'eucharistie, et les 
vérités du Credo (t. 1, p, vm, 241, 248). 

Fondé et éclairé par la foi, le chretien doit professer et 
vivre selon ses exigences ct ses appds. La vraie religion 
engendre la vraie piété (cf. Les femmes de l'Évangile. t. 1, p. 
58-123: <<La femme malade ou la piété»):« La vraie piété 
n'est que la floraison de la foi, le parfum de l'espérance, le 
rayonnement de la charité. C'est... l'accomplissement des 
devoirs dans toute sa plénitude, la vc11u dans toute sa per
sonne... Renoncer à la vraie piét(~. c'est cesser d'être 
chrétien» (p. 59-60). Plus que comme une vertu, Ventura 
voit la piété comme don de l'Esprit Saint : «La piété, c'est ce 
sentiment habituel par lequel nous rendons nos devoirs et 
notre culte à Dieu comme étant notre Père ... La vertu de 
religion rond un culte à Dieu comme <~tant notre Créateur». 
Elle entraîne à l'agir chrétien, à une conduite de fils de Dieu 
dans la vie concrète (cf. p. 110-ll). On voit lt: lien qui existe 
entre la vraie foi, la Vi'aîe piété et la vraie vie chrétiennes. 
Aucune des trois n'est sans lutte nécessaire et, pour la sou· 
tenir, Ventura propose les moyens habituellement conseillés 
par la tradition de l'Église, les exerci(~es de piété, l'cucha· 
ristic, la communion fréquente ; sur la tin de sa vic, il 
insistera sur la dévotion ù Marie (Lt·s dtHic:es de. la piété, 
1859). 

3° Les MYsftREs Du CHRisT, en particulier l'Incar
nation et la Rédemption par la passion et la mort sur 
la croix, polarisent l'annonce de la Parole de Dieu. A 
l'Incarnation, Ventura consacre Le Bel/ezze della 
Fede; à la passion Il Tesoro nascosto. où il suit plutôt 
le récit johannique. A côté de t;CS deux carêmes, 
toutes les scènes évangéliques sont appelées à faire 
revivre aux oreilles des auditeurs et aux yeux des lec
teurs la personne du Christ et les personnages de 
l'Évangile. Mais Ventura sait bien que «dans l'his
toire du Christ sont aussi décrites les destinées de son 
Église et la condition de chaque vrai chrétien>> (La 
scuo/a, préface). 

Le Verbe s'incarnant est la perle précieuse qui se 
forme dans Je sein de Marie, qui va Je rendre visible 
aux yeux des hommes en le faisant naître. Elle a été 
enrichie de tout ce qu'une créature est capable de 
recevoir de Dieu, mais c'est qu'elle s'est totalement 
livrée à Dieu (Les Paraboles. t. 1, p. 133; t. 2, p. 149). 
Par l'Incarnation du Fils, le Père répond au désir inné 
dans l'humanité de connaître Dieu et de l'avoir avec 
elle; elle révèle l'amour de Dieu pour l'homme, elle 
est promesse de pardon, elle offre « la confiance et la 
familiarité avec Dieu ». 

L'art oratoire et la ferveur de Ventura se mani
festent davantage quand il parle de la passion de 
Jésus, ce qui est très fréquent. Tout lui sert pour 
évoquer ce drame divin et humain , en particulier les 
divers personnages du récit de la passion, y compris la 
foule. La figure du Christ est au Ct;ntrc de ces évoca
tions; obéissant au Père, il accomplit le sacrifice qui 
sauve l'humanité. Ventu ra insiste sur la valeur sacrifi
cielle du mystère pascal, depuis la cène jusqu'au 

<< <:onsummatum est». Lui répondant, notre partici
pation doit être actuelle, existentielle. «La passion 
n'est pas seulement un fait passé ... , elle est un fait tou
jours présent... A chacun de nous Je Christ a appliqué 
le fruit de sa passion, si totalement... que pour un seul 
de nous il aurait souffert ct serait mort)) (1/ Tesoro 
nascosto, préface, p. xxx1). 

L'Église, nouvelle Ève, naît du côté transpercé du 
Nouvel Adam; ce mystère de l'Église est en parti
culier décrit à propos des paroles du Christ en croix 
adressées à Marie et à Jean. 

Quand Ycntura expose les mystères du Christ, il passe 
spont.anément ù la vie chrétienne et à ses devoirs pratiques 
(La .w:uola, préface). Ainsi fait-il aussi à propos des paraboles 
et des miracles : le trésor caché est le service de Dieu ; le 
refus des invités au festin est image de l'incrédulité ; les 
Ollvricrs de la vigne travaillent à l'œuvre du Salut; le sama
ritain représente l'amour de Jésus pour l'humanité; la vraie 
vigne est la communion avec le Christ ; l'unique nécessaire 
est l'union avec Dieu; l'aveugle né évoque le miracle de la 
grace de la foi; etc. Facilement Vcntura situe dans ces 
contextes les sacrements de baptême, de pénitence ct d'eu
chari~tie. Une bonne synthèse des mystères du Christ est 
d(111née dans le discours sur le Sacré-Cœur, où Ventura 
mfnltr'e que la vie entière du Sauveur est charité (Orazioni 
paneRiriclte, t. 1 ). 

4" L'ÉGLISE est la demeure de Dieu parmi les 
hommes. Elle est déjà offerte aux Juifs et aux Gentils 
dans le mystère de l'Épiphanie. Elle est le corps mys
tique du Christ et c'est en elle que le Christ demeure 
présent à l'humanité à travers les âges: le Père et le 
Fils ne sont vraiment connus qu'en elle; c'est donc en 
elle qu'on trouvera «la vraie science du Salut 
éternel>). L'Église est «catholique» parce qu'elle 
enseigne « tout à tous)> (.Le Bellezze, t. 2, p. 59). 

ti 
A propos du corps mystique, Venlura reste dépendant de 

la t:~nception de Robert Bellarmin : l'Église société parfaite 
avec son institution hiérarchique voulue par le Christ. Dans 
ce cadre il écrit : « La liberté est l'unique condition que 
demande l'Église pour accomplir sa mission)) (ibid., !. 2, 
p. 515). 

Toute une ecclésiologie peut être recueillie dans La 
scuola dei miracoli. Par exemple le 2• volume parle 
succe~sivement de l'unité, l'infaillibilité et la sainteté 
dt; l'Eglise à propos de la barque de saint Pierre (p. 
109 svv), de sa catholicité et apostolicité à propos de 
la pêche miraculeuse (p. 147 svv), de sa perpétuité à 
propos de la tempête apaisée (p. 189 svv), de son 
ministère à propos de la multiplication des pains (p. 
255 svv), de sa prière (résurrection du fils de la veuve 
de Na'im), de son mariage avec le Christ (noces de 
Cana), etc. Mais Ventura passe aisément de ce qu'il 
dit de l'Église pour J'appliquer à chaque chrétien. 

5ù MARIE MiiRE DEs HOMMEs. - Ventura a abordé 
l'élection, la mission et la glorification de Marie à 
travers toute l'histoire du Salut, depuis sa prédesti
nation éternelle jusqu'à sa présence active dans la vie 
de l'Église en passant par tous les mystères du 
Nouveau Testament (Apocalypse inclue). On se 
reportera surtout à La Madre di Dio. Madre degli 
uomini (1841 ), mais aussi aux Femmes de l'Évangile 
( 1 R56, t. 2, homélie 5). Ventura y souligne, par 
exemple, combien Marie est associée au sacrifice de 
Jésus(« deux victimes sur le même autel, deux hosties 
du même sacrifice» ; «le sacrifice de Jésus-Christ, 
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c'est encore le sacrifice de Marie»). C'est pourquoi 
«tout vrai chrétien est et doi t être l'enfant dévoué de 
Marie)). « Il n'y a pas de catholicisme véritublc sans 
le culte affectueux de Marie, comme il n'y a pas de 
vrai cullc de Marie hors du catholicisme». 

6" LA PRIBRB est traitée à plusieurs reprises, mais en 
particulier dans les homélies sur la Cananéenne et sur 
Marthe et Marie (Lt's femmes de l'Évangile). Glanons 
quelques remarques de Ventura. La prière naît de la 
foi, grandit avec l'espérance et se dilate avec la 
charité, d'où elle fn1ctifte en œuvres bonnes (l. 1, p. 
52). Elle n'est pas seulement un acte intérieur, elle 
doit prendre tout l'homme, esprit, cœur, pour s'épa
nouir en vertus théologales. Alors elle est «à elle seule 
un sacrifice complet ct parfait» (p. 53). Pour acquérir 
l'esprit de prière, 0\1tre la foi vive, il faut encore se 
détacher intérieure111ent du monde, en sauvegardant 
notre cœur et notre esprit des dissipations et des ten
tations répandues autour de nous; ce qui slgnifïc qu'il 
faut rechercher le recueillement intérieur. D'autre 
part, l'humilité devant Dieu est nécessaire à la vraie 
prière; si la foi est le roc où c11e s'enracine, l'humilité 
lui sert d'ailes avec la confiance. La persévérance aide 
beaucoup à l'approfondir (p. 42-43). 

Le premier eflèt de la prière est la simple possibilitê de 
vivre chrétiennement; die assure la persévérance finale ct le 
Salut personnel. Car Dieu «ne peut les refuser :i qui les 
demande dans la prièrt >). « L'homme perverti, s'i 1 prie, sc 
corrige et se sauve; l'homme. même Aaint, s'il cesse de prier, 
s'affaiblit, tombe et se ncrd » (p. 46-49). 

A propos de la prière contemplative, Ventum observe 
qu'elle est compatible avec la vic dans le monde. Il t:n voit la 
preuve dans les chrétiens pleins de zèle ct de charité qu'on 
peut rencontrer duns la vie ordinaire; leur zèle et leur 
charité sont les fruits c:<:rtains de leur contemplation. 

Les Femmes de /'{vangile s'achèvent sur un appel 
pressant à la sa inteté; supposant «la fuite du mal et 
la pratique du bien», e11e est la vie en état d<~ grâce. 
Elle est chose facile pu isqu'elle sc ramène au fond à 
<<bien croire et opérer comme on croit )). 

Ventura a abordé encore bien d'autres thèmes de la 
vie chrétienne, comme l'eucharistie, dont il souligne 
trois aspects principaux, la présence, le sacrifice ct la 
communion, ou encore le mystère de la grâce:. Il est 
attentif aux questions sociales de son époque (richesse 
et pauvreté), au rôle capital qu'assurent les femmes 
chrétiennes dans l'Égl ise ct dans la vie sociale, dans le 
couple en particulier, etc. 

Concluons. Ventum a abordé l'ensemble de la vie 
chrétienne avec une grande culture et J'a exposé avec 
un art oratoire ample et coloré, plein d'images et de 
réflexions parfois un peu diffuses. On ne peut pas dire 
qu'il présente une SPII'itualité personnelle nettement 
articulée ; sa pensée s'efforce plutôt d'annoncer la 
Parole de Dieu telle qu' il la reçoit dans l'fglisc à 
travers les héritages des Pères et des théologiens. Il a 
exercé, par sa prédication et ses ou v rages, une 
influence ceJ'tainc sur les milieux cultivés d'ltalie et 
de France entre 1830 et 1860. Les rééditions de ses 
ouvrages, qui deviennent de plus en plus espacées 
après sa mort, semblc:nt montrer que cette innucnce 
n'a guère débordé la lin du 19• siècle. 

Bonne bibliographie par Fr. Andreu: Opere e scritti .wl 
Padre Ventura. RD, 1. 20, 1964, p. 185-21 O. Nous en 
retenons en particulier: C1)mmentario sulla Vi ta e ((· Op('rt' 

del ... G. Ventura, ms anonyme, Archives des Théatins de 
Rome. - P. Cultrera. Della vila e delle opere del G. V., 
Palerme, 1887. - A. Rastoul, P. Ventura. coll. T.cs grands 
hommes de l'Église au 19e s .. Paris, 1906. 

A. Cristofoli, JI pensiem rellgioso di P. G. v .. Milan, 1927 ; 
Estralli delle sue opere, Tur·in, 1930. - R. Rizzo, Teoc:razia e 
neo-catwllcismo nef Risorgimento: Genesi e sviluppi del pen
siera po/itico del P. G. V., Palerme, 1938. - Fr. Andreu, P. 
G.V. Saggio bioRra}lc:v, RD. t. 1 7, 1961, n. 1-162. - J. 
Andrés-Gallego, Vemura, Donoso, Ba/mes, dans llispunia 
Sacra, t. 42, 1990. p. 493-502. - J. Martin Tejedor, !.a pre
sencia de Ventura ... en el Catoliâsmo liberal espa11ol. ihid., 
p. 503-29. 

Nombreux art. dans RD depuis ses débuts en 1945. -
DTC, t. 15/2, 1950, col. 2635-39. - EC, t. 12, 1954, 
col. 1238-40. - OS, t. 1, col. 411; t. 6, col. 38, 42, 47 ; t. 7, 
col. 2285 ; t. 13, col. 533, 926. 

Francesco ANollr:u. 

VENTURELLI (PROSI'ER), prêtre, t 1646.- Ventu
relli est né à Amelia (l'ancienne Ameria), près de 
Narni, dans l'actuelle Ombrie méridionale, province 
de Terni, vers la fin du 1 6c siècle. li mourut à Amelia 
en août 1646. , 

I:;crils. - On trouve, dans la Bibliotheca Umbriae ... 
de L. Jacobi llo (Foligno, 1658, p. 232-33), la liste des 
principaux écri ts en italien de Venture11i: Medirationi 
e pü Discorsi sopra la Passione di N. Sign., l ntcr
amnae (= Terni), 1620. - Divote, & ajJeruose Rime, f: 
Dialogi per accender g/i Animi de'fedeli al/afrequl:nza 
de' Santissimi Sacramenti, & all'acquisto delle virtù, 
Rome, 1623. - Essercitio Quottidiano. Terni, 1629. -
Sontuose Nozze, e.felice convito, che .fa l'Anima Chris
tiana con lo Sposo celeste, per mezo del santissimo 
Sacramento, Rome, 1630 et 1640 ; livre second des 
Sontuose Nozze, Rome, 1643. - Essercitii spirituali 
de' principali Misterii della Passione di N.S. e Sacri 
Col/oqui per tutti i giorni della settimana. Terni, 
1645 ; Rome, 164 7 (avec Je 1. 111 des Sontuose Nozze). 
- Ess<nitio sopra le prindpali feste della Madon na in 
tutti i giorni della Settimana. Rome, 1648. 

D'autres ouvrages sont demeurés manuscrits chez son 
neveu Scbastianus Venturell i, prêtre de l'Oratoire de Rome: 
Libro seconda delle• Mcditationi, e divoti Discor.~i sorJra la 
Passione dl N.S. - Vfta della Madre Suor Chembina Venllf
rel/i d'Amelia, monacu in s. Caterina di dma Città. Zitel/a, 
combattU/a per monacarsi, Florence, 1646. 

De tous ces écrits le plus important reste les Son· 
tuose Nozze. e felice Convito che fa lo Sposo Celeste 
con l'Anima del Christiane per mezzo del Santissimo 
Sacramento; outre les éditions romaines citées plus 
haut, on en connait trois autres (Gênes, 1655, 336 p. ; 
Bologne, 1670 ct Venise, 1676). L'édition gênoise 
reçut l' imprimatur du chancelier de l'Inquisition 
Lorenzo Oliviero et du vicaire général du Saint-Office 
de Gênes. Les Sontuosc Nozze sont composées sous 
forme de colloques que les <<anime belle)) font avant 
et après la communion, afïn de donner la place au 
«pur amour )). Les 14 co11oques avant la communion 
forment la première partie ; les 13 après la com
munion, la deuxième partie. 

L'œuvre expose une attitude spirituelle plus qu'un 
itinéraire spirituel de l'âme vers D ieu. Chaque col
loque de l'âme avec Dieu se développe à partir d'un 
passage de l'Écriture: «Ego sum panis vi vus, qui de 
eoelo descendi », pour le premier ; pour le second : 
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« Nisi Dominus aedificaverit domum >> ; et le troi
sième: «V eni te ad me omnes qui laboratis », etc. 

Venturelli met en évidence la magniticence et la 
sainteté de la nourriture eucharistique, et parallè
lement montre combien l'âme devrait posséder la 
sainteté des anges pour en être digne. Les colloques se 
développent comme des ondes de ferveur sincère et 
personnelle où alternent des élans de sentiments 
d'amour et de stupeur : « 0 Dio, o Dio, sto quasi fuori 
di me questa mattina. Dunque un'anima peccatriec, 
una creatura tanto vile, tanto abbietta, e tanto mise
rabile puo salir tanto in alto, che si puo fare come un 
Dio? Ego dixi Dii estis, et filii Excelsi omnes » (p. 
49). Ces colloques mettent en œuvre une dialectique 
pascalienne où s'opposent en tension le Créateur et sa 
créature, Dieu et l'homme, la majesté de Dieu ct la 
pauvreté de l'homme, la grandeur du Très-Haut et la 
misère humaine ... , opposés qui se joignent par une 
initiative de grâce de la part de Vieu. 

Dans la deuxième partie, colloques après la communion, 
l'âme déborde de joie d'avoir en elle le paradis - les «son
tuose nozze » ; elle s'oiTre à Çelui qui s'est donné: « Legate 
questa lingua ... , legate questa gola ... , legate queste mani... , 
legate quest'intelletto ... , legale questa memoria ... , legale 
qucsto cuore, qucst'anima con il vincolo indissolubile della 
vostra dolcissima c ardcntissima caritll, accio che in voi solo 
ami>> (p. 25-26). Elle demande aussi l'eau qui désaltère 
l'esprit: «Et maintenant, donnez-moi cette eau vive que 
vous avez offerte à la Samaritaine, cette eau qui éteint la soif 
pour toujours; afin que je puisse m11intcnant, ct toujours, 
vous aimer ct vous servir ; ct à la fin de ma vic rendez-moi 
digne de monter au saint Paradis où avec les autres saints je 
vous loue, je vous bénisse, pour lM siècles des siècles. 
Amen». 

Vcnturclli utilise l'Écriture Sainte selon une exégèse spiri
tuelle: elle guide ct llppuit~ ses élévations de louange fervente 
et de reconnaissance pour l'union dl' l'âme à Dieu, dans 
l'Eucharistie. L'ouvrage dépasse de loin la sentimentalité 
pieuse et les anecdotes édilîantes à propos du Saint
Sacrement. L'initiative des colloques est toujours prise par 
l'âme. C'est elle qui parle à Dieu. 

Pietro ZovArro. 

VENTURIN DE BERGAME, dominicain, 1304-
1346. - l. Vie. - 2. Écrits. 

1. VIE. - L'information sur le curriculum vitae de 
Venturin de Bergame repose sur une legenda (éditée 
par G. Clementi, 1904, puis A. Orion, 1956), de 
caractère composite. De précieux éléments autobio
graphiques y proviennent du procès intenté à Yen
turin en Avignon par le pape Benoît xn en 1335 ; le 
document utilise en outre quelques souvenirs de 
Nicolas de Faenza, compagnon de voyages et de pré
dication de Venturin; l'ensemble comporte anecdotes 
et développements de type hagiographique expli
cables par le retentissement populaire de prédica
tions très enthousiastes. Selon B. Altaner, après une 
première rédaction vers 1352, la legenda pourrait 
avoir été remaniée et amplifiée autour des années 
1374-1375. 

Né à Bergame le 9 avril 1304, dominicain en 1319 
au couvent de sa ville natale, Venturin est dans la 
même année 1329 ordonné prêtre, choisi comme 
sous-prieur au couvent de Tortona puis comme 
maître des novices à Gênes. En 13 30, il désirerait être 
inscrit dans la <<Société des frères pérégrinants » pour 
partir missionnaire au Moyen-Orient, mais il est 
assigné à Chioggia, puis à Vicence. De 1332 à 1334, il 

est à Bologne, cité universitaire où le Studium domi
nicain est fréquenté par des frères de diverses pro
vinces de l'Ordre. Venturin noue ainsi des relations 
tandis que sa prédication et l'exercice de la direction 
spirituelle lui font une réputation dont les échos se 
répercutent de l'Espagne à l'Angleterre. Son action sur 
Je milieu populaire se déploie dans les villes de Hautc
Itnlie alors très agitées par les luttes fratricides entre 
Guelfes et Gibelins, qu'il exhorte avec véhémence à la 
réconciliation ct à la pénitence. 

S'il n'est pas, tant s'en faut, à l'origine des confrél'ies de 
flagellants, disciplinati, battuti, dont certaines remontent au 
si\:ck précéd\:nl (cf. DS, l. 5, col. 392-95; O.G. Meer~seman, 
Ordo Fraternitàtis. Rome, 1977, p. 453-512, 578-7 53), il les 
~oulicn t et en suscite ici ou là; ainsi à Bergame où en 1335 il 
ra~sernble cinq cents hommes pour les emmener en pèle
rinage à Rome (cf. C. Gennaro, Vtmturino da Bergamo e la 
Peregrinatio romana del 1335, dans Swdi sul medievo cris
lia no oj]èrtÎ a Raj]âel/o Morghen, Rome, 1974, p. 375-406). 
u.~s prédications de Vc:nturin dans les villes qu'il traverse 
grossissent les effectifs de: cette procession qui, avant même 
l'arrivée dans la cité ponti li cale, y suscite des inquiétudes. 
Rapidement inrormé depuis Avignon, Benoît Xli intervient 
par plusieurs lettres, notamment auprès de Giovanni 
J>agnot ti. évêque d'Anagni, prié de suivre de près les agisse
ments du prédicateur. En fait, le voyage des pèlerins se 
termine plus ou moins dans le désordre, si bien que, arrivé à 
Renne le 21 mars, Venturin n'y reste qu'une dizaine de jours. 
Il sc dirige alors sur Avignon, pour offrir ses services au Pape 
en vue de la croisade. Assez mal accueilli par Benoît Xli, il 
est soumis à un procès au terme duquel les pouvoirs de 
pri.:cher et. confesser lui sont retirés, et le retour en Italie 
inierdit.. Cette aventure a son retentissement au chapitre 
général de l'Ordre (Londres, l'entecôte 1335), qui met sévè
rement les frères en garde contre les risques de mouvements 
populaires autour de leurs prédications (cf. Monumenta Ord. 
Pmed. historica, t .. 4, p. 231 ). 

Séjournant pendant plusieurs années en différentês 
localités de Provence et d'Auvergne, visitant sanc
tuaires et communautés, Vcnturin élargit le cercle de 
ses relations, emploie ses loisirs forcés à rédiger 
quelques petits traités spirituels à l'intention de ses 
amis, parmi lesquels il compte quelques dominicains 
de Strasbourg réfugiés à Bâle au temps des contlits 
emre le Pape et Louis de Bavière, ainsi Jean Tauler, 
Jean de Dambach, Thierry de Colmar, Egnolf de 
Ehenheim. En 1339 il rencontre à Alais le Dauphin 
d\• Viennois Humbert n, dont il devient le confident 
et le conseiller. 

Ayant repris contact avec A vignon après la mort de 
Benoît xu (1342), il retrouve en 1343 ses pouvoirs de 
prédication et confession, puis obtient de Clément vt 
mandat officiel (3 janvier 1344) pour prêcher la 
croisade contre les Turcs. Le voici alors de nouveau 
en ltnlie, où sa parole suscite encore un enthousiasme 
populaire qui lui permet de rassembler de nombreux 
volontaires pour la croisade. Il use de son influence 
pour faire nommer Humbert 11 chef militaire de 
l'expédition, et l'accompagne lui-même pendant 
quelque temps. Ce choix malheureux conduit à l'inef
ticacité presque totale de cette am1ée mal composée. 
Se séparant d'Humbert pour rejoindre des croisés ras
scrnbl~s à Smyrne, Venturin y meurt le 28 mars 1346. 

2. EcRITS. - 1° Le ms 864, n. 1, des Archives natio
nales de Paris contient une copie de textes de Ven
turin effectuée en novembre 1700 par le dominicain 
.Jacques Échard à partir d 'un ms du Collège de 
N<1varre aujourd'hui perdu. Ces textes ont été publiés 
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~n 190~ à la suite. de la Legenda par G. Clementi (()p. 
m.fra cu., 2c partie) dans l'ordre même de leur des
cription dans Quétif-Échard (t. 1, p. 621-23). Ils sont 
présentés ici selon ln chronologie et les annotations de 
B. Altaner (op. infra cit., p. 36-45). Le P. de Boissieu 
en a donné une traduction (Venturin de Bergame 
f)irec:toire spirituel, Paris, 1926). ' 

1) (Clementi, n. 5, p. 92-99): Lettre aux moniales 
du monastère dominicain de Prouille, à l'époque de la 
disgrâce de Ventttrin (1335-1 336). Venturin n'a 
jamais été à Prouille. 

2) (C., n. 8, p. 111-1 4): Lettre écrite de Pradelles 
(Haute-Loire) Je Il juin 1336 aux moniales bénédic
tines de Comps (diocèse de Saint-Flour) auprès des
quelles il a résidé quelque temps. 

3) (C. , n. 1, p. 73-78): de spiritu sancto, rédigé sur 
la de!flan~~ d'une moniale non identifiée ; petit traité 
de vte spmtuelle sur le thème de la consolation du 
Saint-Esprit, qui l'apparente à un genre littéraire dont 
un des exemples les plus typiques est dû à un ami de 
Venturin, le dominicain Jean de Dambach t t 372 (cf. 
OS, t. 8, col. 466·6 7 ; t. 2, col. 1614-15). 

A lu s:'ite de ce tra ité, la copie de J. Écbard publiée par 
ClcmerHt (n. 2, p. 79-82) contient quelques pages : alia doc
trina ... Elles ne sont pas à retenir, n'étunl autres que le chap. 
1 du Stimulus amoris de Jacques de Milan (DS, t. H. col. 48); 
cf. AFP, t. 24, 19 54, p. 190, note. 

4) (C., n. 6, p. 99-1 04): Réponse, datée du 9 oct. 
1336, à une lettre reçue le 4 oct. dans laquelle un frère 
dominicain vivant à Saint-Jacques de Paris. nommé 
Rodolphe, dont Ycnturin f11t le père spirituel à 
Bologne, lui a fait part de la crise morale et religieuse 
qu'il t~averse. Belle lettre d'encouragement. dont 
Ventunn profite pour saluer quelques frères de ses 
amis à Saint-Jacques. 
. 5) (C., n. 7, p. J 04-11): Lettre de direction pra

tique, de 1336, à une moniale nommée Marguerite 
que Yenturin n'a jamais rencontrée auparavant mai~ 
qui lui a plus ou moins raconté sa vie. ' 

6) (C., n. 9, p. 114-20) : Peut-être pendant son 
séjou.r au couvent du Puy, vers 1337, Yenturin écrit à 
un.e. jeune fille nom mée Marthe, «sa première fille 
spmtuelle en Auvergne», pour l'affermir et la guider 
dans son propos de virginité consacrée au sein de sa 
propre famille. 

7-8) (C., n. 3-4, p. 82-87, 87-92): DeL•x. lettres 
adressées à Egnolf de Ehenheim, le 13 Sl:.pt. 1339 
(depuis Aubenas?) et le 2 mars 1340, sont les seules 
pièces restantes d'un échange épistolaire qu i dut être 
assez important entre Venturin et quelques« amis de 
Dieu>> comme Jean Tauler. 

9-10) (C., n. 10-11, p. 120-25, 125-26): Venturin 
répond immédiatement le Il juin 1340 à une lettre 
reçue du monastère d'Unterlinden de Colmar. La 
2e lettre est adressée personnellement à lu prieure. 
L'intérêt de Venturin pour cc monastère s'explique 
par ses relations avec ses amis dominit~ains du 
couvent de Bâle. Pour que les sœurs puissent toutes 
profiter des précieux conseils de Venturin. les deux 
lettres furent traduites en allemand ; au 17c siècle, au 
monastère d'Einsiedeln, on refit un texte latin à partir 
de cette version rdlemande (cf. AFP, t. 24, 1954, 
p. 189, note 1 ). 

I l ) (C., n. 12, p. 126-28): Lettre au fr. Thierry de 
Colmar, entre 1339 et 1342 (cf. OS, t. 15, col. 693). 

2° Sur la base du ms 18389 de Munich, Clementi publie 
aussi de. ~refs .écrits de lmmi/itate (n. 13, p. 129-31 ), de pro· 
f~ctu spm~1~alt (n. 14, p. 131-36), de remedils contra temptu
CIQnes spmtuales (n. 15, p. 137-45). L'attribution de ces 
écrits à Vcnturin n'est pas à retenir, estime T. Kaeppeli. 

3" A cet ensemble il faut ajouter une correspon
dance entre Venturin et un chanoine régulier de 
St. Frideswide d'Oxford, nommé Roger. Tourmenté, 
après trente-six ans de vie religieuse, par une ten
tation de blasphème quasi permanente, le chanoine 
s'est permis d'écrire à Venturin pendant le séjour de 
celui-ci à Bologne (1331-1334), pour soumettre son 
cas à sa prière et à ses conseils. La réponse de 
Venturin a été si bien appréciée que plusieurs com
munautés s'en sont emparées pour en diffuser l'cnsci
gncme.nt; il n'y a pas moins de six manuscrits pour 
nous hvrcr mamtenant le texte de cette épître éditée 
par T. Kaeppcli. ' 

Quoi qu'il en soit de l'agitation populaire dont la 
prédication de Venturin fut pendant quelque temps 
l'occasion, le peu qui subsiste d'une correspondance 
probablement assez copieuse manifeste une doctrine 
spirituelle équilibrée avec sûreté. Bien que ne s'y 
trouve aucune allusion à la consigne des Constitutions 
de l'Ordre sur la formation des novices à l'humilité du 
cœur et du corps (Dist. t, cap. xm), on y remarque tous 
les éléments d' un bel enseignement, plus pratique 
encore que théorique, sur l'humilité, considérée 
comme une sorte de vertu générale ct comme principe 
assuré de discernement. 

En matière d'histoire de la spiritualité, il faut 
relever chez Vcnturin (n. 5) sa réserve vis-à-vis des 
révélations privées, son invitation à une pratique quo
tidienne de l'examen de conscience, une méthode 
toute simple pour passer de la lecture à la prière ; on 
notera l'usage de formes de prière vocale annoncia
trices du Rosaire (n. 2) : le règlement de vic proposé à 
la jeune fille Marthe (n. 6) est tout proche la 
dimension communautaire en moins, de ce 'que 
prescrit la Règle de Munio de Zamora ( 1285) pour les 
frères ou sœurs de l'Ordre de la Pénitence. L'ancien 
animateur de confréries de flagellants reste fidèle à 
l'.usage priv~ de la dis~ipline, qu'il.recommande à plu
Sieurs momales, se fa1sant volontiers lui-mème four
nisseur de l'instrument nécessaire. 

Quétif-Échard, t. 1, p. 620-23. - O. Clementi, Il bl!ato 
Vcnturlno da JJergamo defl'ordine de'Predicatori. Storia e 
documenti. Rome. 1904 ; 2c éd., Rome, 1909 ; cf. AB, t. 25. 
1906, p. 298-303. - A. Mortier, Histoire des maîtres 
gt!nt!raux de l'Ordre des Fr~ res prêchr:urs, t. 3, Paris. 1907, p. 
102-13, 206- 16. - B. Ahaner, Venturino von Bergarnl) O.Pr. 
1304-1346. Eine JJiographle, Breslau, 1911. - T. Kaeppcli, 
Lettera inl!dita di Venturino da Bergamo a un canonico dl S. 
Frldeswide Oxford(/ 332-1 334), AFP, l. 24, 1954, p. 189-98. 
- A. Orion, La Lekenda lM B. Venturi no da Bergamo 
seconda il lèSIO inedito del Codice di Cividale, dans Ber
gomum, t. 30, 1956, n. 4, p. 11-11 O. 

DS, t. 1, col. 331,492, 1670 ; t. 2, col. 348,2648; t. 3, col. 
1216, 1308 ; t. 4, col. 181 7 ; t. 5. col. 368, 395, 1438, 1481 
1484. • 

André DuvAL. 

1. VENTURINI (ÉusllE), carme, J 6• siècle. - On 
ignore la date de naissance d'Eliseo Venturini qui vit 
'«?jour à Massalombarda ; celle de sa mort es't posté
neure à 1599, date de l'édition de son ouvrage. JI 
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appartint à la province des Carmes de Romagne. On a 
dit par erreur qu'il était d'origine allemande et fils du 
couvent de Padoue. Il fut promu professeur à Plai
sance en 157 5, docteur en théologie le 9 juin 1580, 
mais il ne s'incorpora pas à l'université de Florence. Il 
fut successivement prieur de Massalombarda 
(1581-84), provincial de Romagne (1584-87), prieur 
et régent du studium de Ravenne et. de nouveau pro
vincial de Romagne (1593-96). 

Il publia en 1599 De universo peregrini hominis 
statu, dédicacé au cardinal Domenico- Pinelli, pro
tecteur de l'Ordre. L'exemplaire que nous avons vu, 
étant privé de sa page de titre, on ne peut indiquer 
l'éditeur ni le lieu d'édition. L'ouvrage est divisé en 
huit traités qui commentent Isaïe 1,)-6. Dans les pers
pectives de J'anthropologie de son temps, après avoir 
traité des différentes facultés de la nature humaine, 
l'auteur s'attarde à décrire ses trois niveaux (vie sen
sitive, intellective et volitive) et les trois types de 
péchés qui en découlent dans la vie de l'homme. Puis 
il expose leurs remèdes, qui sont l'observation des 
commandements, la vie sacramentaire, etc. Les 
réflexions ascétiques abondent tout au long de 
l'œuvre. 

Acta capitulorum gen. Ord. fratrum B. V. Marlae de Monte 
Carmelo, éd. G. Wessels, t. 1, Rome, 1912, p. 476,507,575, 
576, 580, 582, 586. 596; t. 2, 1934, p. 3-4. 

M.A. Alegl'e de Casanate, Paradisus carmelitici decoris, 
Lyon, 1639, p. 446. - C. de Villiers, .Bibl. c:armelitana, t. 1. 
Orléans, 1752, col. 442-43. - C. Caioli , 1 doltori neli'Uni
versità florentina, dans Il Monte Carmelo, t. 25, 1939, p. 89 
(• Eliseo da Massa). - A. Sabatini, La provincia carmelitana 
di Romagna e Marche, dans Carme/us, t. Il, 1964, p. 
278-79. - J. Srnet, The Carmelites, t. 2, Darien (lll.), 1976, 
p. 240. 

Emanuele UoAGA. 

2. VENTURINI (THOMAS NICOLAS), dominicain, 
1660-1750. - Né à Vicence en 1660, Tommaso Niccol6 
Venturini entra probablement très jeu ne chez les Domi
nicains de la Santa Corona dans cette même ville et y fit 
profession. Il fit ses études, jusqu'au doctorat en théo
logie, dans une ville inconnue de l'Italie du Nord. II fut 
prieur de son couvent en 1714-1716, puis en 1723-
1725. Il mourut à 90 ans le 21 avril 1750. 

Venturini fut surtout un prédicateur populaire qui 
parcourut l'Italie pour promouvoir la dévotion à la 
Vierge Marie, la récitation du rosaire, le culte des 
saints ; il prêcha une spiritualité adaptée aux âmes 
simples, nourrie d'exemples concrets et d'histoires 
édifiantes ; mais il ne dédaigna pas la rhétorique 
savante adaptée à d'autres circonstances et à d'autres 
auditoires. 

Ainsi, le 18 juin 1716 à Mantoue, il lï t, en un style élégant 
et rempli d'émdition, le panégyrique de la bienheureuse 
Osanna Andrcasi, tertiaire dominicaine du 15c siècle, en pré
sence du gouverneur le prince Philippe d' Assia, de la 
noblesse locale et du clergé. Donnant au prénom de la bien
heureuse le sens d'« eminenza celeste, di vina altczza », il 
montra comment elle avait réalisé ces valt:urs dans une exis
tence où l'amour de Dieu donna des fruits merveilleux «in 
un forte patirc, ma insaziabile di pati re, in un eroico 
operare, ma infaticabile nell'opcrarc, in un estremo langui re, 
ma incontentabile di langui re». Le panégyrique, développé 
selon les règles de l'art oratoire classiQul~. fut publié proba
blement cette même année à Mantoue, sous le titre Tre. 
meraviglie dell'amorc~. 

De caractère plus populaire, l'œuvre principale de 
Venturini est sa Storia, grandezze e miracoli di Maria 
Verf?lne del Santlssimo Rosario secondo il corso delle 
domeniche e jèste di tutto l'anno (3 vol., Venise, 
1732), dédiée au maître général des Dominicains, 
Tomâs Ri poli ( 1725-1747). Le premier volume 
contient des discours qui présentent, sous une forme 
simple et accessible à un vaste auditoire, l'histoire du 
Rosaire, des méditations sur l'oraison dominicale et 
sur l'Ave Maria, sur les quinze mystères, sur les actes 
de piété et de dévotion se rapportant à cette pieuse 
pratique. Le deuxième volume contient des discours 
pour les fêtes de l'année liturgique, alors que le troi
sième est un recueil d'homélies centrées sur le thème 
du Rosaire pour les dimanches de l'année, soit d'après 
le calendrier dominicain, soit d'après le romain. 

L'ouvrage fut conçu comme une aide pour les pré
dicateurs qui se consacrent à cultiver cette dévotion 
populaire; dans un langage accessible, Venturini ne 
recule pas devant les hyperboles pour toucher la sensi
bilité de l'auditoire; il propose des exemples pour 
illustrer l'enseignement doctrinal. Venturini n'a fait 
l'objet d'aucune étude. 

Th. Bonnet, Re.pertori11m scriptorwn ordinis Praedic:a
torum. t. 2, ms à la Bibliothèque de l'lstituto storico dome
nicano, Rome. 

Carlo LoNGO. 

VERA (Lou1s DE), chartreux, t 1636. - Né à Madrid 
en 1577, d'une noble famille, Luis de Vera s'appelait 
Gaspar Galcerân Pin6s, comte de Guimera. Il fut 
élevé à la Cour ; il y connut assez intimement celle qui 
dev~~nait reine de France, épouse de Louis xm, qu'il 
lui adressa une longue épître de conseils. Il devint le 
secrétaire du vice-roi de Catalogne, le duc de Mon- 'i 
teleôn. Ce grand ami des Chartreux lui fit connaître et 
apprécier l'Ordre cartusien. 

Un de ses amis étant mort subitement, Vera rentra 
en lui-même et résolut de se consacrer à Dieu. 
Devenu bientôt prêtre séculier, il entra à la chartreuse 
de Montalcgrc à l'âge de 32 ans et fit profession le 
6 octobre 161 O. JI ne tarda pas à être nommé 
procureur ( 1613), puis prieur ( 1620). 11 fut aussi co-vi
siteur, puis visiteur et reçut enfin le titre et la fonction 
insolites de commissaire général pour toute l'Espagne, 
avec des pouvoirs extraordinaires. A ce titre plusieurs 
missions de confiance lui furent confiées, dont il s'ac
quitta avec succès. En 1635 ses confrères de Monta
legrc l'eurent de nouveau pour prieur. Il voyageait en 
mission officielle de l'Ordre quand la mort le frappa à 
VallHdolid le 23 septembre 1636. 

Vera n'est pas un auteur spirituel original. La lettre 
qu' il adressa à la reine Anne d'Autriche a été publiée 
sous le titre de Carla o instruccion escrita a la Reina 
Madre de Franda Dona Ana Mauricia de Austria, par 
J. Valles (dans Primer /nstituto de la Cartuxa, Bar
celone, 1792, p. 313-56) et par A. Aragon (San Bruno 
y la Cartuja, Barcelone, 1899, p. 161 -236). Il mérite 
une place dans l'histoire spiritueiJe de l'Espagne parce 
qu'il est Je traducteur de deux ouvrages spirituels ita
liens. qui curent beaucoup de succès, le Catéchisme 
de saint Robert Bellarmin et le Combat spirituel de 
Laurent Scupoli. 

L11 première traduction, Declaracion copiosa de la Doc
trina Christiana, parut à Barcelone, 1610; elle aura une tren-
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taine d'éditions. la dcmièrc semblant être celle de Valence, 
1826 (cf. Sommervogcl, t. 1, col. 1194-95). La tradudion de 
L. Scupoli, Cornbate, o / .rtcha Evpiritual de el a/mu, parue 
peut-être dès 1608 ù Barcelone, s1îrement en 16 10, est 
souvent éditée avec k Catéchisme de Bellarmin. On compte 
au moins une douzaine d'éditions. La traduction réalisée par 
Bruno de Solis y Valc.nzucl;i (Madrid, 16 73) supplanta celle 
de Vera. 

Vera a aussi rédigé des biographies de chart reux. dont 
quelques-unes sont rt~produites par L. Le Vasseur duns ses 
Ephemerides Ordinis Carlllsiensis (cf. DS, t. 9, col. 735-36), 
ct un Memorial de c:osas notables Je esta Cartuja de Mon/a
legre (resté inachevé). 

C.J. Morotius, Thea/non chrono/ogicllm S.O. Carlu· 
siensis, Turin, 168 1. p. 317. - L. Le Vasseur. Ephemt:rides ... , 
t. 4, Montreuil-sur-Mer, 1893. p. 28-30,451, 482. A. Palau 
y Dulcet, Mam1a/ del librt•ro hispano-americ:ano, Barcelone, 
JO: éd., l. 4, p. 290 ; L 6, p. 148 ; 2• éd., t. 2, p. 137 ; t. 5, 
p. 1 15. - I. Jaricot, Histoire de la chartreuse de N.-D. de 
Moma/egrl(., dactyl., 1959, passim. - Swdia monaslica, t. 
1 1/2, 1969, p. 363-04. - A. Gruys, Cartusianrz !, Paris, 
CNRS, 1976, p. 170. - DS, t. 2, col. 7 58, 768. 

Domènec M. CARIX>NA. 

VÉRAN DE CA V AILLON, capucin, 1582-1 638. -
Véran Meyssonnicr est né à Cavaillon en 1582. Étant 
déjà prêtre et chanoine, il prit l'habit des Capucins à 
A vignon le 8 décembre 1607 et fit profession à 
Méjanes le 8 décembre 1608. Il fut maître des novices 
en 1615 à Carpen lras, puis en 1618 à A vignon. En 
1616 il est gardien de l'Isle-sur-Sorgue, puis de Sis
teron en 1619, d'où il va soigner les pestiférés à Fer
rière. On le retrouve gardien de Sisteron en 1 625 et 
secrétaire provincial à Avignon en 1629. Les Consuls 
le nomment alors aumônier des pestiférés, auprès des
quels il sc dévoua aussi à Cavaillon en 1 631. Supé
rieur de Jonquières en 1634, il mit au point ses écrits 
dans les années qui suivirent. C'est en revenant de 
voir son éditeur ;\ Lyon qu'il fut noyé accidentel· 
lement dans Je Rhône ; on l'enterra à Pont-Saint
Esprit le 2 février 1638. Il était depuis dix ans chargé 
des constructions nouvelles de sa province de Saint
Louis. 

On lui doit Le Directeur spirituel divistl en deux 
parties contenant le,s advis, règles et exercices néces
sairc:s à tout chrestien pour vrayement servir Dieu. 
Avec un traité de l'oraison mentale. divist; en treize 
chapitre.\· dans lequel outre plusieurs riches documents 
et conceptions très-dévotes, sont éclaircis les doutes qui 
arrivent ordinairc~ment ès Exercices de la Dévotion, 
Lyon, Jean Julliéron, 1638. 

Les apprùbations ~·échelonnent entre le 20 avril 1634 et le 
16 juin 1637. Il faut en conclure que l'ouvrage fut composé 
avant 1634. Denys de Gènes attribue à Véran deux traités à 
la même date (1638) au même lieu (Lyon), mai~, à la p. 417 
elu volume, le Traité de l'oraison ne porte pas de page de 
titre; d'où il faut conclure à l'unité de l'œuvre comme le titre 
français l'indique. Véran écrit dans sa préface que, tout Je 
moncte ne pouvant lire tout cc qui a été écrit sur la vie inté· 
rieu re, il en a<< abrégé ce petit extrait» de 802 pages in-8"! 11 
s'adresse aux gens du monde, sans exclure religieuses ct reli
gieux. 

Véran aurait auss1 écrit Lesjleurettl(.s de dé!voiion ... , Lyon, 
1638. mais il semble que ce soit là un titre f;iux de son 
unique ouvrage. 

Le contenu de celui-ci est riche et varié. Nous 
considérons d'abord une suite d'exercices, tel que 

l'« exercice quotidien ou méthode pour bien employer 
la journée» ; on trouve là tant de détails sur de purs 
actes de dévotion qu'on se demande s'il reste encore 
du temps pour faire autre chose ! Les << exercices» les 
plus intéressants sont celui de l'amour de Dieu (p. 
286-306) qui fait le lien entre l'ascèse, la dévotion et 
la contemplation («amour unitif>>). «Aimer n'étant 
autre que vouloir du bien à la personne aimée, par 
ainsi aimer Dieu serait vouloir ct désirer du bien à 
Dieu, mais parce que toute sorte de bien se retrouve 
en Dieu, et qu'on ne tuy peut rien désirer qu'li n'ayt 
au souverain degré de perfection reste donc qu'aimer 
Dieu sera sc contenter et se réjouir qu'en luy soit tout 
le bien et qu'il soit celuy qu'il est...» (p. 289). Cela 
amène à conclure que l'amour de Dieu est la 
«conformité en tout à (sa) sainte volonté» (p. 304). 

L'exercice de préparation à la mort, qui doit durer d'un 
dimanche à l'autre, doit sc faire une fois l'an (p. 34-96). 
D'autres exercices sont de pure dévotion : psaumes en ana· 
gramme sur le nom de Marle ou d'un saint ; méthode de 
méditation des quinze mystères du rosaire (les mystères sont 
différents du rosaire dominicain); suggestions pour suivre la 
messe; traités de la confession (p. 96-1 52) et de la com· 
munion (p. 1 52-241), car Véran souligne l'importance des 
sacrements dans la vic spirituelle (p. 675 sv v). JI faut signaler 
ici quelques points typiques. Au sujet de la confession, 
Véran écrit (p. 136) que, tout en étant exact sur le point d'ac
cuser tous ses péchés, il faut taire ceux qui feraient deviner 
au confesseur l'identité d'un complice; mais surtout «la 
simple déclaration des péchés n'est pas ce qui doit Oéchir la 
miséricorde de Dieu à nous les pardonner, mais bien le v ray 
repentir de les avoir commis ct le ferme propos ... » (p. 138). 
Au sujet de l'eucharistie, V éran insiste beaucoup sur l'aspect 
sacrificiel de la messe, mais aussi sur les avantages qu'cri 
retire le communiant. Cependant il n'est pas fait allusion au 
Christ vivant dans le sacrement. Il faut dire ici une foi s pour 
toutes que l'auteur donne une importunee capitale à la dou
loureuse passion de Jésus, aussi bien en ée qui concerne les 
pratiques ascétiques Qu'en ce qui touche à la contemplation. 
C'est là une marque de son franciscanisme. Au passage 
notons que parmi les prières après la communion Véran cite 
(p. 229) une traduction française (la sienne ?) de J'Anima 
Christi qu'aimait ignace de Loyola, sans le nommer et avec 
variantes par rapport au texte latin. 

Il faut examiner particulièrement la seconde partie 
du Dirc:cteur spirituel, qui a trait à la prière. L'analyse 
en est difficile parce que Véran emploie indiffé· 
remment les termes de méditation, oraison ou 
contemplation. Peut-on clarifier son discours'? 
D'abord il nous dit avoir écrit ce traité pour lui
même, pour ses novices (ce qui fait remonter la com
position du traité à 1615, 1618) et pour les personnes 
qui le lui ont demandé. Mais qu'est-ce que l'oraison? 
«L'oraison (est) proprement une conférence familière 
et un pourparler avec Dieu où il se traite des dons et 
grâces nécessaires pour l'acquisition des vertus ... » 
(p. 427). Il faut la faire à moments fixes, dans un lieu 
recueilli et obscur, deux fois une heure ou trois quarts 
d'heure par jour. Dans l'oraison on trouve des aspira
tions, des soliloques, des colloques et des oraisons 
jaculatoires. Mais l'on commence d'abord par la 
méditation, qui voit les «détails » des mystères de la 
foi, pour arriver à la contemplation, qui voit l'en
semble (p. 459). La méditation porte sur trois sortes 
de matières : un mystère, une parole de la Bible ou 
quelque sentence de la liturgie. Un exemple est donné 
sous forme de commentaire du Notre Père ct du Je 
vous salue Marie. Pour méditer il faut se poser cinq 
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questions: qui? quoi? de qui? po\1r qui? pour quoi'? 
ct sur ce canevas Véran médite la Passion de Jésus 
(p. 592-614). Quant à l'oraison elle est « le commen
cement, le milieu et la fin de la vie spirituelle>> (p. 
434), et Véran reprend sans y insister la division clas
sique entre les trois voies de l'oraison ; purgative, illu
minative et unitive. De toute façon l'oraison mobilise 
la connaissance et l'affectivité. Elle nécessite une qua
druple préparation : l'absence de péché, l'éloignement 
des passions déréglées, la mortification continuelle et 
le bon propos. On le voit, il s'agit de préparation 
éloignée puis de préparation immédiate. Mais ces pré
parations ne sauraient sc substit uer à l'action du 
Saint-Esprit, qui peut intervenir avant Q\le la prépa
ration immédiate ne soit achevée ... (p. 448). 

Véran distingue quatre sortes d'oraison: la médi
tation, où travaille l'entendement; la contemplation 
(qui est «la parfaite méditation». p. 458); le soli
loque et le colloque. Puis il expose chacune de ces 
formes: le soliloque est «l'arraisonnement que 
l'homme fait à soi-même et qlli se pratique en 
diverses façons» (p. 466): par démonstration de 
raison (ne revenons-nous pas à la méditation ?), par 
«voie de compassion envers soi-même», par «voie 
d'indignation de nos péchés ». Dans le colloque on 
«parle à Dieu comme un enfant à son père» et l'on se 
figure la présence de Dieu de quatre manières: dans 
les cieux, auprès de nous, en nous, en l'humanité de 
Jésus. Mais avant toutes ces subtilités, Véran nous 
avait prévenus (p. 418) que «ce que nous disons de 
l'oraison mentale peut être presqut~ tout rapporté à la 
vocale». 

Quant à la contemplation pure elle est l'« entretien 
et occupation des parfaits», sans discours, dans le 
loisir, le silence ct la solitude. L'oraison s'achève par 
l'action de grâces et la louange. 

Les distractions, la sécheresse sont quasi inévitables 
dans la vie d'oraison; les dévotions sensibles ne sont 
pas nécessaires et peuvent détourner de la pure 
oraison, telles des illusions démoniaques. 

Véran a certainement une expérience personnelle de la vie 
contemplative, mais il enrichit souvent son texte de renvois 
à des auteurs, prenant son bien partout : Honaventure, 
Thomas d'Aquin, Mechtilde, François de Sales semblent ses 
autorités préférées; il renv(.)ie plusieur~ fois à la can:nélitc 
Marie de l'Incarnation t 1618. Mais il est rare qu'il ci te mot 
à mot ses sources (saufla Bible) ; il rapporte en style inditect 
cc qu'il a lu ou entendu. Les renvois à la tradition francis
caine, qui ne sont pas rares, sont faits à la Chronique de 
Marc de Lisbonne. 

Véran a tendance à être prolixe et à se répéter, 
ayant remis son ouvrage vingt foi s sur le métier. Sa 
langue est un peu archaïsante et il excelle à traduire 
certains textes latins en vers français, comme I'Adoro 
te de Thomas d'Aquin et les hymnes de l'eucologe 
final. La composition de son ouvrage remontant bien 
avant sa publication, il ne faut pas s'étonner de ce que 
Véran n'appartienne pas encore au mouvement spi
rituel du début du Grand Siècle (Bremond ne le 
connaît pas). Mais Véran a des bizarreries qui rap
pellent parfois le 16e siècle. Par exemple, son insis
tance à multiplier les synonymes et à citer des 
nombres ; il donne 3 avis fondamentaux, 12 règles 
nécessaires, 4 choses requises, 5 considérations, 20 
règles spirituelles qui ont été révélées à Marie
Madeleine de Pazzi en 1585 : il y a 21 conditions à 

remplir pour pratiquer l'amour saint ; dans sa Passion 
Jésus a versé 730 500 gouttes de sang, etc. Ces traits 
n'empêchent pas Véran, esprit analytique, de faire 
preuve d'une juste psychologie et d'une expérience 
spirituelle saine, observée en lui et dans les autres. 
Est-il un témoin de l'humanisme dévôt? 

L>cnys de Gênes ct Bernard de Bologne, Bibl. script. 
O.M.Cap., Venise, 1747, p. 245.- CI.-Fr. Achard, Histoire 
des hommes illustre:; de la Provenc:e, t. 2, Marseille, 1787, 
p. 105, - 1. Valère Martin, Reliquiae au ce qui reste du 
couvent de Cavaillon. Avignon, 1877.- P. Dubois, Notes bio· 
graphiques des Capucins de Provence avant la Révolution, 
inédit (Bibl. Franciscaine de la province des Capucins de 
Paris, ms 4199). 

Willibrord-Christian VAN O IJK. 

VERARDI (CYPRIEN), servite, 1' 1591 . - Né dans les 
premières décennies du 16• siècle, à Brescia, Cipriano 
Verardi entra chez les Servites de Marie au couvent 
de San Alessandro de sa ville natale, couvent faisant 
partie alors de la congrégation de l'Observance née au 
15" siècle et que supprimera Pie v en J 570. 

Nous ne savons que peu de choses de la jeunesse de 
Venmli. Il devint maître en théologie el enseigna dans plu
sieurs studia de sa congrégation, puis il se consacra à la pré
dication : son nom figure sur les listes des prédicateurs de 
carëmc en 1564, 1569 et 1577 ; mais on sait qu'il prêcha ou 
cxcrç:l des ministères apostoliques plus de quar:mte ans dans 
divt~rses cités d'Italie. En 1569 il est prieur à San Alessandro 
de Bn:scia. L'année suivante il participe au chapitre général 
de Césène ; c'est alors que Pie V décrète la suppression de 
l'Observance et la réintégration de ses membres dans l'Ordre 
(5 mai 1570). Ces servîtes formèrent les provinces de 
Mantoue ct de Venise. 

Vcrardi fut élu prieur de la province de Venise pou{ 
les années 1577-79; en 1579 il fut élu définite1,1r 
général, puis de nouveau provincial de Venise 
(1 582-85). Auparavant il avait travaillé aux nouvelles 
Constitutions éditées en 1580; on conserve aux 
Archives romaines des Servites un mémoire signé de 
sa main : Non nul/a adnotanda in Constitut.ionibus. A 
cause de sa prudence, de sa douceur et de sa piété, on 
parla de lui comme prieur général de l'Ordre au cha
pitre général de Rome en 1582 (Annales des Servites, 
éd. A. Giani, t. 2, Florence, 1622, p. 27 1 ). En 1589, 
Verardi est prieur et curé de S. Maria in Via, à Rome. 
Il mourut à Brescia le Il octobre 1591. 

S:1 production littéraire est abondante. Beaucoup de ses 
œuvre~ sont dédiées à Domenico Bollano, évêque de Véron~: 
de 1559 à 1579. Les sources affirment que notre servite fut 
invité par le cardinal Giulio Santori, vice-protecteur puis 
protecteur de l'Ordre, à éditer ses œuvres. Ycrardi fut encore 
en bons rapports avec les cardinaux Agostino Valeri t 1606 
et Ni<.:ol6 Sfrondrflti qui fut pap~: sous le nom de Gré
goi,·e XIV. 

La liste de ces œuvres est donnée par l'auteur lui
même, par les Annales et par divers bibliographes. 
Aucune de ces listes n'est complète ct certains 
ouvrages n'ont pas été retrouvés; c'est le cas d'un 
catéchisme (anonyme) de Brescia. 

En général, le style de Vcrardi ne brille pas par sa 
clarlé ; il est prolixe et sa langue se ressent des particu
larismes de sa province natale. Il expose sa pensée 
selon une méthode qu'on retrouve de livre en livre. 
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Ses enseignements s'adressent à des catégories très 
variées de personnes, mais il les invite toutes à 
marcher dans les voies du Seigneur, dans la piété et la 
dévotion . Cette doctrine est surtout fondée sur 
l'Écriture sainte et sur la raison ; rares sont les cita
tions des Pères et les références à Marie. On trouve 
quelques ~Il usions aux positions luthérien nes. 

1) JI pellegrina,tu:io dell'(mima cristiana (Brescia, 1568-
70,1 569). - 2) L'armon la della republica cristiana (Brescia, 
1570) s'adresse aul! responsables de la cité civile; l'obser
vance des lois ne suf!it pas, il faut y joindre l'accomplis
sement des devoirs propres à cet état.- 3° La medicina de' 
peccatori (Brescia, 1574): s'adresse aux confesseurs et aussi 
aux pénitents. 

4) Della creanza christiana (Brescia, 1574) : série de sug
gestions pour régler sa vie selon les voies de Dieu. - 5) Tl 
modo di ben morirl' ( 1576). - 6) Lu guerra contro il peccato 
( 1580). - 7) Marli rio della consdentia (Brescia, 158 1 ; Car
magnola, 1590): analyse des pêchés. - 8) Viw de/l'anima 
fedele (Brescia, 1 582) : mel en relief les moyen~ de Salut, les 
sacrements. - 9) 'festamento spirituale (Rrcscia, 1587, 
1 589) ; l'œuvre vcu1 être comme la synthèse de la pensée de 
son auteur. 

10) Ane del buon cristiana (éd. par Laura ù Brescia en 
1592). - On parle encore de: Specchio della vetxine sposa di 
Cristo, La fiamma del divino amore, et d'un Quaresimale 
dont le ms était conservé à Brescia mais qui semble perdu. 

Annales des Serviles, éd. citée supra, t. 2, p. 256,271,289. 
- L. Cozzando, Lihrer/a !)resciana, Brescia, 1694. - A. F. 
Picrmei, Memorabilium S. Ordinls Servorum B.M. v: Bre
viarium, éd. par A.B. Vicentini, Rome, 1927- 1934. - G. 
Marangoni, The.çattrus parochorum, Rome, 1730, t. 2, 
p. 389-90. 

A.B. Vicentini, 1 Servi di Maria nei docunu:nti e codici 
venez/ani, l'revigÏi~>-Vicence, 1933. - O.J. Dias, La prepara
zlone delle Costiwzloni del 1580 ln un memoriale di fra 
Giacomo Tavunti, tians Stulli storici O.S.M., t. 19, 1969, p. 
81-114 ; 1 Registri dei priori generali O.S.M. cM 1285 al 
1625, Rome, 1970. - Bib/iogra,/la deii'Ordine cM Servi, t. 3 
par P. Bmnchcsi : « Bdizion[ del sec. XVI>>, Bùlognc, 1972, 
p. 207-12 (dcscripliM des œuvres). 

Giuseppe M. Bt:SuTTI. 

« VERBA SENlORUM ». - Tel est le titre donné 
par Héribert Roswcydc à quatre livres de son grand 
recueil des Vitae Patrum (Anvers, 1615 ; 3< éd. 1628, 
reprise en PL 73-74): 111, qu'il attribue erronément à 
Rutin d'Aquilée ; v-v•, traduits du &rec par le diacre 
romain Pélage (pape en 556/61) et le sous-diacre Jean 
(Jean 111, pape 561/74); vn, traduit par Paschase de 
Dumc (cf. OS, t. 12, col. 294-95). 

Verba senionm1 est la traduction du grec Rhèmata 
ou Apophthegmata t6n Paterôn. Le DS contient déjà 
un art. Apophtegmes (t. 1, col. 765-70), qui date de 
1. 934. Écrit par le savant Ferdinand Çavallera, cet art. 
fournissait une information alors tout à fait à jour sur 
le genre, la spiritualité complexe qui s'en dégage et les 
problèmes littéraires. Il distinguait trois catégories de 
recueils : la collection alphabétique, la collection sys
tématique et la «recension mêlée>> (celle-ci cor
respond plutôt à la série des anonymes étudiée par 
J.CI. Guy, Recherches ... , p. 59-115). 

F. Cavallera nota it en outre la diversité des opinions sur 
l'origine ct l'antériorité des diverses collections ct l'impOssi
bilité de résoudre cette question de façon definitive. Les 
Apophtegmata Studien de W. Bousset étaient considérés 
comme l'ouvrage fondamen tal , et il rc~te toujours 
importanL La bibliographie indiquait exactement l'état des 
collections en diverses langues et leurs éditions (grec, latin, 

copte, syri11que, arabe, éthiopien, arménien). Depuis 1934, 
les études sur les Apophl/Jgmes se sont multipliées, ainsi que 
les éditions et les traductions en langues modernes. D'où la 
nécessité de reprendre la question, sans prétendre cependant 
la présenter de manière exhaustive. Nous nous bornerons à 
deux points : 1. twdes nouvelles. - 2. Spiritualité. 

Il faut distinguer, croyons-nous, le genre littéraire 
des Vitae Patrum et celui des Apophthegmata. Le 
premier est certainement le plus ancien: il s'inaugure 
vers 350 avec la Vila Antonii d'Athanase; suivent un 
peu plus tard les diverses Vies de Pachôme (DS, t. 12, 
col. 7-16). De la fin du 4• siècle date le texte grec de 
l'Historia monachorum in Aegypto, que Rufin 
d'Aquilée traduit et adapte au début du se (DS, t. 13, 
col. lill); cet ouvrage est le premier témoin des 
Vitae Patrum comme recueil de diverses vies; il sera 
suivi vers 420 par 1'1/istoria /ausiaca de Palladius. 
Nous reviendrons sur ce sujet dans l'art. Vitae 
Patrum, en montrant que la tradition de ces recueils 
s'est poursuivie jusqu'au moyen âge. Quant aux 
Apophtegmes, même si l'on t:n trouve déjà une brève 
série à la tin du Praktikos d'Evagre et dans les Institu
tions de Cassien, puis dans l'A.w:elikon d'Isaïe de Scété 
ou de Gaza (date difficile à fixer, mais sûrement après 
450), les premiers grands recueils se sont formés à la 
fin du sc siècle; on ne s'étonne donc pas qu'ils aient 
intégré plusieurs pièces tirées de 1'/Iistoria mona
chorum, de l'Historia lausiaca, et d'autres textes 
plutôt parénétiques qu'historiques. 

l. Études nouvelles. - 1° Pour la tradition apoph
tegmatique en LANGUE CJR.ECQUE- on s'accorde à recon
naître qu'elle est la plus ancienne et qu'elle a servi de 
base aux traductions en d'autres langues -, l'étude la 
plus importante est celle de J.-CL Guy, Recherches sur 
la tradition grecque des 'Apophtegmata Patrum ' 
(Subsidia hagiographica 36}, Bruxelles, 1962, 2c éd. 
avec compléments, 1984. Celui-ci s'est efforcé de dis
tinguer dans de nombreux mss grecs l'état (< normal» 
(ce qui ne veut pas dire «original») de la collection 
alphabético-anonyme et de la collection systéma
tique; il analyse des« collections dérivées», plus tar
dives, qui remanient l'ordonnance des collections 
typiques précédentes. Outre la découverte de nou
velles pièces dans les mss, Guy est parvenu à des 
conclusions importantes ; nous en retenons deux qui 
nous semblent plus significatives. 

l) La première concerne le rapport d'antériorité 
entre la collection alphabético-anonyme (- Alph-an.) 
et la collection systématique(= Syst.). Guy étudie les 
prologues qui ouvrent chacune de ces collections 
(celui de l'AJph.-an. a été publié par J.-B. Cotelier .. 
PG 65, 72-76; celui de Syst. est cité p. 193-94 d'après 
le ms Athos La v ra .B 37, f. 173-74). 

Ces deux prologues ont un début identique: les compila
teurs déclarent se trouver en présence de collcct.ions déjà 
COnJtiW~es, mais distribuées de manière désordonnée. Ils dif
fèrent ensuite, chacun indiquant comment il va« ordonner» 
ces matériaux préexistants. L'auteur d'Alph.-an. annonce 
qu'il va commencer par classer les pièces selon l'ordre alpha
bétique des lettres grecques, d'Alpha à Oméga (en fait Alpha 
commence par Antoine, comme étant le premier des moines ; 
le dernier personnage est Hôr); ensuite, il mettra «en fin de 
chapit res>>, les pièces anonymes (certaines pourtant sont 
personnalisées). L'auteur de Syst. déclare aussi qu'i l va orga
niser la matière en divel's «chapitres>>, mais cette fois 
((selon l'ordre (ta.xin) et le contenu (perilèpsin) des paroles 
de même efficacité (log6n isodynamount6n), car, pour l'exci
tation à la vertu, compte beaucoup la parole de nombreux 
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personnages vettueux prolëtée de maniere semblable (homo· 
doxôs prosphérormmos) ». Dans chaqul~ «chapitre» (la liste 
donnée par Cavallera, col. 267, diffère pour lllS ch. 20..23 de 
celle qui esl donnée pur Luvra B 37, citée par Guy, p. 11 9), il 
mettra en premier selon l'ordre alphab&tique les pamles des 
Pères identifiés, à la suite les paroles anonymes (voir l'énu
mération détaillée donnée par Guy, p. 126-8 1). 

De cette analyse, Guy conclut. contrairement à 
Housset, que Syst. ne dérive pas d'Aiph.-an. Il prétère 
supposer l'existence «d'une formP. imparfaite inter
médiaire antérieure aux deux formes normales et qui 
constituerait comme un tronc commun à partir 
duquel se seraient différenciées collection alpha
bético-anonyme et collection systématique» 
(p. 198-99). 

2) Dans sa conclusion générale (p. 230-33), Guy 
suggère en outre comment ont dO se former les 
diverses collections: d'abord une tradition orale, puis 
une fixation en pet ites unités (dont les pièces rap
portées par Évagre et Cassien offrent un exemple) ; 
ensuite ces unités se multiplient et s'accroissent. On 
opère alors un premier regroupement (perdu) de ces 
sources éparpillées (cf. le début des prologues pré
cités), d'où viennent les types «normaux~> des deux 
collections, et on incorpore au corpus des pièces tirées 
d'autres œuvres monastiques (Hyperhechios, Daniel 
de Scété, Jean Moschos, Anastase, mais aussi Historia 
lausiaca et Historia. monachorum). Quant au contenu 
primitif des deux collections, Guy avoue qu'il est 
impossible de le déterminer, et il en donne la 
raison: 

«JI nous paraît même que, dans un genre littéraire aussi 
nuant que celui des apophtegmes, poser la question de la 
lorme originelle perd une partie de son intérêt.. Arriverait-on 
même à dater chacune des pièces qui constituent ces collec
tions, il faudrait encore découvl'ir la d<1te de leur· insertion 
dans la collection. Chaque monastère possédait son Paté· 
rlcon ella question de la conformité de cet exemplaire avec 
un lexte original ne sc posait évidemment pas. La qualité du 
Pat~ricon devait plutôt être jugée {t la mesure de sa 
• richesse ', c'est-à-dire du nombre de • paroles édifiantes' ou 
de récits qu'il avait pu recueillit» (p. 2.12 ; cf. p. 263, 1984, 
où à propos de la collection copte il souligne <( la fluidité» 
du genre apophtcgmatiquc). 

Ajoutons que Sysl. semble avoir été la collection la plus 
répandue. C'est pratiquement la seule qui sera retenue en 
Occident dans les traductions de Pélage, .lean et Paschasc : le 
Patéricon arménien, traduit en latin par· L. Leloir (cf. infra), 
est aussi basé sur Syst., dont seuls sont gardés 14 chapitres; 
Il en est de même des recueils slaves. 

Les recherches de Guy ont étè~ confirmées par 
d'autres études ponctuelles. L. RL~gnault, Les Pères 
du désert et leurs apophtegmes (p. 65-72 : La trans
mission des Apoph.; p . 73-83 : Les Apoph. des Pères 
en Palestine au v•-w s., repris d'lrénikon - Ir., t. 54, 
1981, p. 320-30) admet également un stade de trans· 
mission orale et si tue la composition des premiers 
recueils écrits lors de la migration des moines de 
Scété en Palestine, au milieu du 5" siècle ; dans Je 
même sens, M. Van Parys, Abba Sylvain et ses dis
ciples. Une fàmille monastique entre Scété et la 
Palestine à !afin du JJ!Ii et durant la /'~ moitié du Jlli 
s., Ir., t. 61, 1988, p . 315-33,451-80. Cyrille de Scy
thopolis semble avoir utilisé vers 550/60 une col
lection alphabétique d'origine palestinienne (cf. B. 
Flusin, Miracle et histoire dans l'œuvre d~ Cyr. de Sc., 
Paris, 1983, p. 60). 

2" PouR I.U J..ATJN, le travail des chercheurs a consisté 
principalement en éd. critiquès partielles (avec 
analyse des mss) ou en des études préparatoires à de 
telles éditions, en vue de rajeunir les livres 111, v-vu de 
Rosweyde qui a eu la malchance de tomber sur les 
moins bons mss. 

.1 .0 . Freirc a publié une nouvelle éd. de Pascha~e de 
Du me (Rosweyde VII): A versào !alina por Pascasio de 
Dwne dos Apoph. Patrum, 2 vol., Coïmbre, 1971 ; le l. 1 
foul'llit une recension plus complète que celle de Rosweyde ; 
le t. 2 étudie la tradition manuscrite (pour les détails, cf. art. 
Pasclwse, DS, t. 12, col. 294·9 5). Frei re a édité aussi les 
Commonlliones Sanctorum Patr11m. Uma nova collecçùo de 
apotegmas, Coïmbre, 1974. Ce bref recueil ne correspond 
pas exactement à «l'authentique livre Ill» de Rosweyde, 
comme Freire l'avait d'abord pensé (seuls les n. 1-40 du 
1. Ill sont tirés de cette collection ; cf. G. Philippart, AB, t. 
92, !974, p. 361); il n'est pas sûr non plus que la traduction 
soit basée sur un modèle grec rédigé par un moine 
pachômien ; c'est plutôt, selon Guy (RHS, t. 51, 1975, p. 
323-24), un ensemble << systématique » puisé dans des 
recueils antérieurs et destiné aux novices d'un monastère; 
on peut le dater du milieu du 6c siècle. 

Une nouvelle éd. de Pélage ct Jean (Roswcydc V-VI), pré
p!lrt.':e depuis longtemps par C.M. BaUle, n'a pas encore 
puru ; l'auteur a cependant publié quelques pièces omises 
pat Rosweyde (« Vetera Nova )), dans Festsr:hrift B. Bisch<l!J; 
Stuttgart, 1971, p. 32·42). li a surtout fait une enquête 
détaillée sur la transmission, la diffusion et l'influence de 
ccli c collection latine : Die << Adhortationes SS. Palrum 11 

(« Verba seniot11m ») im lateinischen Miltelalter. Vberlie
.fènmg. Fort/eben und Wirk11ng, Münster, 1972 (voir les 
r·ecer1sions de Ouy, RHS, 1975, p. 325-26, et de Philippart, 
AB. 1974, p. 356). L'intérêt principal de cette étude est de 
montrer l'influence étendue de cette collection systématique 
non seulement sur les moines, mais aussi sur les Chanoines, 
les Mendiants et même sur Luther qui demande à Georg 
Mai er d'en fai re une éd. corrigée <<ad usum ministrorum 
verhi » (Guy, RHS, 1975, ajoute que cette influence s'est,, 
encore exercée sur les jésuites du J6e s.). 

3" AumEs LANoues ANCIENNr;S. - Nous résumons ici, 
en les mettant à jour, les indications de Guy, 
Recherches, 1984, p. 250-52. 

1) Copte: M. Chaine, Le ms de lu version copte en dialecte 
sahidittue des « Apoph. Patrum 11, Le Caire, 1960. - J.-M. 
Sauget, La version sahidique des << AJJoph. Patr. " et son 
modèle grec, OCP, t. 39, 1973, p. 445-53. 

2) Syriaque: R. Drague!, Fragments de l'Ambrosienne de 
Milan à restituer aux mss syriaq11es du Sinaï 46 et 16, dans 
Biblical and Patristic Studies ... R. P. Casey, Fribourg/Br., 
1964, p. 167-78 ; Les cinq recensions de l'Ascélicon syriaq11e 
d'abba lsaïe ... , CSCO 293-294, 1968. - L. Regnault, Isaïe de 
Scété ou de Gaza? Notes critiques en marge d'une intro
duction a11 problème isaïen. RAM, t. 46, 1970, p. 33-44. 

3) Arménien: B. Outtier. Un Patéricon arménien, dans Le 
Mu.réon- Mus., t. 84, 1971, p . 299-352. - L. Leloir, Paterica 
arrnenù;a a PP. Mechitaristis edita (1855) mme latine 
reddita, CSCO 353, 361, 371 et 379, 1974176. 

4) Arabe: J.-M. Sauget, Le Paterikon du ms. Minnana 
Christian Arabie 120a, OCP, t. 28, 1962, p. 402-17 ; La col
lection d'upoph. d11 ms. 4225 de la Bibl. de Strf.lSbo11rg, OCP, 
l. 30, 1964, p. 485-509; Le Paterikon du ms arabe 276 de la 
B.N. de Paris, Mus., t. 82, 1969, p. 363-404 ; Un nouvea11 
témoin ... : le Paterikon du Sinaï arabe 547. Mus., t. 86, 1973, 
p. 5-35. 

' 5) lithiopien : V. Arras, Collectio monastica, CSCO 
238-239, 1963; Pall!ricon Aethiopice, CSCO 277-278, 1967; 
AScPtiron, CSCO 458-459, 1984 ; Gerontikon, CSCO 
476-477, 1986. 

Pour le géorgien et le slavon, qui n'intéressent guère que 
les spécialistes, voir Guy, p. 251-52 (simples références) et 



387 « VERBA SENIORUM » 388 

M. van Esbroek (Les Apopht. dans les versions oril!ntales. AB, 
t. 93, 1975, p. 38Q-89), qui analyse les 2 vol. de ~· Dvali, 
«Versions en vieux géorgien de récits du Moye11 Age)) (en 
géorgien), Tbilissi, 1966-1974. 

La plupart des éditeurs (F•·eire, Lcloir, Arras) fournissent, 
soit dans le texte même soit dans les indices, les t:orrespon
dances précises entre les pièces publiées et celles des autres 
recueils connus. L'intérêt de ces correspondances (de même 
pour les Tables de la trad. Regnault) est de permettre des 
études sur l'évolution de chaque pièce, les ehangeml~nts d'at
tributions (voir une liste chez Guy, p. 196) ou le groupement 
en série de plusieurs d'entre elles. 

4o T RADUCTIONS MOD!iRNtS. - La valeur spirituelle des 
Verba seniorum SllScite aujourd'hui un intérêt qui 
déborde largement les cercles monastiques et a pro
voqué des traductions en langue moderne accessibles 
à un large public. Nous mentionnerons seulement 
celles dont nous avons eu connaissance. 

La traduction j;ançaise, œuvre des bénédictins de 
Solesmes et surtout de Lucien Regnault t 1987, forme 
l'ensemble le plus imposant, le plus complet, le plus 
adapté aussi aux exigences d'une étude sérieuse. 11 
comporte cinq volumes : 

1) Les Sentences des Pères du d~sert (m SP), Coll. syst. 
(Pélage t~l Jean), Solc;smes, 1966. - 2) SP. Nouw>au recueil, 
1970, 2e éd. 1976 (11p0ph. traduits du grec: Nf1u complété, 
Paul Evergetinos; du latin : Rufin, Paschase, Martin de 
Dume; du syriaque: E.A. Wallis Budge, The Paradise of the 
Ho/y Fathers, Londres, 1907 ; de l'arménien (éd. de 1855 ; la 
tmd. de Lcloir n'étant. pns encore parue); du copte (Chaine) ; 
de J'éthiopien (• Arras, 239, 278). - 3) SP. Nouverw recueil et 
Tables (celles-ci, p. 201-381. que l'on apprend vite à utiliser, 
fournissent d'abord les correspondances des pièces dans les 
diverses collections connues; viennent ensuite les noms des 
lieux et des personnes, puis la liste détaillée des thèmes 
traités).- 4) SP. Collection alphabétique, 1981 .- 5) SP. SMe 
des anonymes. Bellefontaine (Spiritualité orientale 43) ct 
Solesmes, 1985. 

Voir aussi J.CI. (iuy, Paroles des anciens (Püints·Sagcsse 
1 ). Paris, 1976. Une édition critique de la coll. systématique, 
préparée par J .-Cl. Guy t 1986 et continuée par 13. Flusin, 
paraitra prochainement avec introd., trad. franç. ct notes 
dans la coll. Sources chrétiennes. 

En allemand: Spn1dte der Viiter, hrsg. von Pater Boni
facius, Cologne, Graz, Vienne, 1963. 

En anglais: Bent:dicta Ward, The Sayings 4 the Desert 
Fathers, the Alphabdical Collection, Londres et Kalarnazoo, 
1975 ; The Wisdom on the Desert Fathers ... The Anonymm1s 
Series, Oxfo•·d, 197 ~ (introd. sur la spiritualité dc;s Apoph.). 
- Columba Stewart, The World of Desert fàthers. Stories and 
Sayings from the Anonymous Series. Oxford, 1986. - Le 
Paradise of the llo/y Fatlrers d'Enanisho, éd. syriaque de 
Wallis Budge (cf. supra), a été retraduit sous le titre The Wit 
and Wisdom o/the Christian Fatlwrs oj'Egypt, Oxford, 1934 .. 

En italien : Detti inediti dei Padri del Deserto, a cura d1 
Lisa Cremasehi, M11gnano, 1986 (anonymes). - L. Mortari, 1 
Padri del Deserto. Vi ta a detti (alphab.), 2 vol., Rome, 1975. 

En polonais: Ap<dlegmaty Ojcow Pustyni, Vür'i>ovie, 2 vol., 
1986. - En espagnol : Apojiegmas de los Padres, dans Cua· 
dernos moml:,·ticos. 1. 10, 1975, et années suivantes. 

2. Spiritualité. - F. Cavallera (DS, t. 1, col. 766) a 
bien résumé la spiritualité «très haute, très évangé
lique>> des Apophtegmes. 

On pourrait illustrer cet exposé par des exemples. 
Mais L. Regnault l'a déjà fait sous plusieurs aspects 
(Les Pères du désert à travers leurs apophtegmes, 
Solesmes, 1987) dans ses études sur Jean Colobos (p. 
37-53), sur l'obéissance et la liberté (p. 88-1 11 ), la 
prière continuelle « monologistos » (p. 11 J-39), la 

<<prière de Jésus» d'après quelques apoph. conservés 
en arabe (p. 14 1-52), les Béatitudes évangéliques (p. 
155-84), l'enfance spirituelle (p. 185-208}, avant de 
montrer en conclusion <<l'actualité permanente des 
Pères du désert» (p. 227-32). Plus diversifié, J'ou
vrage de L. Leloir (Désert et communion, coll. Spir. 
Orient. 26, Bellefontaine, 1978 ; recueil de confé
rences) se base sans doute sur les Paterica arméniens, 
dont il a publié la trad. latine (cf. supra); mais comme 
ces Paterica dépendent d'une collection systématique 
grecque, les analyses valent aussi pour l'ensemble des 
Apophtegmes. Il suflira d'indiquer les titres des cha
pitres : L'authenticité monastique ; Solitude cl solli
citude: Loin et près du monde ; Solitude et commu
nauté; Les femmes (vues équilibrées sur ce sujet 
malgré l'opinion courante); La prière; La vie charis
matique; La « lectio di vina»; La discrétion; 
L'ascèse ; Spiritualité et pratique du travail. 

D'autre part, comme l'a signalé F. Cavallera, la suc
cession des chapitres de la coll. systématique présente 
une sorte d'itinéraire de la vic monastique (nous 
suivons la liste de Guy, Recherches, p. 119) : depuis 
l'exhortation au progrès spirituel (1) jusqu'aux 
exemples des moines «parvenus au sommet de la 
vertu » (21 ), en passant par l' hèsychia. la continence, 
le combat pour la pureté, la pauvreté, la patience et la 
force, l'attention à éviter l'ostentation, à ne juger per
sonne (3-9) ... , l'hospitalité dans la joie, l'obéissance, 
l'humilité, le support des épreuves, la charité 
(14-1 7). 

Nous nous arrêterons à trois points, moins souvent 
soulignés, qui nous paraissent particulièrement 
adaptés à la vie des chrétiens de notre temps : la mise 
en garde contre les jugements sur autrui, la pratique 
de la charité envers les plus misérables, la conviction 
que l'ascèse monastique n'a pas le monopole de 
l'effort vers la sainteté. 

1 u QU'IL NE FAU'f JUGER I'ERSONNf.: tel est le litre du 
ch. 9 de Syst. (la trad. de Solesmes, Sl', 1966, p. 
123-27, donne pour chaque pièce son équivalent dans 
Alph.-an.). Les principes du comportement en cette 
matière sont les suivants: la conscience de mes 
propres péchés doit m'empêcher de porter attention 
aux péchés des autres ; Dieu est seul juge, et la 
confiance que je lui fai s en lui réservant ce jugement 
est la meilleure manière de provoquer indirectement 
la conversion du pécheur. Les Apophtegmes laissent 
entendre que cette attitude ne va pas de soi : il faut 
souvent l'autorité d'un grand vieillard, ou même une 
vision, pour la faire naître chez des frères moins 
assagis. 

Après une faute, un frère du monastère d'Élie va faire 
pénitence auprès d'Antoine, qui le garde un certain temps 
puis le renvoie à sa communauté. Celle-ci refuse de le 
recevoir. Le frère revient vers Antoine, qui le renvoie avec 
mission de dire à la communauté qu'elle doit le considérer 
comme un navire naufragé revenu malgré tout au rivage. 
«Quand ils surent que c'était l'abbé Antoine qui leur ren
voyait. le frère, ils le reçurent aussitôt)) (9, 1 - Antoine 21). 
Isaac de Thèbes juge un frère qu'il voit pécher au coe
nobiurn ; quand il retourne à son ermitage, un ange lui en 
interdit l'entrée. Isaac reconnaît sa faute et l'ange lui dit : 
<<Lève-toi, Dieu t'a pardonné, mais garde-toi à J'avenir de ne 
jamais juger personne avant que Dieu ne l'ai t fait lui
même» (9,3 - Isaac de Th. ; cf. 9, 7 .. Poemen 6). 

Un frère qui avait. péché est chassé de l'église par le prêtre. 
«Mais l'abbé Bessarion sc leva et sortit avec lui en disant: 
Moi aussi, je suis pécheur» (9,2 = Bessarion 7). A Joseph de 
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Panépho qui pose la question classique: «Dites-moi 
comment devenir moine)), Pastor (- l'oemen) répond par 
cette sentence : << Si tu veux trouver le repos en ce monde et 
dans l'autre, dis en toute occasion: Qui suis-je? Et ne juge 
personne>> (9,5 • Joseph de Pan. 2). 

Deux exemples frappants sont associés à une mimique 
(cas fréquent dans les récits). Les ancien~ de Scété envoient 
chercher Moïse pour juger la faute d'un moine. Moïse refuse 
une première fois de venir, puis sur un~.: nouvelle instance: 
«Il se leva, prit une corbeille percée qu'il remplit de sable et 
vint en la portant sur son dos. Les frères lui dirent: Qu'est-ce 
que cela, Père ? Et l'ancien leur réponc\it : Mes péchés 
s'écoulent. derrière moi ct je ne les vois pa5 ; ct moi alijour
d'hui je viens juger les péchés d'autrui '? 1;0 l'entendant, les 
frères ne dirent plus rien et pardonnèrent au coupable» (9,4 
~ Moïse 2). Une anecdote semblable est attribuée à Pior, 
toujours à Scété; elle est encore plus expressive. Les moines 
tiennent conseil sur un coupable, mais abba .Pior se tait. 
« Finalement, il sc leva, sortit, prit un sac qu'il remplit de 
sable et le mit sur ses épaules. Il mit aussi du sable dans un 
petit sachet qu'i l portait devant lui ... 'Ce sac qui contient 
beaucoup de sable, ce sont mes péchés qui sont innom
brables; je les ai mis derrière moi pour t\e pas en avoir de 
peine et en pleurer. Et voici les petits péchés de mon frère 
qui sont devant moi, ct je passe mon tcm ps à les condamner. 
Il ne faut pas agir ainsi, mais plutôt POrter les miens devant 
moi, et en avoi•· souci en priant Dieu de me les pardonner'. 
Et les l'ères dirent : ' Vraiment, c'est la voie du salut •)) (9,9 
• J'ior 3). 

Si le jugement est exclu, la vengeance l'est plus 
e?.core. Un moine déclare à Sisoès qu'il veut se venger 
d un frère qui l'a offensé. L'ancien ne parvient pas à Je 
dissuader. <<Il lui dit donc: 'Prions, frère'. Et le 
vieillard sc leva et dit: • 0 Dieu, nous n'avons plus 
besoin que tu te soucies de nous, car nous exerçons 
nous-même notre ven~eance '. A ces mots, Je frère 
to.mbe aux pieds du vietllard : 'Je ne me vengerai plus 
contre le frère ; pardonne-moi, abbé ' » (Sisoès 1 ). 

2° LA CHARITÉ ENVERs LES l'LUS MISÉRABLEs. - L es Pères 
ont la conviction que tout péché peut être pardonné, 
si l'on en fait pénitence. Le cas le plus significatif est 
celui d'Apollos, un« berger rustre» qui avait éventré 
une femme enceinte pour « voir comment le petit est 
placé dans son sein ». Pris de remords, il vient à Scété 
où il entend les moines psalmodier le Ps. 89,10 («Le 
nombre de nos années? ... quatre-vingts pour les plus 
vigoureux»). Il dit ensuite:« J'ai quarante ans, je n'ai 
jamais fait une seule prière ; maintenant, si je dois 
vivre encore quarante ans, je ne cesserai de prier Dieu 
pour qu'il me pardonne mes fautes». Il ne faisait pas 
de travail manuel (dispense rare nu désert, et qui 
suppose que les autres le prenaient en charge), mais il 
priait Dieu tout le temps en disant : «Moi j'ai péché 
comme un homme; toi comme un Dieu, aie pitié» 
(Apollos 2). 

Les Apophtegmes racontent plusieurs conversions 
de prostituées ; le moine, toujours un vétéran, qui les 
provoque agit avec une liberté étonnante, mais aussi 
une grande finesse psychologique. 

Paésia, jeune orpheline riche, avait d'abord hébergé ct 
soi~né des moines dans sa maison. Puis, à l'instigation 
« d hommes pervers», elle en vint à se prostituer. Les 
moines dirent alors à Jean Colobos: « Nüus avons appris au 
sujet de cette sœur qu'elle se conduit mal. Tant qu'elle l'a pu, 
elle nous a témoigné sa charité; c'est à nous maintenant de 
lui manifester notre charité ct de la secourir. Prends donc la 
peine d'aller chez elle et, selon la sa~c.-sse que Dieu t'a 
donnée, arrange au mieux ses affaires)), 1 ntroduit, malgré les 
protestations de la vieille servante, dans la chambre de 
Paésia, qui s'est parée pour le recevoir, Jean lui dit: 

«Qu'as-tu contre Jésus pour en être venue là'!)}. Puis il se 
met à pleurer. Peu à peu le dialogue s'engage : « Y a-t-il une 
pénitence possible, abbé ? - Oui. - Conduis-moi où tu 
voudras». Elle suit Jean aussitôt, sans prendre aucune dis
position pour sa maison. Ils doivent s'arrêter au début de la 
nuit en plein désert. «Lui, ayant. fait avec le sable un petit 
oreiller et J'ayant marquée du signe de la croil', il dit ; • Dors 
ici')), Vers le milieu de la nuit, il voit des anges emporter 
son âme au ciel. «Et il sut qu'une sel!le heure de sa péni
tence avait été mieux agréée que la pénitence prolongée de 
beaucoup d'autres» (Jean Colobos 40). 

Sérapion (de Thmuis ?) rencontre dans un village d'Égypte 
une prostituée «dans sa loge». Il lui donne rendez;-vous 
pour la nuit. Entré chez elle, il demande: «Tu as préparé le 
lit? >>. Il s'assied à ses côtés mais, sous prétexte d'observer 
d'abOI'd sa règle, il se met à lire le Psautier en entier (puis 
une bonne partie de «l'Apôtre»), s'interrompant après 
chaque psaume pour une prière en faveur de sa compagne. 
Ccllc·ci sc met peu à peu à prier avec lui, ct dit enfin : «Par 
charité. abbé, conduis-moi là où je pourrai trouver Dieu». 
Séropion la conduit à un monastè•·e de femmes et recom
mande à l'amma (supérieure) de ne lui donner aucun ordre, 
mais de la laisser vivre à son gré. Or, la femme se met peu à 
peu à jeûner, puis demande d'être enfermée dans une cellule 
comme recluse; «Ainsi fit l'am ma, ct 111 sœur plut à Dieu 
tour le reste de sa vie» (Sérapion 1 ; récit semblable sous le 
nom de Timothée). 

Plusieurs pièces parlent de lépreux. D'abord ce mot 
d'Agathon: «Si je pouvais trouver un lépreux à qui 
donner mon corps pour prendre le sien, j'en serais 
content, car telle est la charité parfaite» (Agathon 
26). Le même, venu à la ville vendre des objets, 
trouve étendu sur la place un étranger dont personne 
ne s·occupe. Il loue une cellule pour le soigner et reste 
avec lui jusqu'à sa guérison (Agath. 27). Une autre 
fois (même récit illustré par un fait surnaturel ?); il 
charge sur ses épaules un estropié, satisfait tous ses 
caprices et le ramène où il était. L'homme le bénit, 
mais Agathon ne voit plus personne, «car l'estropié '1 

était un ange de Dieu venu le mettre à l'épreuve» 
(Agath. 30). 

L(~ jeune Zacharie, fils de Carion, vivait avec son père à 
Scél~. Pour échapper aux murmures que suscitait cette com
pagrlie, même après un séjour dans un autre monastère, 
Zacharie prend une décision courageuse: « Il alla à l'étang 
du nitre ... et s'y plongea jusqu'aux narines. Il y demeura 
longtemps et détériora son corps comme un lépreux». Le 
dimancbc suivant, à la synaxc, le prêtre Isidore proclame : 
«L'enfant Zacharie est venu dimanche dernier comme un 
homme, mais maintenant il est devenu comme un ange» 
(Cal'ion 2). Sur un moine lépreux qui travaille avec ardeur 
malgré sa maladie, et bien qtle les frères insistent pour l'en 
dispenser, voir QRT 31 ; trad. dans Troisième Recueil, 
p. 115-16. 

3° PAs DE MONOI'OLE. - Plusieurs récits montrent que 
l'ascèse du désert n'est pas la seule voie vers la 
sainteté; chacun de ces textes fait état d'une inspi
ration céleste, comme si Dieu lui-même tenait à pré
munir les moines contre la satisfaction, sinon contre 
l'orgueil. 

Cela commence avec Antoine lui-même, qui reçoit 
cette révélation : « Il y a dans la ville quelqu'un qui 
est semblable à toi : un médecin selon son savoir ; il 
donne aux pauvres son superflu et chaque jour chante 
le Trisagion avec les anges» (Antoine 23, grec 24 ; PG 
65, R4b). Macaire, sans doute le Citadin (DS, t. 10, 
col. 4-5), est envoyé vers deux femmes d'Alexandrie; 
celles-ci, qui ont épousé deux frères, lui disent : 
«Depuis quinze ans nous habitons dans la même 
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maison ; jamais nous ne nous sommes disputées, dit 
de grossièretés, mais nous avons passé tout ce temps 
dans la paix et la concorde». Et Macaire c.;onclut en 
énonçant un principe général:« Vraiment être vierge 
ou marié, moine ou laïc n'est rien; Dieu donne le 
Saint Esprit à tous selon la mesure de leur vouloir» 
(Syst. 20,17 - Anonymes, Nau 489). Le même 
Macaire est encore envoyé à un corroyeur 
d'Alexandrie: celu i-ci ne voit pas «ce qu'il a fait de 
bien >>, sinon de sc mettre au travail dès le saut du li t, 
en pensant que tous les habitants de la ville entreront 
dans le Royaume, tandis que lui sera châtié à cause de 
ses péchés. Et Macaire : «Tu auras en héritage le 
Royaume; et moi, qui suis sans discernement, j'ai 
beau vivre au désert, j e ne t'ai pas dépassé » (Nau 
490). 

« Deux moines supplièrent Dieu de leur révéler à quel 
de$ré de ~cr~ection il~ éta!cnt arrivés. Et i.lleur vinl un~ voix 
qut leur dtSilt t : Dans tel v1 1lage d'Égypte, tl y a un séculier du 
nom d'Eucharistos. dont la femme s'appelle Marie. Vous 
n'avez. pas encore atteint le degré où ils sont». l.es moines se 
rendent au village. Et lorsqu'Eucharistos revient le soir de 
garder ses moutons, après avoir refusé ete parler par 
humilité, il leur dit enfin: «Voyez ces moutons, nous les 
avons reçus de nos parents; ct tout le profit que ])ieu nous 
donne d'en tirer, nous en faisons trois parts ; une pour les 
pauvres, la seconde pour l'hospitalité, la troisi\:me pour nos 
propres besoins. Depuis que j'ai épousé ma fernrne. ni moi ni 
elle ne nous sommes souillés, mais elle est vierge cl chacun 
de nous dort à part. La nuit, nous portons des cil ices, et le 
jour nos vêtements. Jusqu'à présent personne n'a cu connais
sance de cela». Les moines furent émerveillés cl se retirèrent 
en rendant gloire à Dieu (Eucharistos ; J>(i 65, 168d
t69a). 

Plusieurs de ces récits (Eucharistos, Macaire, Sérapion) 
figurent dans une S\'ric consacrée aux femm..:s du ms Athènes 
B.N. 51.3 (fin 13• s.), f. 195-97 ; cf. B. Flusin et J. Para melle, 
De .s:vncletica in de.ferto lordanis, AB, t. 100, 1982, p. 
291·92. Le premier récit sur Macaire le Citadin fi gure aussi 
dans Roswcyde Ill. 97 et VI, .3.17 (PL 7.3. 778ac; 101Jd-
1014b). 

Les Pères du désert ont sans doute pratiqué une 
ascèse rigoureuse en tous domaines (encore faut-il 
tenir compte du climat habituellement doux et serein, 
et de la pauvreté dans laquelle vivaient leurs contem
porains des classes inférieures). Tous cependant n'ont 
pas réalisé leur idéal, et les Apophtegmes ne cachent 
pas les luttes, le:; imperfections, les fau tes graves de 
certains. Mais, à les lire de près, les dits et récits 
évoqués montrent que ces moines austères étaient 
aussi hwrtains, avec souvent une sensibilité délicate et 
une psychologie très aflinée. Surtout, ils savaient 
mettre l'amour de Dieu et du prochain a u-dessus de 
tout: pour eux la charité, plus que l'ascèse, restait la 
voie royale de la saintetë. C'est pourquoi la lecture 
des Verba seniorum n'est pas réservée aux moines ou 
aux consacrés; d le est capable de nourrir la vie spiri
tuelle de tous les chrétiens et de renouveler en eux la 
conviction qu'ils sont tous appelés à la sainteté, 
chacun à sa mesure cl selon sa vocation propre. 

Les études signalées dans l'article ne seront pas reprises 
îci. - W. Bousset, A.poplllt-gmata. Studien zur Ueschichte des 
iifteslen Monc:h11uns, TObingen, 1923. - R. Draguet, Les 
Apoph. des moines d'Ê!fypte. Problèmes littéraires, dans Bul
letin de l'Académie Royale de Be/ffi que (Lettres), t. 4 7, 1961, 
p. 143-49. - J.·M. Saugct, Paul J::vergetinos et la ml/. alpha
bético-anonyme dt•.ç Apoph. l'atrum, OCP, t. 37, 1971, p. 
223-35. - M. de Elîzalde, Dichos de los Pallr•'s del Desierto. 

Algunos daws sobre Stl formadon y contenido, dans Revista 
agustiniana de Espiritua/idad, 1972, p. 453-65. - Joumées 
d'études sur les Apoph. (Chevetogne JO sept.-4 oct. 1974) ; cf. 
Collectanea cisterciensia, t. 36, 1974, p. 330-32.- J.-Cl. Guy, 
Bulletin d'histoire dc1/a spirituaiitL 1. Les Apophtegmes des 
Pért!S, RHS, t. 51, 1975, p . .323-27.- A. Guillaumont, Le 
problème des deux Macaire dans li!s Apoph. des Pères, Ir .• t. 
48, 1975, l'· 45-59; L'enseignement tradilionnel des moines 
de Basse-Egypte aux 1 V" et lit" siècles, dans Annuaire du 
Collège de France, t. 84, 198.3-84, p. 51 1-16 (hèsycltia, 
pemhos, meletè). - VS, t. 140, 1986, n. 669-6 70. 

OS, t. 3. col. 210-12 (démon), 101 3-17 cl 1032-36 
(direction spîrîtuclle) ; t. 4, ~.:ol. 160-63 (Écriture sainte; 
J.-CI. Guy) ; t. 6. col. 10.3 (Sllrde du cœur); t. 7, col. 384-86 
(hèsychia) ; 2083-95 (Isaïe de Scété ou de Gaza) ; t. 8, col. 
1127-29 (Prière à Jésus); 1679-80 (katharsls); t. 9, col. 291 
(lannes) ; t. 10, col. 4-5 (Macaire d'Alexandrie) ; 11-13 (Mac. 
l'égyptien) ; t. 12, 64 J -42 (pauvreté) ; t. 15, col. 216-36 (ten
tation). 

Aimé SOLIGNAC. 

VERBE INCARNÉ (D ÉvOTION AU). Voir OS, t. 3, 
col. 765-66. 

VERBEKE (CHARLES), jésuite, 1833-1889. - Charles 
Verbeke, né à Gand (Belgique),· entra en 1850 au 
séminaire diocésain, puis en 1853 il fut reçu au 
noviciat de la Province belge de la Compagnie de 
Jésus à Tronchiennes. Après six ans d'enseignement 
de la poésie et de la rhétorique et un an de surveil
lance au collège Sainte-Barbe à Gand, il compléta ses 
études de théologie à Louvain de 1862 à 1865, où il 
fut ordonné prêtre en 1864, et les couronna par un 
acte public « de universa theo logia ». L'année sui
vante il enseigna à Louvain la théologie dogmatique, 
puis il accomplit son troisième an de noviciat à Laon 
ct Notre-Dame de Liesse, en France, sous la direction 
de Sébastien Fouillot (OS, l. 5, col. 741-44). 

Durant ces dernières années il avait révélé des dons 
oratoires peu ordinaires. Aussi fut-il affecté à la rési
dence du Jésus à Bruxelles pour la prédication et le 
ministère. Responsabilité de l'église, confessions, ani
mation de la Congrégation mariale et de diverses 
associations religieuses, retraites aux prêtres, aux 
communautés, aux laïcs, missions paroissiales, 
carêmes, sermons de circonstance ou de controverse, 
conférences, vice-présidence de la fédération des 
œuvres ouvrières à Bruxelles, direction d'une biblio
thèque publique, son activité durant 17 ans fut peu 
banale el remarquablement efficace. Ainsi la Congré
gation de l'Annonciation, languissante en 1870, 
~roupa sous son impulsion jusqu'à 400 hommes et 
Jeunes gens. 

Ajoutons l'organisation et l'animation de pèlerinages en 
Belgique et en France (Paray-le-Monial, Lourdes) et la pan 
qu'il prit aux côtés de Mgr de Ségur et des f't•èrcs Y rau aux 
premiers congrès cuchadstiques internationaux. Lors du 
premîer, à Lille en 1881, il fut chargé du sermon de clôt ure. 
Jusqu'à son décès il fut membre de leur comité permanent. 
Les actes de ces congrès publient plusieurs de ses rapports et 
de ses nombreuses interventions ; on lit ses discours aux 
congrès de 1881, 1882 ct 1886 dans Discours eucharistiques 
(I re série, Congrès de 1881 à 1890), Paris, 1910. 

Un de ses admirateurs souligne la puissance, la force, 
l'énergie qui sc dégageaient de sa carrure athlétique. JI lui 
fallut pourtant. dès 1885, réduire fortement ses activités ct il 
demanda son transfert dans une vi lle plus paisible. Après 
doux ans à Rruges il passa l'biver 1887-1888 à Davos 
(Suisse), où il prêcha, confessa, collabora A l'agrandissement 
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de l'église et. à la fondation d'une école catholique. Après 
quelques mo1s à Arlon il retourna passer l'hiver à Davos 
mais en février 1889 il fallut le conduire au collège de Fcld~ 
kirch (Autriche) où il e~pira paisiblement. 

Vcrbekc . . n'a publié lui-même, en français et 
quelques f01s en flamand, que quelques cantiques, 
brochures de circonstance, articles anonymes de 
journaux. Mais ses Œuvres posthumes, bien qu'en 
principe réservées à l'usage exclusif de ses confrères, 
con nu rent trois éditions, celle de 1913-1914 comptant 
cinq volumes de 600 à près de 900 pages. Canevas 
textes jetés au courant de la plume ou complètement 
élaborés, il s'agit de méditations pour retraites, d'ins
tructions sur différentes matières de piété et de 
morale, de conférences, panégyriques et sermons de 
tout genre. Dans les pièces les mieux travaillées passe 
parfois quelque chose de l'éloquence romantique du 
19° siècle. 

La prédication de Verbeke en fait un bon témoin de 
son époque spirituelle. La justice de Dieu, la crainte, 
les dévotions, l'exercice systématique des vertus, la 
perversité du monde moderne y tiennent une large 
place. Sa théologie est simple et 1 raditionnelle. Les 
22 Sermons de controverse sur divers points du 
symbole (vol. 5) en donnent un large aperçu. Son 
enseignement, méthodique et stn•cturé, exempt de 
mièvrerie, mène à la réflexion cl à l'action plus qu'au 
scn!im.e~l. Ses orientations morales sont j udicieuses 
et equ1hbrées. Pas plus que ses contemporains il ne 
recourt à l'Écriture Sainte, sinon aux Évangiles. et son 
exégèse est très littérale. En ces lemps d'attaques 
contre la religion et d'intolérance, il rend assurance et 
fierté aux catholiques, non sans quelque note de 
triomphalisme et d'incompréhemions caricaturales 
de l'adversaire. 

L'Eucharistie, sujet souvent traité, est considérée 
sur.tout sous l'aspect de présence réelle, objet d'ado· 
rahon et de culte, remède au péché occasion de 
réparation, aliment de la piété. ve'rbeke aborde 
moins le mystère sacramentel : perpétuation de l'im
molation de Jésus «frappé du glaive de la justice 
divine». La communion fréquente est recom
mandée, hebdomadaire pour tout bon chrétien. La 
splendeur du culte, des églises, des ornements est 
vivement promue, mais il ne s'agit pas de piété litur
gique proprement dite. 

La dévotion au Sacré-O)!ur, sérieuse, sans fadeur ni 
dolorisme, s'attache moins au Cœur même de Jésus 
qu'à la personne aimante qu'il symbolise. 

Nombreux sont les textes consacrés à la sainte 
Vierge, souvent solides, parfois émus, qui, avec J'une 
ou l'autre affirmation a priori, mettent bien en valeur 
ses prérogatives, ses vertus, son rôle de secours 
maternel des chrétiens. 

Les deux retraites de huit jours suivent fidèlement 
les Exercices de saint Ignace, avec un souci lancinant 
d'in vite~ le. retraitant à tirer des leçons réalistes de 
ses méd1tat1ons et contemplations. Une série latine 
d'Exercitia spiritualia ad clerum comporte même 
plus d'instructions sur des aspects de la vie spiri
tuelle Cl apostolique du prêtre que etc contemplations 
de la vie du Christ. On pourrait e11 tirer une image 
du prêtre idéal de l'époque, avec ses grandeurs et ses 
lacunes. 

Œuvres post hum«~·. 1re éd., 1889 (3 vol.); 3" éd., Bruxelles, 
1913-1914 (5 vol.). 

Nmice.ç dans Précis historiques ( 1889, p. 189-90) et dans 
Litterae annuae Provinciae be/gicae S.J. anno scholari 1888-
1889, p. 87-91.- J. Vaudon, L 'œuvre des congrès euclraris· 
tiques. Paris, 1910, surtout p. 270-77. 

Henri TJHoN. 

VERCRUYSSE (BKuNo), jésuite, 1797-1880. -
B~u~o Vercruysse naquit à Courtrai (Belgique) le 
2 JUillet 1797. A défaut de pouvoir partir comme mis
sionnaire au Kentucky, il entra le 9 octobre 1817 au 
noviciat clandestin de la Compagnie de Jésus réfugié 
au palais de l'évêque de Gand, Mgr de Broglie. En 
1818 c'est l'exil en Suisse. Il y poursuit une rapide for
ma.tion (s.c?ondc année de noviciat, philosophie, théo
logte, trotstème an) et neuf années d'enseignement et 
de services divers dans les collèges de Sion, de Brigg et 
surtout de Fribourg. En avril 1830 il revient en Bel
gique et dessert pendant six mois la paroisse d'Oppus 
non loin de Nivelles. ' 

1 a révolution belge de septembre 1830 permet enfin aux 
Jésuit~.:~ d:asir liU grand jour: novicia!, collèges, résidences 
se mult1phent et Vercruysse est success1vernent afTecté à plu
sieurs maisons en qualité de ministre et d'économe. Mais ces 
tâches ne l'empêchent pas d'exercer largement le ministère 
apo~toliquc. Déjà en Suisse, lors du grand jubilé de 1826, il 
avtu t donné des missions paroissiales de huit jours dans une 
dizaino de localités. A partir de 1841 il peut sc c,onsacrcr 
tout entier à la prédication. « Il n'est guère d'institution reli
gieuse. de maison d'éducation chrétienne, aucun village dans 
les t'landres ou de ville en Belgique qui n'aient entendu sa 
parole simple, convaincue, toujours pratique et allant droit 
~~~ J:>ut ». J;Ieurcux ~·avo!r pu trois fois dans sa vic prêcher le 
Jubilé de 1 année sa1nte, 11 prendra la parole une dernière fois 
en t_' Ublic. à l'âge de !12 ans devant 8 000 auditeurs à Oppus, 
où _Il a va tt commencé son apostolat en Belgique. 

~a santé ayant décliné, il est plus sédentaire à partir de 
1851. JI réside notamment 6 ans à Tournai et 14 ans à 
Bru x elles, où il meurt le 9 octobre 1880. ' 

. Pendant une vingtaine de ces années plus calmes, 
1! fut chargé de donner le soir aux frères coadjuteurs 
jésuites des indications de prière pour l'oraison du 
lendemain. Il regrettait l'absence d'un manuel pro
posant pour chaque jour un sujet subdivisé en sous
titres clairs ct concis. Aussi, encouragé par le 
Général de la Compagnie Pierre Beckx à qui il avait 
envoyé en 1859 une douzaine d'essais, il sc mit à 
réd.igcr des méditations quotidiennes «brèves, 
ela 1 res et méthodiques, substantielles, pratiques 
faciles à retenir et adaptées aux religieux>>. Métho: 
cliques, elles le sont, et combien! Trois pages pour 
chacune, afin de permettre de ne tourner qu'une 
foi s la page pendant l'oraison : celle prévenance sc 
ma!ntic~l au cours de 2~ éditions ... Deux préludes, 
tro1s pmnts avec sous-t1t res (les deux premiers se 
divisent en considérations, applications, affections 
et résolutions ; le 3• remplace par un colloque les 
affections elles résolutions ou, rarement, donne une 
contemplation). Suivant le calendrier, l'auteur pré
sente la vie du Christ, mais réserve pour Je temps 
qui va du carême à la fête du Sacré-Cœur les médi
tations de la Passion à la Pentecôte. 11 y insère avec 
mesure, des méditations sur les vertus, la vi~ reli
gieuse, etc. Certaines fêtes sont précédées par une 
neu vaine ou suivies d'une octave. On trouve enfin 
des textes pour chaque premier vendredi du mois 
pour les recollections mensuell es et pour les jours d~ 
communion. 
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L'ouvrage, anonyme, parut en 186 7 en 2 voltunes: Nou
velles méditations pratiques ... sur la vie de Nom• Seigneur à 
l'usage des commwuwtés religieuses. Tiré à 1 500 exem· 
pla ires, épuisé en quelques mois, il fut réédité dès 1868, cette 
fois avec le nom de l'auteur. Traduit en aUem;md, anglais, 
espagnol. namand, hongrois, italien, polonais. ct~:., il connut 
près de çent éditions j usqu'à la refonte qu'en lit en 1932 le P. 
J\lbcn Goosscns pour l'adapter à l'évolution de la dévotion 
et en particulier à la pratique de la communion fréquente. 

L'objet essentiel des méditations est la vie de Jésus. 
La part faite aux diverses dévotions n'est pas exa
gérée. La doctrine est simple, solidé, présentée sans 
délayage, sans profondes élaborations théologiques ; 
l'allure est plutôt contemplative. Les considérations 
sc limitent souvent à la présentation d'une scène 
évangélique. Les réflexions servent d'introduction 
aux applications, car on aurait scrupule à se contenter 
de belles idées et le souci du passage à l'acte est 
continuel. Il n'est pourtant ni obsédant ni méti
culeux : Vercruyssc est volontairement très discret 
dans les suggestions d'affections, résolutions et col
loques. L'« onction de piété» soulignée dans l'appro
bation donnée par le futur cardinal Dechamps est, 
certes, de son siècle, mais eUe évite l'onctuosité. 
Malgré une adaptation aux divers temps on ne peut 
parler d'uJle spirilualité liturgique. L'Ecrit ure Sainte 
utilisée sc réduit à peu près aux. évangiles, au début 
des Actes ct à quelques textes de saint Paul ; son inter
prétation est très littérale. 

Le succès des MMitatlons pratiques amena Vercruysse à 
en proposer un remaniement à l'intention de~ laïcs. Il lui 
donna le titre de Monrœ/ de solide piéM ou ... médita lions pra
tiques ... à l'usage dt·s JidNes qui aspirenl à la fJt'l:fection dan.~ 
le monde ( 1870). Traduit en plusieurs langues cet ouvrage 
connut lui aussi des dizaines d'éditions. 

Sommcrvogel, t. !!, col. 589-92. - Notice biographique 
dans Précis historiques, 1880, p. 702-04, et dans LiU(!rae 
annuae Provinciae he/gicae Societatis Je.m, J 87 3-1 !!82. pars 
altera, p. 183-86. - LTK, t. 10, 1967, col. 673. 

Henri TumN. 

• VERDU DE SANZ (BLAISE), domini<.:ain, 1565-
1620. - Verdu de Sanz aurait besoin d'une bonne 
étude qui permctle de bien situer son influence intel
lectuelle et spirituelle. Il naît à Cati (évêché de 
Tortosa) et est baptisé le 22 octobre 1565, comme il 
J'écrit lui-même dans une de ses œuvres. Vers 1578 il 
est étudiant à l'université de Valence, en philosophie 
ct peut-être aussi en médecine, car un sien neveu le 
dit être condisciple des docteurs Villena. Marti et 
Salat, qui sont professeurs de l'université à partir de 
1596. Le 3 avril 1585, il prend l'habit dominicain au 
couvent Santo Domingo de Valence; il y sera disciple 
de J.B. de Lanuza, futur évêque d'Aibal'l'acin, cc qui 
le met en rappon avec l'école spirituelle de saint Luis 
Bertran. 

Après sa théologie ct ordonné prêtre, il enseigne en 1592 
et 1593 les « Sumula1; y Quaestiones » à l'université de 
Valence ; sa premil~ re œuvre imprimée en cs~ le fl'uit: Dispu
tationes de rebus universalibus (Valence. 1 593). Ses dons 
intellectuels et ses 4ualités pédagogiques le font assigner au 
couvent de Tarra~;l)na, où il enseigne lu philosophie et la 
théologie, ct commence aussi à sc signaler comme prédi
cateur. De Tarragllna, il passe au collège impérial de San 
Jaime y Sun Matlas de Tol'tosa, où il sera rccll!ur et nommé 
lecteur du diocèse - ce qui implique qu' il donne un cours 
quotidien sur les saintes Ecritures dans la ehair·e de la catbé· 

draie. Une maladie ct une longue convalescence (1604· 
1605), en l'éloignant de l'enseignement, lui permettent 
d'écrire sur des sujets spirituels: «Je fis ces livres lors d'une 
longue convalescence. quand je ne pus m'occuper des choses 
scolastiques. J'accomplis ainsi un vœu que j'avais fait lors de 
ma maladie à saint Raymond et à sainte Madeleine» (Pro
logue de ses Lcigrimas de la Magdalena ... ). Les Ac/as du cha· 
pitre provincial de 1606 le disent << Presentado )) en théo
logie ; en 1608 il est promu maître en théologie par le général 
de l'Ordre Xavierrc. 

Ses talents dans le domaine du gouvernement le 
firent intervenir en diverses affaires aux côtés du 
prieur du couvent de Barcelone ct lui permirent de 
lier une étroite amitié avec son confrère Isidoro 
Aliaga, évêque d'Albarracin, puis de Tortosa et enfin 
en 16 12 de Valence, et avec Andrés Roig, vice
chancelier du Conseil suprême d'Aragon. Peu après 
1616, il interrompt son enseignement de la théologie à 
Tortosa pour rejoindre son couvent de Valence, peut
ctre à la demande d'Aliaga qui aurait désiré s'appuyer 
sur lui pour le gouvernement de son diocèse. Bias 
Verdu de Sanz mourut le 26 mars 1620, considéré 
comme un des religieux les plus illustres de son 
temps. 

M. Segarra Roca a classé les œuvres de Verdu en 
trois séries : historique, spirituelle, philosophico
théologiquc. Elles sont le fruit de ses longues années 
d'enseignement. La deuxième série nous intéresse 
plus directement ; on y trouve: Lagrlmas y 
conversion de La Magdalena y la milagrosa nave
gacion de San Raymundo de Peflafort (Barcelone, 
1605 ; selon Palau y Dulcet, t. 16, p. 23 1-32, il y 
aurait une éd. en 1612 des LIJgrimas) ; - Libros de 
las aguas potables, y milagros de la fuente de 
Nuestra Seflora del Avelia ... (Barcelone, 1607) ; on y 
trouve aussi une Descripcion del Desierto, Triunfo 
del amor y obediencla, lûcido lntervalo del /oco 
amante, martirio de santa Candida y Cordula (cer
tains bibliographes citent une éd. de 1603 de cette 
dernière œuvre, ce qui semble improbable car elle 
fa it référence à des faits de 1606) ;- Engaflos y des
engaflos del liempo, con un Discurso de la Expulsion 
de los Moriscos de Espafia: Y unos avisos de Dis
creciân, para acertadamente tratar negocios (Bar
celone, 1612). 

Ces textes plus directement en rapport avec la vie 
chrétienne pratique manifestent une profonde 
connaissance de l'Ecriture ; d'un style agréable, ils 
donnent des normes précises pour un agir chrétien ; 
ainsi les ch. 5-6 du livre u des Aguas potables et le 
livre 111 en entier, qui donne des orientations pour la 
prière. Ces œuvres renseignent aussi sur la dévotion 
locale à Nuestra Seîiora de Avelia et aux saintes 
Candida et Cordula, dont les reliques sont conservées 
à la cathédrale de Tortosa. 

Contentons-nous d'ajouter les ouvrages de théologie: 
Comment aria, scholia et resoflllae qua(•stiones super dispula· 
tionem de Trinitale 1 Partis DM 1ï1omae. (Tarragone, 1602, 
1607) ; - Duae relectiones, altera comra scientiam mediam, 
et altera pro divinorum auxiliorum e,/.licalia (Barcelone, 
161 0). - Nous ne connaissons pas ses sermons, bien qu'on 
sache que ses commentaires scripturaires à la cathédrale de 
Tortosa ont suscité l'admiration. 

Valence, Archiva del Reino, ms 2953: Libro de habitas y 
profe~·iones del real Convento de Predicadores de Valencia, f. 
38v. - Rome, Archives gén. O.P,: J. Agramunt, Historia 
Rega/is Conventtts Valentiae, p. 1230-3 1. 
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Quétif:·Échard, t. 2, p. 436. - V. Ximeno, Escrilores del 
Reina de Valencia, t. 1. Valence, 1747, p. 289-90.- R. Mar
linez Vigil, Ensayo de una biblioteca de dominic:os espanoles, 
dans La Or den de Predlcadores, Madrid, 1884, p. 397. - C. 
Fuentes, Escritores Dominicos del Reino de Valencia, 
Valence, 1930, p. 338-39. - J. Rodriguez, Biblioteca 
Valentina. Valence, 1977, p. 86-87. - J. Simon Diaz, Domi
nicos de los sig/os XVI y XV/1: Escritos localizados, Madrid, 
1977, p. 505. 

M. Segarra Roca. et maestro fray Bias Verdu de Sanz, 
dans Boletln Casteilonense de Cu/tura. 1. 18, 1943, p. 241-61 
(tit•é-à-part) ; De cômo se frustra una << mitra » para till hUo 
de Gàtf. ibid. , t. 29, 1953, p. 130-33.- .J.M. de Garganta; Los 
Dominicos de la Provincia de Aragon ('Il la historia de la espi· 
ritua/idad, dans Teo/ogla espirilllal, t. 1, 1957, p. 109. - A. 
Collell, Ayer dt• fa Provincia Dominicana de Aragon, dans 
Analecta sacra Tarraconensia, t. 39, 1968, p. 248 et 254. - J. 
Teixidor y Trilles, Estudio.t de Vah!nda, éd. L. Robles, 
Valence, 1976. 

Adolfo RontEs SIERRA. 

VERECUNDUS DE IUNCA. évêque et poète 
africain, t 552-53. - 1. Vie. - 2. Œuvres. - 3. Doc:· 
trine. 

1. Sur la VIE de Verecundus, évêque de lunca (ou 
lunci, aujourd'hui Bordj Younga, en Tunisie, sud de 
la côte orientale), les informations sont rares. Victor 
de Tunnuna en fait mention deux fois dans sa 
Chronica (éd. Th. Mommsen, MGH, Auct. anti
quissimi, t. 11, Berlin, 1894, p. 202-03). Pour l'a.nnée 
551, il note que Verecundus fut convoqué à Constan
tinople par l'empereur Justinien, avec Reparatus, 
archevêque de Carthage, Firmus, primat de Numidie, 
et Primasius d'Hadrumète (cf. DS, t. 12, col. 235 1-
53); le but de cette convocation «pro fidei causa» 
était de leur faire approuver la condamnation des 
«Trois Chapitres» (c'est-à-dire de propositions 
tenues pat; Théodore de Mopsuestc, Théodoret de Cyr 
et lbas d'Edesse), déjà prononcée par deux édits impé
riaux et ratifiée au second concile de Constantinople 
(session v1u, 2 juin 553 ; Denzinger-ScMnmetzer 421-
428). La seconde mention, pour l'année 552, déclare 
que Verecundus, demeuré ferme dans son opposition 
à cette condamnation, mourut alors dans l'hôtellerie 
(in diversorio) de l'église Sainte-Euphémie de Chalcé
doine (dans cette église, où s'était aussi réfugié le pape 
Vigile, s'était tenu le concile de 45 l ). La date de mort 
fournie par Victor n'est pas assurée (il se trompe en 
faisant mourir Primasius la même année); Vere
cundus mourut peut-être l'année suivante ; on ne 
trouve pas son nom cependant parmi les évêques qui 
signèrent le Constitutum de Vigile du 14 mai 553 (cf. 
Col/ectio Ave/lana, Ep. 83, éd. O. Guenther, CSEL 33, 
p. 318-20). 

Verecund1,1S doit a1,1ssi très probablement être identifié 
avec le sacerdos rencontré à Iunci en 547 par le tribun Céci
lidès ; il pacifiait alor-s les habitants <;le la ville par « la rorce 
de la Parole» (verbi virtute) et appuyait la lutte des troupes 
byzantines contre les Maures ; cf. Corippe, Iolrannis VII, 
v. 484, 479-494); c'est l'interprétation proposée par V. 
Tandoi (Note alla lohannis di Corippo, dans Studi italiani di 
Fllolo~/a dassica, t. 54, 1982, p. 80·8 1 ). 

On rgnor·e par contre le lieu d'originl:, la date de naissance 
et la carrière de Verecundus avant l'épiscopat. Ses œuvres 
font preuve d'une bonne formation littèraire et theologique; 
il connaît en effet les classiques latins (Lucrèce, Ovide, 
Virgile, Pline l'ancien, etc.) et les auteurs ecclésiastiques 
latins (Lactanee, Jérôme, Augustin, Euchcr de Lyon, etc.). 

L(~S allusions au monaèhisme dans son commentaire des 
cantiques bibliques ne suffisent pas à conclure qu'il fut 
m(line avant d'être évêque. 

2. ŒlJVREs. - L'Appendix a.fricana, insérée dans le 
De viris i/lustribus d'Isidore de Séville t 636 mais 
rédigée dès le milieu du 6° siècle (cf. H. Koeppler, De 
vir. ill. and !s. of S., dans Journal of Theological 
Studies, t. 37, 1936, p. 16-34), attribue à Verecundus, 
« studiis liberalium litterarum disertus >>, deux brefs 
poèmes en vers dactyliques: « primum de resurrec
tione et iudicio, alterum vero de paenitentia » (PL 83, 
1 08H). 

Le premier poème n'a pas été retrouvé; il ne peut être 
Q\l(~stion (à moins d'une confusion che?- le Pseudo-Isidore) 
du Carmen ad Flavium Felicem de re.wrrectione morworum 
et de judicio Domini (éd. J.H. Waszink, coll. Florilegium 
Patristicum, Suppl. 1, Bonn, 1937), qui a été mis aussi sous 
les noms de Tertullien ct de Cyprien (il figure en effet dans 
les mss de ces deux auteurs, mais il s'agirait de Cyprien le 
Gaulois) ; ce poème date du début du 6° siècle, car le dédica
taire doit être identifié avec le Flavius Felix qui vécut à Car
thage sous le roi vandale Trasamund (496-523). 

Outre le Carmen de paenitentia, Verecundus est 
aussi l'auteur de commentaires sur les cantiques de 
l'Ancien Testament. Par contre, malgré J.-8. Pit ra, 
qui fut le premier éditeur de Verecundus, on ne peut 
lui attribuer d'autres ouvrages qu'il met sous son 
nom, dont les Excerptiones de gestis Chalcedonen.~is 
Concilii (malgré CPL 87 1). 

Pour les Commentarii super Cantica ecdesiastica, nous 
suivons l'éd. crit. deR. Demeulenaere (CCL 93, 1976, p. 1-
203) ; pour le Carmen de paenitentia, notre propre éd. 
(Naples, 1984 ; introd., texte crit., trad. ital. et commen
taire). - Éd. princeps, J.B. Pitra, Spicilegium So/esmensç., 
t. 4, Paris, 1858, p. 1-143 ; éd. du Carmen par E. Kullen: 
dorff (TextkriLische Beitrllge ztl Ver. Iwrcensis, Lund, 1943 : 
texte, p. 25-35, suivi par Oemeulenaere); éd. A. Hamann, 
PLS 4, 39-234 (suit Pitra pour les Cantica et Kullendorff 
pour le Carmen). Les Comm. sup. Cant. sont conservés dans 
un seul ms, Leyde, Vossianus lat. F. 58, 9• s. ; un fragment, 
ab~ent. du Vo~sianus, sc trouve dans .le ms Metz, Bibl. 
municip, 6511212. Le Carmen est conservé dans Je ms 
Madrid, Bibl. nac. 10029 (autrefois Tolède 1 4/22, duquel 
dérivent d 'autres mss espagnols) et dans le ms 290 de la Bibl. 
municip. de Douai ; cf. notre introd., p. 36-54. 

1° Commentarii super Cantica ecclesiastica.- Vere
cundus affirme qu'Esdras avait recueilli quatre can
tiques que l'on chantait à la manière des Psaumes: 
Ex. 15,1-19; Nomb. 21,17-18 (non chanté en raison 
de sa brièveté) ; Deut. 32,1 -43 ; Juges 5, 1-31 ; il ajoute 
que d'autres sont chantés en nombre variable selon les 
lieux (1, 1 : «ab aliis ali a uidimus decan tari » ). 
Lui-même en commente neuf (ou plutôt dix, en 
tenant compte de Sa), tous tirés de l'Ancien Tes
tament. 

1) Moïse, Cantemus Domino (Ex. 15,1-19), p. 3-15. - 2) 
Moïse, Attende caelum (Deut. 32, 1·43), p. 16-66. - 3) 
Jérémie, Memento Domine (Lam. 5, 1-22), p . 67-82. - 4) 
A1.arias, Benedictus es (Dan. 3,26-45), p. 83-1 16. - 5) Ézé
chias, Ego dixi (!s. 38,10-20), p. 117-22; le ms contient une 
lacune au milieu du v. 12 et plusieurs feuillets manquent. -
5a) /s. 26,5, p. 123 (fragment du ms de Metz). - 6) Habacuq 
3, 1·19 (p. 124-47) ; la lacune porte aussi sur le début du com
mentaire, qui commence au v. 4. - 7) Manassé, Domine 
omnipotens, p. 148-61 ; Verecundus note que ce texte n'est 
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pas canonique, bien qu'une<< prière de Manassé» soit men
tionnée en 2 Cliron. 33,1 ; le te"te du c-antique se trouve 
cependant dans certaines M. des Septante (ainsi Rahlfs, t. 2, 
p. 180-81) et de la Vulgate (Biblia sacra iuxta Vu/~. wm., 
L 2, 2c éd., Stuttgart, 1975, p. 1909). - 8) Jonas (2,3-l 0) 
C:lamavi in tr/bulatione mea, p. 162-72. - 9) Oebbora (.lug: 
5,2-31 ), p. 173-203. 

Le texte des versets commentés est emprunté à une 
<<vieille latine» (sans doute celle que Verecundus entendait 
chanter dans son église) tandis que les textes cités dans le 
commentaire lui-même suivent plutôt. la Vulgate. Cc cas 
~·est pas u~ique dans l~s commentaires bibliques de 
1 époque patnstlquc: et méd1évale : les textes chantéJ· conser
vaient une forme liturgique traditionnelle, alors quo la 
Vulga~c s'imposait de plus en plus dans la h•cture publique 
ou pnvée. 

2~ Le Carmen de paenitentia.- Le ms de Douai (qui 
attnbuc le carmen à Isidore) est intitulé «de satisfac
tione penitentie » (titre adopté en CCL 93); ccltai de 
Madrid (qui ajoute 7 vers à la fin) débute par les 
mots : « Incipiunt uersi penitentie uerecundi 
episcopi », d'où le titre de notre édition : Carmen de 
paenitentia. 

On peut y distinguer cinq parties: 1) Yen:cundus exhorte 
son âme à verser des larmes pour ses péchés, mais sans y 
réussi~ (v. 1-58) ; 2) il prie Dieu «pius et clemens» pour 
obtemr le pardon de ses rau tes, car il en a le cœur contrit (59· 
117) ; 3) dans sa souffrance, à ltl manière de Job, il en viunt à 
maudire son existence (118-141); 4) l'évocation du 
jugement divin lui fait ~~raindre le châtiment (142- ISR) · 5) 
préfiguration du jugement du poète ( 189-212). ' 

3. DocrKtNF..- On discerne dans les écrits de Vere
cundus une unité organique de thèmes et d'inspi
ration : la prière liturgique de l'Église, qu'i l com
mente à ses fidèles de lunca, trouve un écho clans les 
vers du De paen. Le but principal de cette prière 
consiste en effet à se tourner vers le Seigneur pour 
obtenir qu'il vienne habiter dans la personne qui prie 
(ln Deut. 4, p. 18: « ergo inuocare Deum cst in se 
uocare, ut habitaeulum eius fieri mereatur »). La 
condition de péché dans laquelle l'homme se trouve 
décrite selon divers aspects, permet d'acquérir un~ 
conscience plus profonde du fait que Dieu << s'in
cline)), avec bienveillance et miséricorde vers 
l'homme; bien que pécheur, l'homme découv're que 
Dieu habite en lui «ct il ne veut plus être abandonné 
par celui qu'il aime>> (In Hier. 20, p. 80). Cette 
conversion s'accomplit par Je moyen de la pénitence, 
avec larmes et gestes de repentir, mais aussi dans la 
louange et la contemplation de Dieu (In Azar. 24-25, 
p. 1 09·1 0). 

Dans le commentaire des ca nUques, Verecundus explique 
les mots ou les formules de chaque verset historiee, tropo
logic:e ou jiguraliter, moraliœr, spiritaliter, mystice, ~elon les 
cas; souvent plusieurs interprétat ions sc conjuguent, parfois 
opposées: ainsi le <<cheval>> d'Ex. 15,1 désigne ,(tgurallter 
«la chair du genre humain», soumise au Christ ou à Satan 
selon les dispositions de chacun; «projeter dans la mer>; 
peut signifier les distensions des «voluptés changelllltes » 
mais aussi le baptême où les hommes trouvent Je salut c~ 
tant que «cheval», et les diables en tant que << <:nvalicn; >> 
trouvent Je châtiment (p. 4). Très souvent les ve•-sets d'un 
cantique sont interprétés par d'autres textes bibliques, avec 
prédomina nec des Psaumes. des Évangiles et des Épîtres 
pauliniennes (cf. l'index de~ références bibliques, p. 217-
38). 

Plusieurs commentaires évoquent la vie chrétienne 
et les divers <<états de vie )), Ainsi, en Deb. 9, Vere
cundus cite ls. 66, 19-20 (« adducent omnes fratres 
ucstros de cunctis gcntibus donum Domini, in cquis 
et in quadrigis et in lccticis et in mulis et in car
rucis )) ) ; il interprète ensuite la citation. 

La conversion est un «don du Seigneur >> : les «nations » 
sont attirées à la foi par la grâce, cl par elle aussi conduites 
au ministère sacramentel des prêtres. Ceux qui viennent 
« sur les chevaux» sont les martyrs et les vierges ; ceux que 
por~ent les «quadriges>> ont vécu à la fois le mart~re, la vir
g1n1té, le sacerdoce et l'engagement monastique ; les 
«litières>> s'appliquent aux seuls moines: en effet ils sc 
laissent porter par l'obéissance aux responsables du 
monastère («ab uno v el duobus subportant ibus onera 
monastcrii >>); ceux qui sont portés sur les «mulets l> dési
gnent les hérétiques convertis; ceux qui viennent sur les 
«carrosses)) figurent les puissants ct les riches de cç monde, 
mais Qui« vivent dans la crainte de Dieu, restent attentifs à 
ses commandements et sont ainsi portés jusqu'à la patrie 
éternelle>> (p. 179-81 ). 

Le Carmen, surtout dans ses premières parties, 
pourrait paraître sombre à l'excès; en réalité, il vise à 
exprimer de manière lyrique le tourment intérieur du 
poète dans la conscience de son péché. Il faut dis
tinguer entre la description poétique de la rigueur de 
ce jugement et la conscience de l'indignité du 
pécheur ; celui-ci, grâce au repentir, peut être retourné 
par le pardon divin ; on le voit dans la Prière de 
Manassé, très proche du Carmen: «Dieu sauve les 
indignes ; il ne leur applique pas la rétribution que 
méritent leurs fautes, mais il diffuse abondamment 
son pardon en raison du bien de la miséricorde >) (ln 
Man. 17, p. 160). 

Le Carmen se situe à un moment d'évolution litur
gique qui annonce un changement profond dans la 
discipline pénitentielle, depuis la pénitence publique 
jusqu 'à la pénitence «tarifée)), puis la pénitence 
privée. Par certains aspects, il est le signe de cette évo· 
lution : dans le poème domine en effet la tonalité d'un 
rapport entre le pécheur et Dieu (ainsi les formules 
dialogales en «je» et «tu)), dans la ligne d'Au
gustin) ; on y discerne aussi une sensibilité accentuée 
vers la conversion intérieure ella contrition du cœur. 
Ceci se manifeste non par des signes visibles, mais 
dans la douleur intérieure et la conviction qu'il est 
i~1possiblc de trouver une expression adéquate pour 
dt re la souffrance personnelle que l'homme éprouve à 
la suite de son péché. 

Au plan littéraire, Verecundus doit être étudié dans 
Je cadre des poètes africains du 6• siècle, spécialement 
Dracontius (DS, t. 3, col. 1705-11) et Corippe. Au 
plan théologique, il est un témoin de la résistance des 
évêques africains à la condamnation des Trois Cha
pitres, dont Facundus d'Hermiane est à la même 
époque le représentant typique ; cette résistance leur 
était commune avec les évêques d'Occident ct les his· 
toriens s'accordent aujourd'hui à reconnaître le bien
fondé de leur opposition ; cf. DTC, art. Trois Cha
pitres, t. 15/2, 1950, col. 1912 (É. Amann). 

O. Rousseau, Les plus anciennes listes de cantiques lltur
g/qtœs tirés de /'É,·riture, RSR, t. 35, 1948, p . 120-29. -
H. Schneider, Die biblischen Oden im christllc:hen Altertum. 
dans Blblica, t. 30, 1949, p. 28-65, 239-72 (sur Vcrecundus, 
p. 242-43), 433-52, 479-500. - E. Kullendorn: cité supra. -
A. Hudson-Williams, Notes on Ver., dans Vigiliae Chris
tianae, t. 6, 1952, p. 47-51.- F.J.E. Raby, A Histc>ry of Chris-
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tian-Latin Poetry ... , 2• éd., Oxford, 19S3. - C. Magazzu, 
Tecnica esegetica nei 'Cummel'llarii .wper C:antica ... · di V. 
di J,, Messine, 1983. - M.G. Bianco, V. di 1., un poet a ancora 
trascurato del V( seco/o, dans DWccti membra poetae, t. 1, 
Foggia, 1984, p. 216-31 ; Note al' Carmen de pa<'llitelllia ' di 
V. di 1., dans Augustinianum, t. 24, 1984, p. 549-60 (l'es
sentiel de ces art. est repris dans notre introd., p. 7-54, avec 
une biblogr. plus complète, p, 55-56). 

CPL, n. 869-871. - DTC, t. 15/2, 1950, col. 2672-74 
(G, Bardy), - Pauly-Wissowa II.R., t. 15. 1955, coL 1010-12 
(M. Schusler). - Diz. Patristico, t. 2, 19!14, col. 3559; trad. 
franç., Die/. encycl. du Christianisme ancie11, t. 2, 1990, col. 
2520-21 (S. Costanza). 

Maria-< ira zia BIANCO. 

VEREPAEUS (VEREI'WS, V eREEP1, VEREPT; SIMON), 
prêtre, t 1598. - 1. Vie et œuvres. · 2. Spiritualité. 

1. Vm ET œuvR.Es. - Né à Dommclen, près de Val
kenswaard (Brabant) en 1522, Simon étudie à l'école 
lat ine de la collégiale Saint-Jean à 's Hertogenbosch. 
Le JO août 1 542 il est inscrit comme étudiant payant 
au Paedagogicum Porci à l'université de Louvain. Il 
devient magister artirun le 28 mars 1545. Après ses 
études et son ordination sacerdotale, il est à Hilva
rcnbeek pour enseigner à l'école capitulaire alors 
di rigée par Nicolas Busius (Buys). P uis, probablement 
peu après 1 556, date de la mort de Hovelmans, 
recteur dtl couvent des Sœurs du Thabor, près de 
Malines, Verepaeus lui succède comme directeur de 
l'école; il donne des cours ct 6t:rit ses premiers 
ouvrages : l'Enchiridion et une réi:laboration de la 
grammaire latine de J. Despauterius. 

Lors des troubles religieux de 1566 (iconoclasme), les 
Sœurs, sc sentant menacées, cherchent l'efuge à l'intérieur 
de la ville. Verepaeus, avec son ami Augustinus Viscacius, 
sc met alors en route pour Cologne; ,( y prend pension 
chez les Jésuites du collège« tricoronatum », admire leur 
enseignement, se lie d'amitié avec le recteur J. Rethi us et 
devient un adepte encore plus assuré de la Réforme catho
lique. 

En août 1567 il revient à Hilvarenbeck et y habite avec 
son frère Henrî, doyen du chapitre. Mais l'insécurité grandit 
bientôt : le 1°' avril 1572 les rebelles sont muîlrcs à 3rielle ; 
le 9 juillet, les dix-neuf martyrs dc Gorcum sont pendus; la 
même année le leu a été mis au couveut du Thabor. Avec 
courage, au printemps 1573 Verepaeus prend le chemin de 
Malines ; il habitera près des Sœurs, mendiant des secours ct 
poursuivant l'écriture de ses ouvrages. En 1578, la solda
tesque menaçant le couvent, les religieuses ct V crcpacus se 
réfugient à l'intérieur de la ville. En 15RO, c'est au tour de 
Malines de tomber aux mains des rebelles; le couvent et la 
bibliothèque de notre auteur sont pill~s et la proie des 
flammes. Il se retire chez un ami, le seigneur de Helmond. 
Puis nous perdons ses traces, bien qu'un le rencontre en 
Campine ct dans la région de Liège. 

A la tin de 1582 ou au début de 1583, Verepaeus 
habite rue de l'Église à 's Hertogt:nbosch, près de 
l'école latine. En 1587 il y figure comme rector 
scho/ae; à la fin de 1589, comme moderator scho/ae; 
il poursuit donc son travail de pédagogue. En avril 
1 589 iJ a été nommé chanoine sigllU;•r de la collégiale. 
Il fonde des bourses d'études. Verepaeus mourut le 
10 novembre 1598 ; il est enterré dans la collégiale. 

La bibliographie des ouvrages ùe Vercpaeus est 
assez difficile à établir d'une manière complète. Nous 
mentionnons ici les résultats des recherches de M.A. 
Nauwelaerts en ne retenant que les textes plus 
notables. 

Precationum piarum enchiridion ex sanctomm Patrum et 
il/ustrium tllm vetemm /um recemiorum auctorum script/s ... , 
Anvt:r~. J, Bellerus, 1565, 1574 (une quarantaine d'éd. Trad. 
ullcmande, espagnole, française ct néerlandaise). - Gram
matil:a latina despflllll!riana, 2• éd., Anvers, A. Tilenius, 
156R (intitulée ensuite: Grammatiœs latinae). - S. Joannis 
Dama.\'Ceni Historia Bar/aam et. fosaphat, 1568. 

Joannis Lud. Vives EpisiOiul!., 1571. - De epistolis latine 
scrib('lldis, 1571, - Latlnae linguae progymnasta, Anvers, G. 
Silbius, 1572. - lnstitutionum scholasticarum libri lll, 
Anvers, Bellerus, 1573. - Select/ores epistofat- darorum 
virrmmr, Anvers, 1573. - Precationes liturgicae. Anvers, Bel
lerus. 1574 (au moins Il éd.). - C/audii Viexmomii Brevis 
institlllio de Poenitentia, Anvers, 1575. 

f>c 111genu/s scho/asticorum moribus libellus, Anvers, 
1575. - Praeceptiones de verborum et rerum copia, 1582. -
l'rimae swdiorum exercifationes, 1585. - Scholae lalinae et 
cltristianae Sciagraphia, 1588. - Pra<i(.'l!f)tlones de figuris. 
1590. - Prec:alionc!S sc:hulasticue, Anvers, 159 1. - N. Busii 
Select tores sermonis latini phra.~es, 1597. 

Sans da I.e: Religionis christianae rudimenta; - 12 legum 
sdwlasricarum tabulae; - Epistolarum selec:tarum Ciceronls 
li br/ l/1; - Selectiores epistolae Pauli Manutif; - Mililiae 
Christianae progymnasmata. 

Correspondance de S. V. dans llllmanistica Lovaniensia. 
t. 23, 1974. 

2. SI'IRJTUALttt. - Les orientations spirituelles de 
Vercpaeus apparaissent surtout dans son Enclziridion, 
ses Precationes liturgicae et scholasticae et dans ses 
Instilutiones. Le deuxième ouvrage est un choix de 
prières pour aider les écoliers à prier pendant la 
Messe, et le troisième est l' Enchiridion beaucoup 
moins fourni et destiné aux écoliers. Restent donc 
surtout cet Enchiridion et les Instilutiones. Comme 
toutes les autres œuvres de notre auteur, ces deux 
principales de notre point de vue n'ont d'autre but 
que de servir à la pratique quotidienne de la vie: les 
ouvrages de pédagogie, pour qu'on apprenne le latin 
et l'art de s'en servir ; les livres de prières pour qu'on ' 
s'y exerce. 

L' F:nchiridion est une collection de prières 
(l'auteur se dit collector) di visée en 15 chapitres: 
prières journalières, la Messe, « prcces propitia
toriac, deprecatoriae, petitol'iae, piae », doxologies, 
prières en l' honneur de la sainte Trinité, à la Vierge 
Marie et aux saints, <<in vitam Jesu Christi», avant 
ct après la communion, à l 'usage des prêtres, pour 
aider les malades, pour les d6funts et méditat ions 
sur la Jérusalem céleste. L'auteur, sans aucune 
théorie, se limite à un bref exposé des questions : 
doctrine et exemple du Christ, exemple des saints, 
util i té, dignité et efficacité de la prière, ferveur des 
premiers chrétiens, corruption du siècle présent, 
tout cela étant orienté vers la pratique de la prière: 
<<in en versatur cardo tranquillae ct verac chris
tianae vi tae, arque adeo totius salutis nostrae »(Ad 
lectorem ). 

Caractéristique de l'ouvrage: le retour aux source~: Bible 
cl Tradition catholique, depuis les Pères jusqu'aux écrivains 
illust res de son l.emps. L'auteu1· trouve ainsi son bien chez 
Albert le Grand, Thomas d'Aquin et Bonaventure pour le 
1 JC siècle. Au 14c: Ludolphe de Saxe, Tauler, Pétrarque; au 
15c: Thomas a Kempis, Gerson, Laurent Justinien, Denys le 
Chartreux, Nicolas Salicetus. Le 16" siècle est très bien 
rcpr(·senté avec 36 auteurs, dont Jean-Juste Lansperge, Fr. 
Titclmuo~. Cl. Viexmont, Pierre de Soto. Louis de Blois, 
Jean Polanco, Pierre Canisius, Fr. Coster, Louis de Grenade, 
etc. trasme n'apparaît pas. Autre caractéristique, l'attention 
sout('nue donnée à la formation religieuse des jeunes. 
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Instruit par son étude des œuvres d'Érasme et de 
J .-L. Vives, conseillé par J. Rethius cl les Jésuites, fort 
de son expérience pédagogique propre, Verepaeus 
rédige ses fn.çtitutionum schola.l'ticarum libri Til. Le 
premier li v re traite de la pédagogie en général (l'école, 
les maîtres, les élèves) ; le deuxième parle de la for
mation intellectuelle à donner de la 7e à la première 
classe ; le troisième livre est réservé à l'éducation reli
gieuse. Sa grande règle se résume dans le verset du 
psaume : <<Declina a malo et tac bonum » (26,27). Les 
mnîtres doivent aider chaque élève afin qu'il se corrige 
de ses défauts ct s'engage dans la voie des vertus chré
tiennes. Cathéchisrne, prière, lecture de l'Évangile 
(meme en grec), des Pères et. des bons auteurs contem
porains (N . Eschius, A. Sasbout, les lettres des Jésuites 
du Japon et des Indes), communion ct confession fré
quentes, toul cela amène Je jeune homme à vivre en 
chrétien heureux et convaincu. 

Par son sens pratique, son amour de la saine tra
dition et son souc i de la jeunesse et de sa formation 
chrétienne, S. Vcrepaeus a été un pédagogue insigne 
du 16e siècle. 

A. Possevin, Apf!uratus sucer. t. 2, Cologne, 1601!, p. 409. 
- V. Andreas, Blblimheca Belgica, 2• éd., Louvain, 1643, p. 
814-15.- A. Miraeus. Bibl. ecclesiastù:a, t. 2, Anvers, 1649, 
p. 150-51. 

C.G. Jucher, Alfgemeines Gelehrten-Lexikon. t. 4. Leipzig, 
1751, col. 1526-27. - L. Morél'i, Le grand dil'tionnaire ... , 
t. 10. Paris, 1759, p. 536-37. 

J .A. Coppens, Nit>uwc• beschrijving van het bisdom van 
's·llertn!fcnbosch. t. 4, 's-llenogcnbosch, 1844, p. 223-25. -
A.J. Yan der Aa, d:ms niografisch woordmboel. dl!r Neder
landen, Haarlem, 1 R52-78, t. 5, p. 43. - L.H.C. Schutjes, 
Gl!schiedenis van lll't bisdom 's-Hertogenbosch, t. 1-5, St.· 
Michiels Gestel. 18o0-76. t .. 3, p. 467; t. 4, p. 272. 

P.C. De Brouwer. dans flrabamia nostra. t. 2, 1935-36, p. 
416-18. - A. Roersch, dans Biographie nationale (de Bel
gique), t. 26, 1936-37, col. 604-1 O. - H. Oc Vocht, Histoty of 
Ûtl! Foundarion and the Rist• of the Colfegium Trilingue Lova
niense, l. 4, Louvain, 1955, p. 406-15. 

M.A. Nauwclaerts, Bijdmge tot de bibliographie van S. V., 
dans De gulden Pa.1.1er, t. 25, 1947, p. 52-90; De paedagcr 
gisclze ideeën van Magister S. V., dans Ons eigen 8/ad. t. 38, 
1948, p. 519-21 ; S. r ~ en Mechelen, dans Handelingen van de 
Kon. Kring voor Ondheidkunde ... van Mec:helt>rz, dccl Lll, 
1948, p. 89-97 ; Df· twee o1ulste bekende d.rukkm van een 
Neduland.çe vertaling van S. V. F:nchiridion, dans flet Boek, 
t. 30, 1949-51, p. 357-63 ; S. V., paedagoog der Contra
Rcformatie, coll. Opvoedkundige brochurcnreeks 145, 
Tilburg, 1950, 80 p.; De correspondemie van S. V. met de 
Oj)idna Plantiniana te Antwerpen, dans De gulden PasSI!r. 
t. J6, 1958, p. 43-58 ; l.atijnse school en omierwijs te 's-ller
wgc•nbosdz tot 1625. coll. Bijdragen tot de geschicdenis van 
het Zuiden van Ncderland 30, Tilburg, 1974, p. 166-79 ct 
259-63. - Nalirmaal Biografisch Woorde11boek. t. 6, 
Bruxelles, 1974, col. 961-65. 

André D t cco1m·E. 

« VERGEL Dr<: VlRGINIDAD ))' ouvrage d' un 
anonyme francisvain de la province de Santiago, 16" 
siècle. - 1. L 'aull!Ur anonyme et ses œuvres. - 2. Doc
trine. 

1. L 'AUTr:IJR ANONYME 1:1· SES <nuvRES. - Lt.: Verge/ de 
virginidad (cité ki VV) paraît à Burgos, l :->39, avec un 
Misterio de los Angeles, de moindre envergure (cité 
MA) sur les formes gothiques de Juan de J unta ; cet 
in-4° ne comporte que la numérotation des cahiers. 
Ces deux textes ont été composés sept ans auparavant 
au couvent Saint-François de Salamanque. 

Des allusions et des renvois réciproques établissent 
clairement que ces deux textes sont de la même main, 
comme aussi les Excelencias de la fe (~ EF), parues 
peu avant, en 1537 et contenant 72 chapitres sur le 
Christ et l'Église contre les erreurs du temps (au f. b-3, 
elles renvoient à MA et à VV), les Misterios de 
devocion (dédié à Catherine de Portugal, nièce d'Isa
belle la Catholique) et encore un résumé de J'Historia 
del ... conde Fernan Gonza/ez (cf. B.J. Gallardo, t. 1, 
p. 76 1 et 954). 

VV est conservé à la B.N. de Madrid (R-11863), à l'Es· 
corial (3 1-V-40) et chez les Franciscains de Compostelle 
(17623);- EF est à Londres, British Museum (C. 63 g. 26). 

L'auteur écrit aux couvents de Salamanque el de 
Toro ; ses ouvrages présentent l' intérêt de faire 
connaître un aspect de la problématique spirituelle du 
Siècle d'or espagnol. Notre franciscain entretient une 
vieille amitié avec francisco de Vitoria et l'admire ; il 
lui dédie EF et dans son prologue lui demande ses 
conseils, comme il l'avait fait pour VV (cc qui semble 
avoir retardé l'impression de VV, qui paraît après 
Ef). Un de ces conseils pourrait être d ' inviter le 
lecteur à la lecture de I'Éériture sainte (cf. W 45, 
d-3). Notre franciscain sympathise avec beaucoup 
d'idées des disciples du dominicain Juan de Hurtado 
dans son insistance sur« J'esprit et les œuvres)), Il est 
fier des services que rendent à l'Église les deux ordres 
mendiants (EF a-6). 

La seconde dédicace de EF est adressée à Juan Maninez 
Guijarro, le <<Maestro Silfceo », précepteur du prince Phi
lippe et futur archevêque de Tolède, ancien professeur de 
philosophie naturelle et de mathématiques à Salamanque. 
Grâce à lui notre auteur est en bonne relation avec la cour 
royale: il dédie son VV à l'impéralrice Isabelle, qui favo
risait, comme ses parents les souverains de Ponugal, le 
couvent San Fmncisco de Salamanque. Ces protecteurs 
royaux lui donnent assez d'assurance pour attaquer la négli· 
gence des hautes hiérarchies devant les hérésies (cf. EF 2; 
h-5 ct 6). 

N. Antonio cl d'autres bibliographes, après avoir rapporté 
les litres castillans de VV et de MA, anonymes, attribuent à 
un franciscain de Cordoue, Felipe de Sosa, un Hortu/um vir· 
glnitatîs ct un De mysteriis angelorum, Salamanque, 1539. 
L'équivoque paraît provenir de L. Wadding (ScriptOres Ord. 
Minorum, Rome, 1650) qui écrit les titres en latin et qui 
aurait confondu le lieu de la composition avec celui de l'im
pression. 

On doit certainement à Felipe de Sosa un De exce/entia 
Evange/ii (Séville, 1569); en 1575 on lui confie des affaires 
de reliques à traiter devant le Pape. Il semble impossible de 
voir en lui l'auteur de nos traités anonymes, dont l'un dit 
explicitement en 1537 qu'il était « acostumb111do tant os 
anos a la soledad de la cclda » (EF a-2). Cf. R. Rami rez de 
An: llano, Ensayn de 1111 catalogo biografico de escritores de la 
provincia y dlôcesis de Cordoba, t. 1, Madrid. 1922, p. 650. 

Notre franciscain est un bon exemple de la spiri
tualité traditionnelle qui veut aller par des « cami nos 
llanos y segur;,s >> (EF 30) ; il rappelle les positions des 
dominicains Juan de la Cruz et Melcho r Cano, peu 
partisans de voir des livres « ligeros y curiosos » dans 
les mains des femmes (cf. ibid. VV 43). Pour lui, 
comme pour Domingo de Soto, le sommet de la vic 
chrétienne est dans la charité. La méthode qu'il 
adopte s'accorde à cette vue : il veut offrir aux chré
tiens ordinaires ct occupés une somme de vérités qui 
les affermisse dans la vertu et les prémunisse devant 
les périls en matière de doctrine (cf. VV, prologue). li 
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t'ecourt aux sentences simples des anciens, qui sont 
plus efficaces et agréables à Dieu que «les jugements 
propres et les esprits orgueilleux » (MA, prologue, 
0-4). II recueille les enseignements autorisés des saints 
personnages et les offre en florilège à « tout genre de 
personnes », en dépit du fait qu'on l'ait critiqué pour 
son style «sec» (VV, prol. ; MA, prol. 0-4). Outre la 
Vulgate, il cite la Septante (VV 48, c-3 ; MA, prol.) ; 
parmi les commentateurs de la Bible, il utilise les 
saints Augustin, Jean Chrysostome, Jérôme, 
Ambroise et Bernard. Parmi les théologiens scolas
tiques, il recourt surtout à Alexa nd re de Hal ès et à 
Thomas d'Aquin, mais il connaît aussi Bonaventure; 
il mentionne à peine Duns Scot. Toutes ses préven
tions vont aux alumbrados, aux luthériens, aux 
déviances voisines, mais il ne parle pas des éras
mistes. 

2. DocTRINE. - 1° La virginité et la contemplation 
vraie. - 1) Les chapitres 1-23 du Verge/ célèbrent la 
virginité en elle-même. Elle est un bien de grand prix, 
«la fleur du verger de l'Église>> (ch. 2) ; honorée, 
même chez les païens (ch. 3-4), elle est une semence 
portant du fruit pour le Royaume (5-6). Les apôtres la 
prêchèrent, les martyrs l'arrosèrent de leur sang, les 
saints docteurs ont labouré son sol, les anges gardent 
son fruit (7-1 0). Elle est le joyau du Paradis, où les 
vierges suivront l'Agneau (A poe. 14,4) ; elle anticipe 
un mariage immortel (11). Elle libère de nombreux 
soucis et penn et de mieux sui v re le Christ (13-14 ). Le 
feu des passions épargne les vierges, comme celui de 
la fournaise les jeunes hébreux de Babylone (15). 

Ce qui est le meilleur n'est recherché d'habitude que par 
un petit nombre et la loi chrétienne ne force pas (16-17), 
mais la vic en virginité comporte six avantages: elle est plus 
pure, dispose à la perfection, elle est plus s1îrc, plus joyeuse, 
saine et élevée; mais le meilleur consiste en la charité ( 19). 
La vierge cul live les vertus (20) ; si elles sont pures, ses occu
pations, comme les ongles, renforcent ses mains, mais elles 
abîment l'esprit si elles sont superflues (21 ). Le recueil
lement de la nuit sépare de ce qui n'est pas nécessaire ct met 
en ordre l'esprit (22-23). 

2) Les ch. 23-63 mettent la virginité en relation 
avec les autres vertus, et aussi les autres états de vie 
(39-44), et la vantent comme une manifestation privi
légiée de la charité. On ne goflte pas les choses spiri
tuelles si on ne domine pas les charnelles, et en tout 
apprentissage il faut un modèle : cc sera la sagesse, 
dont Marie est l'exemple (ch. 24-25). 

Plusieurs chapitres traitent ainsi de l'aumône (28-31) ; la 
virginité nait de l'amour pour Dieu ct pour le prochain (32); 
l'humilité est sa base, la pudeul' la haie de sem verger (33· 
34); elle garde ses yeux comme les clés de son trésor, modère 
sa langue (35-36); elle donne de belles couleurs au visage et a 
horreur des parures exagérées (37-3!!). Comme le miroir 
plaît aux jeunes filles, la vierge chrétienne sc regarde dans les 
pages de l'Écriture saint.e (45-46), elle découvre les secrets et 
la sagesse de l'Incarnation et des const:li ls évangéliques,- et 
se lamente du peu d'attention qu'y portent les prédicateurs 
(47), 

Édifier la perfection suppose les œuvres de la vertu 
(ch. 48). Les sciences et les lettres, unies à la vertu, 
sont très utiles, mais avec la vanité elles conduisent à 
de grandes chutes (49). La virginité est une haute 
tour, à l'élévation de laquelle s'opposent obstacles et 
dissuasions, et souvent aussi le manque de doctrine 

(50-52). Ce qui permet de la construire, cc sont les 
faveurs de Dieu, et ceux qui les demandent mettent 
en œuvre ce palais de vie éternelle (53-54). Y contri
buent aussi les dévotions aux saints, qui stimulent au 
bien, et leur intercession est plus puissante que les 
aides de l'Église militante (55-58). 

La prière empêche que le château de la foi soit dévasté 
(59); elle manifeste aussi la gratitude pour les bienfaits reçus 
et elle aspire au ciel ( 60). Les heures canoniales ont une spé
ciale importance; elles sont comme des lettres adressées par 
Dieu à la communauté (61 ). Mais la pierre angulaire de 
l'édifice est la charité; l'auteur, avec Alexandre de Halès, 
expose les sept conditions pour qu'elle soit ferme et sou· 
l.it~nne les œuvres vertueuses (63). 

3) Après avoir assmé la structure de l'édifice, com· 
mcnce son ornementation : aux commandements 
s'ajoutent les conseils (ch. 64-86). Si 1~ virginité est le 
bois sans corruption du temple de Sal.omon, les 
conseils sont comme les clous d'or qu'y introduit le 
vœu (64). Parmi les bons propos, notre franciscain 
nl\:ntionne les bonnes compagnies, la compassion 
pour les faibles, Je refus de favoriser le mal, la pru
dence (65-68); puis les quinze qualités de la charité 
selon 1 Cor. 13,4-8 (69-85). Celui qui les met en pra
tique bâtit sur Je roc le temple de la perfection, dont 
les dons du Saint Esprit sont les sept contreforts (86). 
Le modèle de tout cela est la Vierge sans pareille, cou
ronnée de douze étoiles, qui sont l'image des privi
lèges de la virginité (87). 

4) Dans Je Misterio de Los Angeles, l'auteur, face 
aux «abandonnés» (dejados) qui croient pouvoir 
pénétrer l'essence divine dans une contemplation 
directe et permanente, expose les fonctions des anges 
et leurs services comme ministres des grâces actuelles .. . ' . . ~-

Le prologue montre l'harmome qu1 extste entre la v1e 
active et la contemplative, car «les vertus morales 
lavent les yeux du cœur» et la virginité est le plus 
haut degré de la tempérance (MA, prol., 0-3; cf. VV 
8 7 ; Thomas d'Aquin, ln Sent. 111, d. 33, a. 2). Les ch. 
1-13 exposent la relation des anges avec les hommes 
et son prix. Vient ensuite le détail de leur aide face à 
la fausse oisiveté, spécialement celle de l'ange gardien 
qui excite à travailler sans défaillance (14-26). Parmi 
les neuf chœurs des anges, les six premiers figurent. la 
vic active; les trois derniers, trônes, chérubins et séra
phins, figurent la contemplative, en relation avec les 
trois puissances, mémoire, intelligence et volonté (26 ; 
cf. 13). 

2° D'union idéale de l'action et de la contemplation. 
- Si l'exercice de la charité est l'axe, la colonne verté
brale de la perfection, s'impc)se aussi une harmoni
sation entre commandements et conseils, entre vic 
active et vic contemplative. Le modèle est le Christ 
Jésus : << dans sa très sainte vie il a unit le blé de la vie 
active et la vigne de la vie contemplative ... sans 
jamais les séparer» (MA, prol.). 

t.a vie intérieure jouissait alors d'un étonnant 
prestige social et notre auteur veut éviter les pièges de 
cc prestige : certains, «à peine se sont-ils occupés à 
l'a-b-c des œuvres ... , s'occupent des exercices de la vie 
contemplative» (MA, prol.). II ne faut pas oublier 
que, si « l'amour pour Dieu est plus haut en dignité, 
J'amour pour le prochain est premier dans l'ordre de 
la disposition>> (VV 27; Thomas d'Aquin, Somme 
th(;ol. P 2"", q. 68, a. 8). 
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La vie active, outre qu'elle vise à éviter le péché, 
«consiste dans les œuvres de justice envers le pro
chain nécessiteux et en difficulté ... », et la contem
plative <<en la contemplation des saints, des anges et 
des divines perfections» (MA, prol.). «La vie active, 
laborieuse comme le mois d'août, et la contemplative, 
joyeuse comme les vendanges, s'aident mutuellement 
chez celui qui, fervent et dévôt, révère les mystères de 
la vie et de la passion du Rédempteur». Avec 
Thomas d'Aquin, nolfe franciscain considère que la 
vie contemplative est cependant la fin de la vi~ active 
ct que les œuvres des vertus morales sont comme les 
échelons de l'échelle de Jacob; «on ne monte pas au 
ciel sans escalier», et c'est en cc sens que VV ct MA 
sc complètent mutuellement (MA, prol., 0-3 ; cr. 28 

2"", q. 182). La cire des œuvres de miséricorde ct le 
miel de la contemplation sont en abondance produits 
par ces abeilles célestes que sont les vierges (VV 13, 
b). 

Les œuvres, comme des charbons ardents, mettent dans le 
cœur «la dévotion ct la prière intérieure». L'ange gardien 
enseigne l'exercice de l'oraison mentale ct prépare t) la 
contemplation. pour laquelle nous avons été cr•éés, de sorte 
que, une fois expérimentée, les autrc..-s occupations nous 
paraissent ((amères com mc: le fiel» (MA 26 ; cf. 1 ) . .lamais 
notre auteur ne pu rie du « rccogimiento », sinon d'une 
manière très générale: pour sc préparer à l'examen. pour 
entrer dans le silence de la nuit (VV 85 ; 23). Il est prudent 
qu11nL à l'affectivité dans la prière ct mèt en gardt· contre 
ceux qui veulent jouir de la vendange avant les 1n1vaux 
d'aoOt. ct qui enscigncnL que le salut «consiste seulement 
dans les doctrines angéliques, ct non dans la vic et l'ensei
gnement du Fils de Dieu fait homme>> (MA 1 ). 

3" Vraie et fausse dévotion. - Fréquemment nos 
textes parlent des <<faux dévots>~ (VV 27), des 
« là usses dévotions». de ceux qui, «malgré de nom
breux discours sur D ieu, l'amour et le goût de Dieu, 
restent... étrangers ... {l la pure dévotion» (MA. pro!.). 
La racine des erreurs des alumbrados tient en ec qu'ils 
«ne travaillent pas ... aux œuvres de l'amour avec le 
corps ct avec l'âme» (VV 27). 

La charité «uni versai>> envers le prochain consiste 
en ceci : ne pas lui nu ire, supporter les adversités qu'il 
nous occasionne, et l'aider. En commençant par 
aimer le prochain pm· les bC)nnes œuvres, on purifie 
ses yeux, qui dès lors peuvent voir et aim~r Dieu 
(ibid.). Les déviations auxquelles notre auteur fait 
allusion rompent l'équilibre entre les bonnes œuvres 
ct la contemplation: on veut contempler «avant de 
travailler et de s'occuper à la vie active». Les vertus 
guérissent les passions; en particulier, la virginité 
<<ouvre le chemin ct prépare le cœur, ainsi lavé ... , aux 
œuvres de la vie contemplative» (MA, pro!., 0-1-3). 
L'antidote aux déviations possibles consiste dans les 
bonnes œuvres de la vie active (VV 27, c-3; Ef 69, 
k-8). 

4" Alurnbrados et luthériens. - Luther est présenté 
comme le grand d(~tract.eur de la virginit~ ; plus 
encore que Jovinien qui se contentait de la mettre sur 
le même rang que le mariage, lui l.a voit inférieure 
(VV 18; 51 et 80). De plus, il refuse les images des 
saints, comme s'il ne voulait pas voir en eux les 
«témoins>> de la vérité qui l'accusent (VV 56); il nie 
leur intercession devant le Seigneur. 

Notre auteur situe chronologiquement l'apparition 
des béates faiseuses de miracles et des alurnbrado.1· en 

Espagne. Les premières trompèrent beaucoup de gens 
«il y a cinquante ans» (EF 44, f), ce qui les place en 
1487, année où de fait se multiplièrent les béates 
visionnaires. Le Ver~rel, écrit en 1532, parle de «sor
ciers» qui ont paru « il y a vingt ans >>, ce qui renvoit 
aux dejados (en 1512, «un frère contemplatif, alum
brado par les ténèbres de Satan ») ; peu après Isabel de 
la Cruz commencera à prophétiser et sera la tête de 
file des a/umbrados de Tolède (cf. S. LOpez Santi
drian, Decurso ... , p. 77 et 54). 

Pour les designer, le terme méprisant Je plus utilisé est 
<<sorciers>> (bru}os; VV 27,47,58,63,84,85; MA. pro!.), 
peut-être parce qu'ils «ensorcellent ct aveuglent» les leurs 
(VV 63); on rencontre aussi : fnux saints, faux dévots (VV 
69,27), trompeurs (VV 46, d-4), maîtres de pratiques 
secrètes formant des conciliabules, deS nids d'hirondelles, de 
petits cercles, <<licencieux ct sacrilèges la nuit, et de jour très 
réglés et mesurés» (VV 85). L'auteur souligne aussi leur 
fau)(·semblant de contemplatif et leur mépris de toute médi
tation : « lis pensent voler trés haut ct sans ailes, eux qui ne 
font aucun cas ... du Calvaire; ils sont amis des goOts et des 
consolations des anges et ils fuient les sermons et les dévo
tions aux peines ct amères soufl'ranccs du Rédempteur, 
parce que, disent-ils, c'est là dévotions de novices» (VV 63 ; 
cf. Edicto cie Toledo, prop. 42, dans A. Marquc1., Ahun
brados, Madrid, 1972, p. 28 t). 

La dévotion aux mystères de la sainte humanité du Christ 
est la meilleure défense contre les nouvelles erreurs (VV 63 
et 69). D'autre part, ces faux dévots sc tiennent en si haute 
estime qu'ils ((se canonisent les uns les autres>> (VV 58 ; cf. 
Edicto de Toledo, prop. 1 5-17). « Il sc considèrent comme les 
agneaux alors que, examinés, ils s'avèrent être des loups>> 
(EF 54, g-2 et 3). Tout en exaltant leur méthode spirituelle, 
((ils consolent leur estomac avec des nourritures qui n'ont 
rien à voir avec leur état..., ils marchent frai s et gros, vêtus et 
chaussés comme des courtisans ... , repus de volailles et de 
massepain, sans peines, ils parlent d'amour comme des séra
phins 1 >> (EF 31, d-6; cf. Edicto de Toledo, prop. Il). 

La description des alumbrados sugg'ère aussi des 
soupçons de mauvaises mœurs: le Malin se déguise en 
ange de lumière ! dans leurs discours, «ils com
mencent avec l'amour de Dieu et achèvent sur celui 
de Vénus» (VV 63) ou, pis encore, «ils donnent à 
boire le vin de Sodome)> (VV 47, e). Autres caracté
ristiques : leur opiniâtreté et leur prosélytisme (VV 63 
ct 69); pour les leurs, on ne compte pas l'argent, mais 
il faut sept clés pour donner un centime avec une 
charité désintéressée (VV 84). Les femmes appa
raissent en bonne place, «oubliant leur quenouille 
pour prétendre lire saint Paul» (VV 69). Il n'y a pas 
de ville, de village; de maison royale ou de monastère 
qui soit exempt de ces faux dévots, mais le plus grand 
nombre se rencontre parmi les gens simples et 
charnels (VV 46 et 58). 

Bien que notre franciscain pade de ces erreurs 
comme affectant son pays, il est conscient de ce 
qu'elles sont répandues« en de nombreuses parties de 
la chrétienté» (MA, pro!., 0-2). Les mœurs de Sodome 
sont courantes en Italie (EF 62, î-1 ; 68, k-4) ; d'autres 
déviances sont rapportées à pmpos de l'Allemagne et 
de Paris. Mais il écrit à Salamanque et dénonce ce qui 
compromet en Espagne le bien social et la pureté de la 
foi ct des œuvres. 11 commente avec vigueur le 
«Simon, tu dors?» de Marc 14, 17, se lamentant de 
la négligence des pasteurs (EF 2 et 30) et se félicitant 
du travail de l'inquisition: les blessures profondes 
faites à la foi doivent être soignées par ces chirurgiens. 
Au total, les écrits du franciscain anonyme de la pro
vince de Santiago sont un bon exemple de la 
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conception ascétique traditionnelle et annoncent 
d'une certaine manière les mesures prises en 1559 par 
l'Indice de F. de Valdés (cf. supra. col. 119-22). 

N. Antonio, Bibl. Hispana nova, t. 2, Madrid, 1788, col. 
336. - B.J. Gallardo, EnsaJ'O de una bih/ioteca espmïola de 
lihros raros ... , t. 1, Madrid, 1863, p. 761,954,1227. - A. 
Palau y Dulcet, Manual del libre.ro hispanoamr:ricano, t. 5, 
Barcelone, 1951, p. 206; t. 26, 1975, p. 252. - H. Thomas, 
Short-tille Catalogues ofSpanish, Spanish-American and Por
tuguese Books. printed he/ore /601. in the British Museum, 
Londres, 1966, p. 33. 

E. Asensio, El erasmismo y las corrientl's espirituales 
a,/ine.s, dans Revis/a de Filologia Espa1iola, t. 36, 1952, p. 
36-38. - J. Fuster, Rebeldes y he.terodo.ws. Barwlone, 1972. 
- M. Andrés, Los reco~tidos, Madrid, 1976, p. 246-67. - S. 
LOpez Santidrian, Decurso de la heterodoxia misti ca y origen 
del alumbradismo en Cast il/a, Burgos, 1981, p. 80.- P. Salnz 
Rodriguez, Antologia dela /iteratura espiritual espmiokl, t. 2, 
Madrid, 1983, p. 191-202, 30 J -09. 

Saturnino Lôr•8z SANTlDRJAN. 

VERGERIO (PIERRE PAuL, le Jeune), 1498-1565. -
1. Vie. - 2. Œuvres. - 3. Doctrine spirituelle. 

l. VIE. - Pier Paolo Vergerio est né en l49H, à 
Capodistria (aujourd'hui Koper, en Yougoslavie); il 
fit des études de droit à Padoue en 1524. Après la 
mo11 de sa femme, il fut, étant talque, nonce à la cour 
de Vienne (1533). En 1535, ayant reçu la charge de 
visiter les villes allemandes à la œcherche d'un lieu 
pour le futur concile œcuménique, il eut l'occasion 
d'entrer en contact avec Luther, dont il retira une 
pénible impression . Écatté de la diplomatie en 1536 à 
cause d'un malentendu avec le pape Paul Ill, il fut 
nommé évêque du diocèse de Modrussa dans le 
Quarnaro, mais il le quitta quelques mois plus tard 
pour rentrer dans sa ville natale, Capodistria. Dès 
qu'il eut pris possession de son siège, il s'adonna à la 
réforme de la vie ecclésiastique au point qu'il éveilla 
chez Aleandro, nonce auprès de la République de 
Venise, des soupçons de « philoprotestantismc ». En 
1538, il était présent à Vicence pour l'ouverture du 
concile qui, par la suite, n'eut pas liet1 ; mais il ne 
rentra pas dans son diocèse, passa en 1539 à Rome, 
puis en France, cl assista en 1540 au colloque de 
Worms el en 1541 à celui de Ratisbonne. 

Cette même année il retourna à Capodistria et 
reprit son action réformatrice, suscitant aussi des 
soupçons de tendances luthériennes che7. les religieux 
et le clergé séculier, menacés dans leur mode de vie 
relâché. Pour ces motifs, à cause de l'interdiction 
papale de participer à l'ouverture du concile de 
Trente, à cause aussi d'un procès qu'on lui a intenté et 
de la peur de tomber entre les mains de l'Inquisition 
romaine, Vergcrio abandonna l'Italie en 1549, passa 
au protestantisme en Suisse où il devint pasteur à 
Vicosoprano. 

Sans adhérer à aucune égli$e réforrnt!e, il fut prédicateur 
itinérant dans diverses villes d'Europe : Tübingen, Genève 
(où il rencontra Calvin), Strasbourg, Konisberg, Francfort, 
Varsovie (où il sc heurta violemment au nonce Lippomano), 
Wittenberg, Vienne. Lubiana ct peut-être Bologne. Malgré 
d'inutiles tentatives de la part de l'Égli~c catholique pour le 
récupérer. il mourut hors de son sein à Tübingen le 4 octobre 
1565. 

2. ŒuvRES. -Parmi les 56 ouvrages de Vergerio (de 
droit, de théologie, d'autres plus spécifiquement spiri-

tucls, d'autres enfin polémiques et pour sa propre 
défense), 19 appartiennent à la période catholique, les 
autres ont été composés durant la période où il adhéra 
à la Réforme. Nous présentons seulement les ouvrages 
spi rituels : 

De rmitate et pace ec:clr:siae, V en ise, 1542 ; - Lette ra al 
doke Francesco Donà, dans A.F. Doni, Orationi diverse, Flo
renœ, 154 7, p. 7r-12v ; éd. récente par A. Stella dans ALli dei
I'Jstituto veneto di scienza. letten! e arti, n. 128, 1969-1970, 
p. 1-39 ; - lnstruttione christiana, J>oschiavo, 1549 ; - Ora· 
ti one d<1' perse.guitati et forusciti per lo Evang<'iio e·p<'r Giesù 
Chrislll, Poschiavo, 1549 ; - Del matrimonio de' prr:Li et delle 
monadw, Bille, 1549 ; - Dodiâ trattate/li (écrits ver; 1548, 
avant son départ d'Italie), Bâle, 1550; - Che cosa sia et de 
cui prima stata ordinata l'acqua santa, si, 1 550. 

Della camera et statua della Madonna chiamata di Loreto, 
si, 1554 ; - Che cosa siano le XXX Messe c:hiamafe di San 
Gmgririo et Qtlando prima inC<im/nc:iarono ad u.sarsi, si, 
1554 ; - A que g/i venerahili padri Dominicani che difendrmo 
il Rosario per cosa buona ; - Discorsi sopra i Fioretti di san 
i'imlœsco ne' quali della sua vila et delle sue stimate si 
mgiona (déjà édité dans Dodic:i trattatelli, f. CSv· C8r, 
(dédiés à une abbesse d'un couvent de clarisses; réédité à 
pan, sd, Bâle, avec un postscripturn polémique contre les 
clarisses) ;- Artico/i che sono in contro1•ersia da disputarsi in 
Concilio, éd. V. Schweitzer, dans Concilium Tridentinum, t. 
12, Fribourg/Br., 1930, p. 431 -35, adressés à un cardinal 
anonyme, peut-être le cardinal d'Este. 

Œuvres perdues. - Ti modo di c:onsolar gli injimni eL 
contlannati a morte, 1554; - il écrivit aussi un petit traité 
sul' la Cène du Seigneur et une paraphrase des sept psaumes 
de la pénitence: cf. Jacobson Schutte, Pier Paolo ... , p. 298, 
327. 

3. Doc m1NE Sl'IRITUELLE. - Tous les hommes 
reçoivent de Dieu l'appel à la vie spirituelle, à 
quelque état social qu'ils appartiennent : travailleurs, 
comme dans la parabole évangélique, ou prêtres. Dieu . 
appelle de di verses manières : soit par une voix inté-~ 
ri eure. comme au milieu d'une journée de travail, soit 
de façon extraordinaire et fulgurante comme sur le 
«chemin de Damas». La source principale de la vie 
spirituelle est donnée seulement par le Nouveau Tes-, 
lament, Evangiles et Actes des Apôtres, «pierre de 
LOuL:hc de la foi chrétienne», sans pourtant rejeter 
l'Ancien. Le premier contient la parole de Dieu, 
<<c'est-à-dire le corps même de Jésus Christ»; cette 
parole console, adoucit ct attendrit les élus, tandis 
qu'elle endurcit l'âme des hypocrites et des phari
siens. Les pères du concile (de Trente) doivent traiter 
de ta parole de Dieu : mais ils doivent d'abord sc 
purifier. 

) .e Christ, - cela est en harmonie avec le christocen
trisrnc de la piété italienne du temps, - constitue le 
centre de la doctrine et de la vie de Vergerio. Il écrit 
de Vienne, le 10 décembre 1534: «Le Christ est 
l' unique ... voie pour réussir dans le monde, car si 
toutes les faveurs venaient à vous manquer, Jésus 
Ch rist... trouvera lui-même la manière de vous 
honorer». Il décide de s'occuper des fidèles de son 
petit diocèse, plutôt que de poursuivre des projets de 
carrière mondaine (à Ottonello Vida, 1542). 

Eu janvier 1541 il se pluint auprès de Marguerite de 
Navarre: la cause du Christ est traitée avec tanl d'indignité! 
Parmi les théologiens, il y en a peu qui ont un bon esprit, 
comrm~ ceux qui mettent dans le Christ leur idéal, puis font 
leurs c!llculs (problèmes de la justification, de la grâce et des 
sacn:m~nts), comme s'il s'agissait de matières profanes ct 
lîtigieuses. Mais les intérêts du Çhl'ist exigent la douceur, 
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laquelle est l'unique moyen pour approcher les hén:tiques et 
les amener à rentrer dans l'orthodoxie (Vermigli était aussi 
de ccl avis). Vergerio espère que le Chri ~t allumera un bon 
feu dans son âme et dans celles de ceux qui sont confiés à 
son gouvemcmcnt ; le reste n'est rien. 

Vergerio constatait que, dans son diocèse d'Istrie, 
certains se vouaient à sainte Lucie, à sainte Apollonie, 
ou à d'autres saints. laissant de côté le Christ ; d'où 
son invitation à aller au Christ et à laisser les sai nts de 
côté. Dans un premier temps, il tentera de purifier le 
culte des saints de la superstition el des excès de la 
piété populaire; plus tard il accueillera la doctrine du 
Christ unique médiateur pour les hommes. Il n'était 
pas nécessaire de recourir aux legendazze des saints, 
qui éveillent chez les hérétiques le rire ct les 
moqueries envers les catholiques. Devant certaines 
légendes hagiographiques, Vergerio possédait une 
sorte d' intuition moderne, comme par exemple à 
propos de saint Georges et du dragon, transposition 
chrétienne de la légende pai'ennc du Minotaure. Mais 
dans sa critique historique il ne comprit pas la valeur 
populaire, quoique non historique, des Fiorelli de 
François d'Assise, ni celle de la récitation du rosaire, 
etc. 

Dans les discussions sur la prédestination (surtout 
dans Dodici trattatelli ... ), Vcrgerio insiste sur l'aspect 
ascétique. Dieu corrige les prédestinés, c'est-à-dire les 
élus, qui sont des fils adoptifs de Dieu ct frères de 
Jésus Christ, pour les rendre meilleurs: en effet, Jésus 
a déjà payé pour toutes nos transgressions inévitables. 
Tous les hommes pèchent, mais les péchés des élus ne 
leur sont pas imputés. Tous souffrent des arlversités 
durant leur vie, ma is seuls les damnés affirment que 
les adversités sont la conséquence du péché. Là, sans 
aucun doute, Vergerio fait sienne la doctrine luthé
rienne. Par contre, à propos des affiictions, il suit la 
doctrine de Thomas d'Aquin: Dieu les envoie à ses 
élus et à ses fi ls, aux hommes bons, pieux, charitables. 
Après les avoir éprouvés et affinés dans cette vie, il 
leur donne la vie éternelle, mais il laisse la prospérité 
mondaine aux mauvais, aux impies, aux réprouvés, à 
ses ennemis, qu'en premier lieu il aveugle et cnrlurcit, 
puis fait tomber dans les précipices et ablmes de 
larmes éternelles ... 

Restent fondamentaux les d eux ouvrages d'Anne 
Jacobson Schuttc, PiN Paolo Verge rio: the makmg of an 
italian reformer (Genève, 1977) et sa traduction italienne 
Pier Paolo Ver~erio t' la Riforma a Veneziu, 1498-1549 
(Rome, 1988, bibliogr. revue ct mise à jour). Pour la doc
trine spirituelle, se référer à l'éd. italienne, p. 90, 101, 121, 
131, 186-87' 188. 196, 226, 229, 249, 250, 264, 265. 266, 
267, 272-73. 305, 306. 359, 403-10. - A. Nicro. l'ier Paolo 
Vergerio il giovane (1498-1565), dans F. Scmi, /slriu e Dal
mazia: Uomllll e rempi, Udine, 1991, p. 173-80, comporte 
la liste de toutes les œuvres de Vcrgcrio dan~ ses deux 
périodes, catholique ct protcst1mtc. - DS, t. 5, col. 19, 11 90. 

Antonio N1r.Ro. 

VERHAEGE (CArRAis), Père des Sacrés-Cœurs 
(Picpus), 1821-1895. - 1. Vie. - 2. Œuvres. 

1. Vn:. - Charles-Louis Verhaege naquit à Wervik 
(Belgique) le 6 novembre 1821 et fut baptisé le même 
jour. Ent ré au noviciat des Pères des Sacrés-Cœurs à 
Vaugirard (France) le 20 octobre 1844, où il reçut le 
nom de Caprais, il lit profession le 3 avril 1 846. 

A Paris il reçut successivement la tonsure le 3 avril 
1847, les ordres mineurs le 25 juillet 1847. le sous-

diaconat le 18 mars 1848, le diaconat le 23 décembre 
1848 et la prêtrise le 7 avril 1849. Le 21 juin de la 
rnême année, il fut envoyé à Louvain, première 
maison européenne hors de France fondée en 1840, 
pour former des missionnaires «ad gentes>>. En tant 
que Flamand parmi ses confrères français, il put, 
au-delà de la bourgeoisie, établir un premier contact 
entre la communauté et la masse de la population. 
C'est dans cette maison qu'i l passa tout le reste de sa 
vie, ayant en charge la formation des novices, d'abord 
comme directeur, puis, à partir de 1880, comme 
maître des novices. Le plus connu d'entre eux est 
Damien De Veuster, l'apôtre des lépreux ( 1840-1889). 
En 1871, il fut nommé prieur et, à ce titre, seconda le 
supérieur local. 

Homme intérieur, habituellement recueilli en Dieu, 
Caprais Verhacge fut très demandé comme directeur de 
conscience par des prêtres séculiers et comme confesseur par 
des communautés religieuses. Outre les conférences qu'il 
donnait à ses novices, il s'occupa beaucoup de mrstique, en 
particulier au sujet de la stigmatisée de Bois d'Hame, Louise 
Lateau (OS, t. 14, col. 1220-21 et col. 629), qu'il prit l'ini
tiative d'interroger. Le 2 octobre il envoya ses conclusions 
au curé de Bois d'Haine: ce qui se passe chez Louise est 
l'œuvre de Dieu. 

Sentant sa fin prochaine, V crhacgc demanda les derniers 
sacrements, qu' il reçut debout, appuyé sur ceux qui l'assis· 
laient. Il mourut le 22 mai 1895. 

2. ŒuvREs. - Les livres de Verhaegc sont de deux 
types : des ouvrages de doctrine spirituelle ct des 
manuels de dévotions. Les voici par ordre chronolo
gique. - La perfection mise à la portée de t.out le 
monde ou traité théorique et pratique de la conformité 
à la volonté de Dieu, Louvain, Fonteyo, 187 1, 664 p. 
Malgré son ti tre, ce travail s'adresse plutôt aux reli
gieux et aux fidèles qui acceptent de se placer dans 
leur orbite. - L'arche du salut ou la dévotion aux 
Sacrés-Cœurs de Jésus et de Marie, Louvain, Fonteyn, 
et Paris, Aniéré-Broussois, 1872, 443 p. 

Dans une longue int roduction, qui témoigne d'une vaste 
én1dition (il s'appuie notamment sur Gi.irres, OS, t. 6, col. 
571-78), il propose les critères permettant de distinguer les 
vraies révélations d'avec les fausses. Il applique ensuite ces 
critères à cc qui est à l'origine de ln dévotion au Sacri-Cœur 
telle qu'elle sc pralk1ue à la suite de la révélation reçue par 
Marguerite-Mari~ Alacoque. La plus grande partie de l'ou
vrage porte sur la dévotion au Sacré-Cc):ur de Jésus. Si les 
développements patristiques ct historiques sont assez défi
cients, l'exposé scripturaire n'est pas sans mérite. Au-delà 
des pratiques contingentes, l'auteur met à juste t itre l'accent 
sur le culte d'amour et de compassion. 

Saint-Joseph, protecteur de l'Église, ses gloires et ses 
vertus, Louvain, Fonteyn, et Paris, Aniéré-13roussois, 
1872 ; 2c éd., refondue et augmentée, Paris, Palmé, et 
Bruxelles, Lebrocquy, 1877, x111 + 504 p. Se défendant 
de faire œuvre originale, le P. Caprais rcconnatt s'être 
particulièrement inspiré de la Cit.é mystique de Marie 
d'Agréda (DS, t. 10, col. 508-13), qu'il connaît par 
une traduction du P. Séraphin (DS, 1. 14, col. 628-29). 
Notons que, à partir de 1860, les Pères des Sacrés
Cœurs avaient lancé dans leur chapelle publique le 
culte de saint Joseph, qui, au siècle suivant, drainera 
les foules de lous les coins de la Belgique. - Mois de 
Marie des âmes intérieures et religieuses, basé sur la 
Cité Mystique de Marie d'Agréda, Tournai, Cas
terman, 1875, v111 + 376 p. Spécialement conçu pour 
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les âmes consacrées à Dieu, ce qui f<tit sa relative orip 
ginalité, cet ouvrage est constitué de textes de la reli· 
gieuse franciscaine accompagnés de réflexions. 

Manuel de théologie mystique à l'usage des confes
seurs, Paris, Palmé, et Bruxelles, Lehrocquy, 1876, xv 
+ 319 p. Composé dans un but pratique, l'ouvrage 
comporte deux parties: la première traite de la 
contemplation en général et des dispositions requises 
pour y être élevé ; la seconde distingue les diverses 
formes de contemplation pour lesquelles des critères 
de discernement sont proposés. Contrairement à plup 
sieurs auteurs, Yerhaege a placé les purifications pas
sives avant les degrés de contemplation unitive, 
« parce qu'elles en sont la condition et la préparation 
nécessaire» (p. xm). On peut voir dans ce livre le 
développement de l'exposé introductif à L'arche du 
salut. Tout en ayant à l'esprit l'appol't des théologiens 
ct des auteurs spirituels des différentes époques (dont 
Gorres et le P. Séraphin), Verhaege fait continuel
lement référence aux œuvres de Thé!rèse d'A vila et de 
Jean de la Croix pour fonder ses avis. On sent éga
lement chez lui la part de son expérience en cette 
matière. 

Manuel de dévotion aux Sacrés-Cœurs de Jésus et de 
Marie, Malines, Oessain, 1877 ; réimpr. 1894, VIII + 824 + 
92 p. L'auteur rassemble diverses méditations ct pratiques 
pieuses qui, pour la plupart , ne sont pas de lui ct dont scu· 
lement un tiers répOnd au titre de l'ouvrage. Le reste se rap
porte aux dévotions les plus diverses. 

Miroir du religieux ou traité complet tle l'état religieux. sa 
nature, ses obligations, ses exercices, ('tc. Ces deux gros 
cahiers manuscrits de 321 ct 372 pages, copie d'un original 
perdu, se trouvent aux arc.:h ivcs des Pères des S11crés-Cœurs t\ 
Louvain. Ils ne sont pas datés. Tl s'asit probablement des 
conlërence$ du P. Capmis à ses novices. · L '4nw et son Dieu. 
Nous n'avons pas trouvé trace de cet éc1'it mentionné sans 
autre précision dans la notice nécrologique du P. Caprais 
dans les Annales des Sacrés-Cœurs. 

On garde de lui aux Archives des Pères des Sacrés-Cœurs à 
Rome, 7 lettres au supérieur sénéral et 1 lettre à un Pète non 
identifié; un carnet de notes sur son entrevue avec Louise 
Lateau (Archives des Pères des Sacrés-Cœurs à Louvain) et 
des lettres au curé de Bois d'Haine, Paul Nicls, 1871 
(Archives de l'évêché de Tournai, carton C 2. 6 lettres). 

Journal tenu par le curé de nois d'Haine, Paul Niels, n. 47 
et 5 1 (Archives de l'évêché de Tournai). - Livre des emplois 
(Archives des Pères des Sacrés-Cœurs à Rome). - Annales 
des Sacrés-Cœurs, 1876-1877, p. 542-45. - Notices nécrolo
giques par Jacques Bund (dans Annales des Sacrés-Cœurs, 
1895, p. 283-84) ct dans la Gazette de Louvain, 25 mai 1895. 

Recensions du Mols de Marle, de {./ Arche du salut et du 
Manuel de Dévotion aux Sacrés-Cœurs d1· Jésus et de Marle, 
dans Annales des Sacrés-Cœurs, 1 895, p. 219-20. - Gérald 
De Becker, Lexique pour la théologie du cœur du Christ, 
Paris, 1978, p. 360-61. - Le nom du P. Caprais est souvent 
mentionné dans ta correspondance du P. Dnmicn De 
Veuster (Archives des Pères des Sacrés-Cœurs à Louvain). -
DS, t. 1, col. 256 ; t. 2, col. 1469. 

Édouard BRION. 

VÉRITÉ. - Pourquoi aborder le thème de la vérité 
dans ce Dictionnaire'! La vérité n'est-elle pas l'objet 
de la pensée, de la spéculation; et l'histoire des eff01ts 
de l'homme pour la connaître ne s'identifie-t-elle pas 
pratiquement à l'histoire de la philosophie? 
Cependant, déjà dans la philosophie grecque, surtout 
dans la mystique hellénistique, la recherche de la 
vérité avait tendance à s'identifier avec l'élan vers la 
divinité; cette montée des hommes vers le divin, pour 

les Grecs, avait une grande portée religieuse et 
morale; d'après Plutarque, «ce genre d'étude et de 
recherche est comme une ascension vers les choses 
saintes (hier6n). une tâche plus religieuse (osi6teron) 
que toute espèce de rite ou de fonction sacerdotale» 
(De /side et Osiride 2 - Mor. 35le). 

Quelque chose d'analogue doit se dire pour la vérité 
chrétienne, mais en un sens diflërent. Encore faut-il 
d 'abord bien se rendre compte qu'il existe une 
conception proprement chrétienne de la vérité. La 
vérité chrétienne sc distingue aussi bien de la vérité 
philosophique que de la vérité historique ou scienti· 
tique. Elle est fondamentalement vérité-révélation, la 
vérité de la foi. D'après cette conception chrétienne, 
la vérité vient de Dieu ; elle est communiquée par 
Dieu à son peuple et à travers lui à tous les hommes, 
pour leur dévoiler le sens ultime de leur existence. 
Cette notion chrétienne de la vérité-révélation vient 
de l'Écriture, et elle est restée vivante dans la Tra
dition de toute l'Église, même si elle a parfois été 
obscurcie par l'impact puissant de la conception 
métaphysique et proprement grecque de la vérité (la 
réalité dernière, l'essence des choses). 

Il sera question dans cet article de la conception 
chrétienne de la vérité et de son importance pour la 
spiritualité des chrétiens. On y distinguera : 1. 

' 4 • ' G M ~ /.., Ecnture Sainte. - 11. Des recs au oyen Age. - 111. 

Problématique moderne et spiritualité. 

I. ÉCRITURE SAINTE 

Le lien entre la vérité et la vie religieuse et morale 
de l'homme est présent dans toute l'Écriture, toujours 
dans le contexte de la rencontre entre l'homme et 
Dieu. Dans l'Ancien Testament la vérité de l'homme 
indique d'abord sa fidélité à l'Alliance, mais dans les 
textes récents le terme s'oriente vers l'idée de révé- t' 
lation, qui deviendra prédominante dans le Nouveau 
Testament. 

1. Ancien Testament. - 1° VocAnULATRE. - Les deux 
mots hébreux qui désignent la vérité sont 'èmèt et 
'emunah. qui dérivent du verbe 'aman (cf. l'« Amen» 
liturgique). Cc verbe signifie fondamentalement : ce 
qui est solide et fournit un appui (vg, peut se dire 
pou r un pilier). Mais 'èmèt est employé le plus 
souvent au sens métaphorique et moral : «une paix 
de vérité» (Jér. 14, 13) est une paix assurée, 
durable. 

2" LA v~RtT~ DF. Dmu. - Appliqué à Dieu ou aux 
hom mes, 'èmèt (ou 'aman) peut se traduire le plus 
sou vent par fidélité, très spécialement dans le 
contexte de l'Alliance entre Dieu et son peuple: 
«Y n hvé ton Dieu est le vrai Dieu, le Dieu fidèle, qui 
garde son alliance et son amour pour mille généra
tion~ à ceux qui l'aiment et gardent ses commande
ments>> (Deut. 7,9; cf. 32,4 ; Ps. 3 1 ,6). Ici, comme 
souvent ailleurs, le terme est associé à ~zèsèd ; on veut 
indiquer par là que l'Alliance est une alliance de 
miséricorde et de grâce, à laquelle Dieu n'a jamais 
manqué: «Yahvé, Yahvé, Dieu de tendresse et de 
pitié, lent à la colère, riche en wilce et en fidélité, qui 
garde sa grâce jusqu'à mille générations » (Ex. 
34,6-7). La «vérité» de Dieu est aussi celle de sa 
parole, de sa loi, très spécialement dans les psaumes 
(19 , 10 ; 111 ,7-8; 119,86.138.142.151.160): la 
Parole de Dieu est irrévocable, elle demeure à 
• • Jamats. 
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3° LA VÉRITÉ DES HOMMES. - Le même sens fonda
mental de fidélité se retrouve quand il s'agit de la 
vérité des hommes. «Des hommes de vérité» 
(Ex. 18,21 ; Néh. 7,2) sont des hommes en qui on peut 
mettre toute sa confiance; mais la raison est indiquée 
les deux fois : c'est parce que ces hommes «craignent 
Dieu». La «vérité» des hommes désigne d'ordinaire 
leur fidélité à I'Alljancc ct à la Loi divine; «faire la 
vérité » (2 Chron. 31 ,20) et «marcher dans la vérité>> 
( 1 Rois 2,4; 3,6; 2 Rois 20,3; Is 38,3) signiticnl: être 
fidèle envers la Loi du Seigneur, observer toutes ses 
obligations morales et religieuses. Nous retrouverons 
ces deux formules dans Jean, mais avec un dépla
cement d'accent significatif vers l'aspect de révélation 
de la vérité. 

La 'hnèt de~ hommes en vient donc à désignc:r l'ensemble 
de leur comportement moral envers leurs semblables : «faire· 
la bonté et la vérité» (Gen. 24,49; Jos. 2,14), c'est agir 
envers les autres ave..: bienveillance ct fidélité, en accord 
avec h• volonté divine; c'est un comportement inspiré par la 
fidélité à Dieu. 

4" LA vERITI\ Rtvf?LllE. - A partir de J'exil, surtout 
dans les courants sapientiels et apocalyptiqm~s. le mot 
vérité prend un sens partiellement nouveau, qui 
prépare l'emploi qui en sera fait dans les écrits pauli
niens ct johanniques : il décrit la doctrine de sagesse, 
la vérité révélée par Dieu. Les prêtres doivent. trans
mettre «la doctrine de vérité» (Mal. 2,6). «Vérité» 
devient synonyme de sagesse: «Acquiers la vérité, ne 
la vends pas: sagesse, discipline et in tell ige nec!» 
(Prov. 23,23; cf. Qoh. 12,1 0); «Jusqu'à la mort lutte 
pour la vérité, le SL:igneur Dieu combattra pour toi» 
(Sir. 4,28 LXX). Dans cette tradition plus récente, le 
mot vérité est aussi rapproché du substantif mystère, 
ou des verbes dévoiler, révéler, comprendre ou autres 
semblables : «Je vais vous dévoiler toute la vérité, je 
ne vais rien vous cacher ... : le secret du roi, il est bon 
de le cacher, mais les œuvres de Dieu, il convient de 
les révéler ouvertement» (Tobie 12,11 , rec. S); lors 
du jugement eschatologique, les justes, face aux 
impies, ((comprendront la vérité>> (Sag. 3.9): fina
lement leur sera dévoilé le dessein providentiel de 
Dieu sur les hommes ; ce plan du salut était resté 
caché jusqu'à ce moment, ct il demeurera toujours 
paradoxal (5,2) jusqu'à l'eschatologie final e. 

Un emploi analogu~ se retrouve dans les descriptions apo
calyptiques de Daniel : «le livre de la Vérité» (DanM 10,2 1) 
est celui où est inscrit le dessein de Dieu ; mai~ ce dessein 
n'est révélé que lorsque le Livré est ouvert (cr. Afloc. 5,3). La 
vérité de Dieu, c'est la révélation de son dessein (Daniel 
9, 13) ; c'est encore une vision céleste et l'interprét;~tion de 
son sens mystérieux (8,26 ; 10, 1 ; Il ,2). 

Cc sens du mol vérité dans les derniers li vres de 
l'A.T. sc retrouve dans les écrits du judaïsme apoca
lyptique et sapientiel. D'après les hymnes de Qumrân, 
dans une prière adressée à Dieu, «le secret de la 
vérité» est synonyme de ((tes merveilleux mystères>' 
(l QH 11,9-10); « l'intelligence de la véri té de Dieu», 
c'est la connaissance des mystères (7,26-27). Mais 
cette vérité est contenue dans la Loi: (( se convertir à 
la vérité», c'est «se convertir à la Loi de Mo'isc » 
(l QS 5,8; 6,15). La vérité a donc aussi une grande 
portée morale: la vérité s'oppose à l'iniqu ité (1 QS 
3,18-21); les« fils de la vérité» sont ceux qui suivent 
(des voies de la vl:rité 1> ( 4,5.17). 

Une bibliographie à peu près complète sur la vérité (jus
qu'en 1977) se trouve dans 1. de la Pottcrie, La w!rité dans 
Saint Jean. coll. Analecta biblica 73-74, Rome, 1977, 
p. XVII-XXIX. Voici quelques indications particulières. 

Dans l'A.T. ct le judai'sme: C.H. Oodd, The Bible and the 
Greek5. Londres, 1935, 65-75. - F. Asensio, Miserit.:ordia et 
veritas. El besed y 'emet divinos. Su injlujo re/igloso •. wcial en 
la historia de Israel. Rome, 1949. - 1. de la Potterie, De sensu 
vocis 'emet in Vetere Testamento, dans Verbum Domini, t. 
27, 1949, p. 336-54; t. 28, 1950, p. 29-42; L 'arrière-fond du 
thème Johannique de vérité, dans Swdia evange/ica l, coll. 
TU 73, Berlin, 1959, p. 277-94. - F. N<Stschcr, << Wahrheit 11 

alr theologlscher Terminus in den Qumran-Texten, dans 
Festschrift ./tir Prof Dr. V. Christian, Vienne, 1956, p. 83-92. 
- Y. Alanen, Das Wahrheitsproblem in der Bibel und in der 
griechischen Philosophie. dans Kerygma und Dogma. t. 3, 
1957, p. 230-39. - H. Kosmala, Hebriier - Essener -
Christen. Studien zur Vorgeschichte der frühchristlidum 
Verkündigung, Leyde, 1959, p. 153-73; 192-207. -
l'. Benoit, La vérité dans la Rible, VS, t. 114. 1966, p. 
386-416. - A. Jcpsen, 'aman, etc., dans Tlwofogisdws 
Worterhuch zum Alten Testament, de G. J . Bottcrweck et H. 
Ringgren, t. 1, 1973, p. 313-48. 

2. Nouveau Testament. - l'' CoNTINUITÉ AVIiC 
L'ANCIEN TESTAMt::NT ET NOUVEAUTf:. - Le mot vérité 
n'apparaît que rarement dans la tradition synoptique. 
Le seul passage où le substantif est employé, en 
dehors de l'expression adverbiale ((en vérité>), sc 
trouve dans l'épisode de J'hémorroïsse: (<Elle se jeta à 
ses pieds et lui dit toute la vérité» (Marc 5,33) ; cette 
formule, courante en grec profane, signifie sim
plement ici que la femme dévoila à Jésus le sens de 
son geste et la réalité de son état. Mais Jésus, lui seul 
dans le N.T., introduit ou conclut souvent ses paroles 
par« amen» (redoublé dans Jean: «amen, amen»): 
cet adverbe, dérivé de la racine hébraïque 'aman, 
concentre l'attention sur Jésus qui parle : ses paroles 
méritent pleine confiance, et il attend 'de ses auditeurs 
qu'ils s'engagent. L'équivalent grec de ce mot hébreu, 
en al~theial, dérivé des LXX, est rare (la formule 
grecque pat· contre, ep'al~theias, est plus fréquente, 
surtout chez Luc : elle signifie simplement «vrai
ment»); la formule sémitisante ne se rencontre 
qu'une seule fois, dans la bouche des Pharisiens qui 
parlent à Jésus: «Nous savons que tu es véridique et 
que tu enseignes la voie de Dieu • en vérité '» (Mt. 
22, 16 ; difT. dans Marc et Luc); dans leur optique 
juive, cela voulait dire que, d'après eux, Jésus, dans 
son enseignement, était fidèle à la Loi. Mais il y avait 
encore autre chose dans son message : la réelle nou
veauté de l'enseignement de Jésus était surtout sou
lignée par le fréquent emploi (déjà signalé) de 
«amen», qui ponctuait par exemple le sermon sur la 
montagne (Mt. 5,18.26; 6,2.5.13.16); elle y était aussi 
fortement marquée par les grandes antithèses qu'y 
faisait Jésus entre son enseignement et la Loi de 
Mo'ise. 

Chez Paul on retrouve plusieurs fois l'usage vétéro
tcstamentaire de la notion de vérité: «la vérité de 
Dieu>) désigne la véracité divine dans l'accomplis
sement de ses promesses (Rom. 3, 7 ; 15,8) ; mais ces 
promesses du Dieu fidèle ont trouvé leur ((oui 1> dans 
ie Christ (2 Cor. 1 ,20). La« vérité» qui est demandée 
aux chrétiens dans leur comportement est entendue 
plus d'une fois au sens moral de sincérité (2 Cor. 
7, 14), de droiture ou de justice (Éph. 5,9; 6,14; 1 
Cor. 13,6), mais ici encore en liaison avec l'annonce 
du Christ (Phil. 1, 18). Depuis que le Christ, notre 
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pâque, a été immolé, Je chrétien doit remplacer le 
vieux levain de la malice et de la perversité par « des 
az.ymes de pureté ct de vérité>> (l Cor. 5,8). La 
loyauté et la fierté dont l'Apôtre fait preuve dans tout 
son ministère viennent du fait qu'il peut dire: «la 
vérité du Christ est en moi>> (2 Cor. 11,10). C'est 
cette vérité du Christ qui fait toute la nouveauté de la 
vérité chrétienne. 

2° LA vt:RrTÉ DE L'ÉVANGILE. - La conception pro
prement chrétienne de la vérité trouve donc son point 
de départ dans la vérité du Christ, dans la vérité de 

• 
l'Evangile; elle avait pourtant dans l'A.T. un arriè-
re-fond plus spécitïque que nous avons déjà souligné : 
la vérité révélée dont parlait la tradition sapientielle et 
apocalyptique (cf. supra: 2,4°). J ,es Juifs se flattaient 
de posséder dans la Loi l'expression même de la vérité 
(Rom. 2,20), d'y trouver consignée toute la manifes
tation de la volonté de Dieu (2,18). Mais Paul, s'ins
pirant de l'expression juive «la vérité de la Loi» 
(Bar. syr. 44) 14 ; cf. 1 QS 1,12), la remplace par « la 
vérité de l'Evangile» (Gal. 2,5.14); celui-ci est «la 
parole de vérité» (2 Cor. 6, 7 ; É'ph. l , 13 ; Col. 1 ,5 ; 
2 Tim. 2, 15). Objet d 'une révélation (2 Cor. 4,2) au 
même titre que le mystère du Christ (Rom. 16,26 ; 
Col. 1,26 ; 4,3), eUe est la Parole de Dieu prêchée par 
l'Apôtre (2 Cor. 4,2.5). Employé de manière absolue, 
le mot vérité en vient ainsi à désigner tout le contenu 
du message évangélique (2 Cor. 13,8; Gal. 5,7). 

1) La vérité et le Christ. - L'objet de ce message de 
l'Apôtre n'est pas une doctrine abstraite, mais le 
Christ lui-même: «Ce n'est pas nous que nous prê
chons, mais le Christ Jésus, le Seigneur» (2 Cor. 4,5 ; 
cf. 1 Cor. 1,23 ; 2 Cor. 1, 19 ; 11 .6 ; Phil. 1, 15). C'est 
pourquoi il pouvait dire: «La Vl~rité du Christ est en 
moi» (supra) i et il pouvait aussi écrire: «la vérité est 
en Jésus » (Eph. 4,21) : pour 1 ui, le oœur de son 
message était l'annonce du Jésus de l'histoire, mort et 
ressuscité pour nous. De même, l'Église est «la 
colonne et le support de la vérité », parce qu'elle pro
clame le mystère de la piété, à savoir, «(le Christ), 
manifesté dans la chair, ... proclamé chez les païens, 
cru dans le monde, enlevé dans la gloire» ( 1 Ti m. 
3,15). 

2) La saine doctrim! et l'erreur. - Dans les pasto
rales, en raison de la polémique contre les faux doc· 
teurs qui s'étaient manifestés, le thème prend une 
nuance nouvelle : la vérité est présentée maintenant 
comme la bonne doctrine ( 1 Ti m. 1, 10 ; 4,6 ; 2 Ti m. 
4,3 ; Tit. 1,9 ; 2, 1) opposée aux fables (l Tim. 1,4 ; 
4, 7 ; 2 Ti m. 4,4 ; TIL. 1, 14) des docteurs de mensonge 
( 1 1'im. 4,2). Ceux-ci ont tourné le dos à la vérité (Til. 
1,14, etc.), ils se dressent même contre elle (2 Tlm. 
3,8). On comprend donc l'adjuration pressante de 
1 Ti m. 6,20-21 : « 0 Timothée, garde le dépôt. Évite 
les discours creux et impies, les objections de la 
pseudo-science. Pour l'avoir professée, certains sc 
sont écartés de la foi ». 

3) La vérité et lajoi. - L'attitude fondamentale des 
chrétiens devant la vérité ne peut être que la foi. Les 
hommes à qui est adressé le message de l'Évangile 
doivent tout d'abord «entendre la parole de vérité, la 
B9nne Nouvelle de (leur) sa lut... (et) croire» 
(Eph. 1, 13 ; cf. Rom. 10, 14) : ils sont invités à « se 
convertir pour bien connaître la vérité» (2 1ïm. 
2,25). Tout l'effort de Paul, <<apôtre de Jésus Christ», 
visait à «amener les élus de Dieu à la foi et à la 
connaissance de la vérité» (Til. 1,1 ). Il leur est 

demandé de « ne pas se rebeller contre la vérité » 
(Rom. 2,8), de« croire à la vérité» (2 Thess. 2,12), de 
ne pas entraver leur élan de soumission à la vérité 
(Gal. 5,7). Mais cette foi requiert en même temps 
qu'ils accueillent l'amour de la vérité qui sauve (2 
Tlwss. 2, 1 0). Dans les textes tardifs, <<parvenir à la 
connaissance de la vérité» devient ainsi une 
expression fixe pour dire: adhérer à l'évangile, 
embrasser le christianisme (cf. 1 Tim. 3,7; Hébr. 
1 0,26) ; Dieu, notre Sauveur «veut que tous les 
hommes soient sauvés et parviennent à la connais
sance de la vérité» (1 Ti m. 2,4). Cette connaissance 
de la vérité est tout simplement la foi chrétienne (Tite 
1 ' 1 ). 

4) Vérité et vie chrétienne. - D'après Paul et les 
épîtres catholiques, la morale chrétienne est une 
morale de la foi. Pierre exhorte les chrétiens à joindre 
à leur foi la vertu (2 Pierre 1 ,5). Les croyants ont été 
engendrés à la vie nouvelle par la parole de vérité 
(.lacq. 1, 18 ; cf. 1 Pierre 1,23) ; c'est en obéissant à la 
vérité qu'ils ont purifié leurs âmes «pour pratiquer 
un amour fraternel sans hypocrisie» (1 Pierre 1,22). 
Tls doivent donc s'efforcer de ne pas s'égarer loin de la 
vérité (Jacq. 5, 19), mais plutôt de s'affermir dans la 
présente vérité (2 Pierre 1, 12) : cette vérité présente, 
c'est la révélation chrétienne qui, comme une lumière 
en ce lieu obscur de l'éon présent, doit guider les 
croyants jusqu'au plein jour de la parousie (cf. v. 19) ; 
ils doivent continuer à désirer ce lait de la parole, afin 
de croître pour le salut (l Pierre 2,2). C'est ainsi, 
ajoute Paul, que le chrétien se revêt de l'homme 
nouveau et qu'il peut voir se réaliser en lui la sainteté 
que demande la vérité (Éph. 4,24). 

3° SAINT JEAN. - La théologie de Jean étant fonda
mentalement une théologie de révélation centrée sur 
le C.hrist, la notion de vérité va occuper chez lui une 
place prépondérante. Mais les exégètes sont encore 
loin de s'être mis d'accord sur son interprétation 
(cf. 1. de la Pott erie, La vérité dans Saint Jean, t. 1, 
p. 5-18 : «Interprétations de la vérité johannique 
dans l'exégèse moderne»). Quelques-uns com· 
prennent encore l'alêtheia johannique au sens méta· 
physique (,ie la tradition grecque, surtout platoni
cienne (l'Et re, la réalité éternelle, Dieu lui-même ; 
ainsi Dodd), ou du dualisme gnostique (la sphère du 
divin, l'éon «vérité» du Plérôme valentinien; ainsi 
Bultmann). Mais Jean n'appelle jamais Dieu 
lui-même la vérité, ce qui est pourtant essentiel dans 
ces systèmes. En réalité, il ne fa it que prolonger un 
thème biblique et juif qui vient de la tradition apoca
lyptique et sapientielle et que nous avons trouvé 
dans les écrits antérieurs du N.T.: le thème de la 
vérité révélée. Mais plus que les autres Jean souligne 
fortement que la vérité est la révélation et que cette 
vérité-révélation se concentre dans le Christ ; d'autre 
part, il insiste beaucoup plus sur l'action intérieure 
de la vérité dans la vie du croyant. Le passage de la 
vérité du Christ à la vérité du croyant n'est possible 
que par l'action de l'Esprit de la vérité. Ou voit l'im· 
portance de ces thèmes pour la vie spirituelle du 
chrétien. 

1) Parole et vérité. - Un indice irrécusable permet 
de se rendre compte si la vérité johannique se rattache 
au monde du dualisme grec ou à la tradition biblique 
ct juive : il suffit d'examiner si elle est une réalité 
divine qu'on contemple ou si elle fait part du vocabu
laire de la parole qu'on entend. 
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Dans le dualisme platonicien, hellénistique ou gnostique, 
lu vérité est la réalité suprême. du divin que l'âme est appelée 
à contempler (cf. La vérité dans S. Jean. t. 1. p. 27-30). 
O'après Platon, les vrais philosophes aiment à contempler la 
vérité (Répuhl. V, 457e), mais la plupart de~ hommes 
n'auront jamais la vision de la vérité (PhMre 299b). La 
gnose hermétique enseigne que, dans «la vision suprême» 
(Corpus herme/. 1 ,27), il sera donné à l'âme de (( contempler 
la beauté de la vérité>~ (7 ,3). Ce thème grec revient souvent 
chez les Pères : Méthode d'Olympe dit Que l'esprit doit se 
purifier, pou•· pouvoir ((jeter un regard perçant sur la 
Vérité» (Banquet 9,4; cr. Grégoire de Nysse, Vi11 de Moïse 
II, 22). D'après Augustin, le septième et suprêmt: degré de 
l'ascension spirituelle consiste ((in ipsa visionr atque 
contemplatione veritt~tis » (De quant. anlmae 36 . .46), car 
Dieu lui-même est 1'<( ac tema veritas » (Conf V Il, 10, 16), 
« Deus veritas » (So/il. 1, 1 ,3). 

Rien de tout cela dans Jean . Ici comme déjà chez 
Paul, le mot vérité est accompagné de différents 
termes qui décrivent la parole ct l'audition. D'après 
1 Jean 1 ,8. 1 0, la formule «la vérité n'est pas en vous» 
signifie équivalement «sa parole n'est pas en vous». 
La vérité, d'après la déclaration de Jésus à la Cène, ce 
n'est pas la vérité en soi et essentielle (hê autoalétheia 
hê ousi6dês dont pal'lera Origène, ln Jo. vt, 6,38), mais 
la Parole du Père (Jean l 7, 1 7). Cette parole est la 
vérité que le Christ a entendue de Dieu (8,40 ; 
cf. 8,26). Jésus lui-rnêmc dil et proclame cette vérité 
{8,40.45-4 7), car il était venu dans le monde préci
sément «pour rendre témoignage à la vérité» ( 18,37 ; 
cf. 5,33). La vérité johannique est donc fondamenta
lement la parole du Père que le Christ nous transmet 
et avec laquelle il s' identifie : en accueillant cette 
parole, cette vérité, nous croyons donc en lui (8,31-32. 
45). Tous ces textes font déjà pressentir qu'il y a dans 
Jean une mystérieuse «concentration christolo
gique » de la vérité (cf. A. Milano, Alêtlwia. La 
<< concentrazione cristo/ogica >> della verità. dans Fi/o
sojla e teologia, t. 4, 1990, p. 13-45). Le Christ étant 
lui-même la Parole (1,1), le Verbe fait chair venu 
d'auprès du Père (1 ,16), on peut dire que sa parole, 
c'est lui-même. La vérité se rencontre donc dans la 
mission temporelle de Jésus, dans sa parole, en lui
même: elle est l'automan({estation de Jésus; la révé
lation, par lui-même et en lui-même, de ce qu'il est en 
profondeur: le Fils unique du Père. Il ne s'agit donc 
pas, comme dans la pensée augustinienne, d'un mou
vement ascensionnel vers le Dieu-Vérité (cf. F. Pie
montese, La (( veritas » agostiniana e l'axostinismo 
perenne, Milan, 1963, p. 33), mais d'un mouvement 
descendant, celui de l'Incarnation. 

2) Jésus et la vérité. - Deux textes sont ici fonda
mentaux (cf. La vfrité dans S . .Jean, t. 1, p. 117-278). 
Le premier est la finale du prologue (1, 14-18). Au 
v. 14, Jean décrit l'lncamation, la gloire du Verbe fait 
chair, le Fils unique venu d'auprès du Père: c'est lui 
qui est «plein de la grâce de la vérité» (avec hen
diadys des deux substantifs). La <<vérité» du Verbe 
incarné est «une grâce du Père>> (Clément 
d'Alexandrie) ; elle est la plénitude de la révélation, 
présente dans l'homme Jé:sus. lui que les disciples ont 
pu contempler et dont ils rendent témoignage (cf. 1 
.Jean 1, 1 -3). Mais à cette ligne verticale de la venue 
d'auprès du Père s'ajoute au v. 17 la ligne horizontale 
de l'histoire du salut : « la Loi a été donnée par la 
médiation de Moïse; la grâce de la vérité est venue 
par Jésus Christ>>. Ces deux versets du prologue 
décrivent les deux axes porteurs de la christologie 

johannique : l'axe horizontal du messianisme, où l'on 
voit tout ensemble le dépassement de la Loi de Moïse 
et son accomplissement dans la vérité de Jésus 
Christ; et l'axe vertical et descendant de la venue du 
Fils unique d'auprès du Père. Jésus Christ constitue le 
point d'intersection des deux axes (l'axe vertical de la 
transcendance et l'axe horizontal de l'histoire) : c'est 
pourquoi il est «plein de la grâce de la vérité>>. Ces 
deux axes du mystère du Christ sc retrouvent synthé
tisés dans la conclusion de l'évangile: «Jésus est le 
Christ (= le Messie), le Fils de Dieu>> (20,31). 

L'autre grand texte est une déclaration de Jésus à la 
Cène:« Je suis le Chemin, la Vérité et la Vie. Nul ne 
va au Père sinon par moi» ( 14,6). L'interprétation de 
ce verset dépend de la relation qu'on met entre les 
trois substantifs: la Vérité et la Vie n' indiquent pas le 
but où conduit le Chemin (ce terme à atteindre est le 
Père) ; ces deux termes expliquent en quel sens Jésus 
peut se dire le Chemin: c'est parce que lui-même, 
J'homme Jésus, est la Vérité et la Vie. Le sens du 
verset n'est donc pas celui qu'à la suite d'Augustin y a 
lu saint Thomas: «Il (le Christ) est à la fois le 
Chemin et le terme : le Chemin selon son humanité, le 
terme selon sa divinité. C'est pourquoi, en tant 
qu'homme, il dit: «Je suis le Chemin ; comme Dieu, 
il ajoute: • la Vérité ct la Vie'» (ln Johan., n. 1868). 
Mais comme nous l'avons déjà fait remarquer, Jean 
ne dit jamais que Dieu est vérité. Il faut maintenir le 
principe opportunément souligné par le théologien 
orthodoxe J . A. Zizi ou las : « Le seul point de départ 
pour une conception chrétienne de la vérité est la 
christologie». Jésus est le Chemin vers le Père, parce 
que lui, l'homme Jésus, est la Vérité, c'est-à-dire qu'il 
nous a dévoilé en lui-même sa divine filiation et nous 
a ainsi donné le pouvoir de devenir enfants de Dieu 
( 1, 12) : <<notre communion est communion avec le 
Père ct avec son Fils Jésus Christ.» ( 1 .Jean 1 ,3). La 
vérité dont parle Jésus est décrite en 1 Jean 1,2: «La 
vie éternelle était tournée vers le Père et s'est mani
festée à nous». Apollinaire de Laodicée l'a dit dans 
une formule remarquablement dense: «Voici la 
vérité dont il parle : il se manifeste aux hommes et, 
par la connaissance (gnôse6s) de lui-même, il leur 
accorde le salut)> (Cat. graec. Patr. 430). 

Le verset de Jean 14,6 est donc étonnamment proche de la 
finale du prologue, du moins si on la traduit comme suit : 
u La grâce de la vérité est venue par Jésus Christ. Personne 
n'a jamais vu Dieu ; le Fils unique, qui est de retour dans le 
sein du Père, c'est lui qui a ouvert la voie» ( 1, 17- 18). Cette 
voie est celle qui nous conduit au Père : Jésus l'ouvrit, il était 
lui-même cc Chemin, parce qu'il sc manifestait à nous 
comme le Fils unique du Père (cf. notre article de Biblica, 
t. 69, 1988, p. 346-70). La «vérité», c'est cet événement 
révélateur (cf. egeneto. en 1, 14.17) ; l'homme Jésus dévoile 
en lui-même son mystère insondable : il est le Fils du Père. 

3) L'Esprit et la vérité. - Jean, qui insiste tellement 
sur le sens christologique de la vérité, ne craint pas de 
dire dans la grande épître : «L'Esprit est la véritë )) 
(1 Jean 5,6). Et il est aussi le seul auteur du N.T. qui 
utilise l'expression (qui vient du judaïsme) «l'Esprit 
de la vérité)> (Jean 14,17; 15,26 ; 16, 13 ; 1 Jean 4,6). 
Non que le Paraclet, l'Esprit Saint (Jean 14,26), doive 
apporter un nouvel évangile, une nouvelle vérité, dif
férente de celle de Jésus; l'Esprit, qui vient de Jésus 
(cf. Jean 1,33; 7,38-39; 19,30.34; 20,23), a plutôt 
comme rôle d'actualiser, de renforcer et de faire com
prendre de l'intérieur la vérité de Jésus. 
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Dan$ les grandes promesses du Paraclet, Jean 
attribue à l'Esprit de la vérité une double fonction. Il 
doit d'une part être pour eux le témoin de Jésus : 
«L'Esprit de la vérité, qui partira d'auprès du Père, 
c'est lui qui rendra témoignage de moi» (Jean 15,26 ; 
cf. 1 Jean 5,6). Dans le grand procès entre le monde et 
Jésus, c'est lui qui rendra témoignage de Jésus dans le 
cœur des disciples («in cordibus vestris», Augustin, 
ln Joh. 93, 1) ; c'est lui qui renforcera leur foi, en leur 
donnant «une assurance plus parfaite» (Euthymius), 
et qui les amènera à être, eux aussi, témoins de Jésus; 
ainsi, par leur foi, ils pourront êtl'e vainqueurs du 
monde (cf. 1 Jean 5,4-5). Mais l'Esprit exercera aussi 
dans les disciples une fonction d'enseignement : il leur 
rappellera et leur enseignera (d'une manière nouvelle) 
tout ce que Jésus avait dit (14,26). La dernière pro
messe ( 16,13-15) précise encore : « Quand il viendra, 
lui, l'Esprit de la vérité, il vous introduira dans la 
vérité tout entière» (16,13). A trois reprises revient 
ici le verbe essentiel : ana!(f?e/ei hymin. Ce verbe, 
d'origine apocalyptique (p. ex. Dan. 2,4,7.9 ... ; 5, 
12.1 5 Théod.), signifie: dévoiler, découvrir le sens 
de ... L'Esprit de la vérité aura pour tâche de dévoiler 
le vrai sens de la vie et des paroles de Jésus. 

Ce verset avait tellement enthousiasmé Tertullien qu'il en 
avait tiré différents titres pour par·lef de l'Esprit Saint, 
comme « ductor veritatis » (De praescr. 28, 1), « deductor 
omnis vcritatis » (Adv. Praxt!{l/1 2, 1 ; 30,5 ). Le même texte 
indique aussi te prinçipe du progrès ct du développement 
dans ta vie de l'Église. Le concile Vatican II, dans la Consti
tution dogmatique Dei Verbum, s'en est inspiré pour décrire 
cette marche de la Tradition vers «la vérité tout entière» 
que contient la Parole de Dieu ; elle cherche toujours à 
approfondir cet événement de la vérité qu'a été la révélation 
de Dieu en Jésus Christ ; « L'Église, au long des siècles, tend 
constamment vers la plénitude de la divine vérité, jusqu'à cc 
que soient accomplies en elle les paroles de Dieu» (net 
Verbum, n. 8). 

4) La vérité dans la vie du croyant. - Ce quatrième 
aspect du thème de la vérité est celui que Jean a le 
plus abondamment développé (cf tout le t. 2 de La 
vérité dans Saint Jean : «Le croyant et la vérité») : 
c'est ce qu'on pourrait appeler la dimension sub
jective et existentielle de la vérité, k rôle qu'elle joue 
dans notre vie de foi. Clément d'Alexandrie a 
condensé l'essentiel dans une phrase admirable, où il 
présente la vérité comme une eau vive pour toute 
notre existence: «Notre titre d 'enfants (de Dieu) 
traduit le printemps de toute notre vie : la vérité qui 
est en nous ne vieillit pas et toute notre manière d'être 
est irriguée par cette vérité» (Le Pédagogu<! 1, 5,20,4). 
Pour présenter les textes de Jean qui développent cet 
aspect du thème, nous suivrons un ordre génétique, 
celui du cheminement de la vérité dans la vie chré
tienne: de la première appropriation de la vérité du 
Christ à son assimilation progressive par le croyant 
(sous l'action de l'Esprit) et à son rayonnement exté· 
rieur dans la communauté des frères. 

a) Aussi bien dans l'évangile (après le Prologue) 
que dans la grande épître, le mot vérité apparaît pour 
la première fois dans l'expression <<faire la vérité>> : 
«Celui qui jàit la vérité vient à la lumière» (Jean 
3,21 ; cf. 1 Jean l ,6). La formule ne désigne plus, 
comme dans l'A.T., le comportement moral de 
l'homme (les œuvres inspirées par la foi), mais le 
premier mouvement de la foi elle-même. Dans les 
deux textes de Jean la vérité est rapprochée de la 

lumière: la lumière de la révélation divine est venue 
dans le monde en Jésus Christ (Jean 3, 1 9), mais les 
hommes ont refusé de croire en lui et de venir à la 
lumière (v. 16.20). Le «faire» qui nous est demandé 
est ex1>liqué en 6,29 : «J'œuvre de Dieu >> que nous 
devons réaliser ne consiste pas à multiplier «les 
œuvres» au sens juif (6,28), mais à «croire en celui 
qu'il a envoyé»: c'est toute l'œuvre de la foi. Quand 
un homme se trouve confronté avec « la lumière 
venue dans le monde» (3,19), - à l'inverse du 
pécheur qui ferme les portes de son cœur devant la 
vérité - il doit «faire la vérité» ; il doit accueillir la 
vérité de Jésus et la faire entrer en lui-même. 

Dans ccUe réintcrprélation johannique de l'expression, 
«faire la vérité» décrit la foi comme une activité intérieure 
de l'homme, comme son option personnelle devant la vérité, 
grâce à laquelle il «vient à la lumière». «Faire la vérité» 
implique donc aussi que l'homme sc reconnaisse pécheur. 
pour sc convertir au Christ ( 1 Jean 1 ,6). Cc sont les deux 
démarches qu'indique èètte formule étrange, qui est propre à 
Jean dans le N.T. Comme l'a très bien dit une ancienne 
scolie,« faire la vérité», c'est donc« se hâter· vers le christia
nisme» (Scholia. vetera in Joli., PG 106, 1229). 

b) Mais le véritable croyant doit passer de la pistis 
à la gnôsis, de la foi initiale à la pleine «connais
sance>> de la vérité (cf. déjà 2 Tim. 3,7). D'après 2 
Jean l, les chrétiens authentiques sont« ceux quipos
sèdent la connaissance de la vérité». Par cette 
formule légèrement polémique (cf. 1 Tim. 4,3), Jean 
laisse entendre que les vrais chrétiens de sa commu
nauté étaient restés fermes dans .la vérité, dans la doc
trim~ du Christ (v. 9). Mais la progressivité de ce che
minement est surtout bien décrite en Jean 8,31-32 ; à 
un groupe de Juifs qui l'avaient déjà cru sur parole, 
Jésus dit : <<Si vous demeurez dans ma parole, vous 
serez vraiment mes disciples, vous connaîtrez alors la ~, 
vérité ct la vérité vous fera libres». Il faut noter ici 
l'enchaînement des conditions que Jésus pose pour 
ceux qui avaient 'déjà une foi initiale: il faut encore 
qu'ils «demeurent dans sa parole» (ëf. aussi 15,7; 1 
Jean 2,24.27; 3,9). Cette intériorisation de la parole 
de Jésus est une condition indispensable pour que 
quelqu' un puisse vraiment devenir disciple de Jésus; 
alors seulement il pourra «connaître la vérité» et être 
libéré intérieurement du péché, purifié par la parole 
de Jésus (Jean 15,3), libéré par le Fils lui-même 
(8,36 ). 

ü~ttc progression du «croire» vers la plénitude du 
«connaître» a été trop peu étudiée dans la théologie 
moderne. Mais cc thème était courant chez les Pères. 
Clément d'Alexandrie écrivait; «Connaître, c'est plus que 
croire>> (Strom. VI, 14, 109, 1) ; << de ln foi à la connaissance» 
(eis lmôsin: V, 1,1,4). Augustin, après beaucoup d'autms, 
s'appuie sur un texte prophétique (/s. 7,9 LXX), pour 
expliquer un autre verset de Jean (7,16), mais cette expli· 
cation s'applique très bien :\ Jean 8,32: <<Veux-tu com
prendre? Crois. Car Dieu a dit par la bouche du prophèt.c; 
'Si vous ne croyez pas, vous ne comprendrez pas'» (ln 
Johan. 29,6). Cf. sur ce thème: L. Bouyer, Gnosis. La 
connaissance de Dieu dans l'Écriture, Paris, 1988. 

c) Dans plusieurs textes johanniques qui décrivent 
l'étroite relation entre le croyant ct la vérité revient 
une expression, en (tê.i) alétheiai, que plusieurs 
entendent au sens banal de «véritablement» (cf. le 
grec alêthôs) ; mais, cette formule johannique, nous 
l'avons dit, est d'origine sémitique. Déjà présente en 



423 VÉRITÉ 424 

Mt. 22,16 (cf. supra) et plusieurs fois chez Paul (2 
Cor. 7, J 4 ; Col. 1,6 ; t'ph. 5,9; 6,14; 1 Ti m. 2. 7), elle 
y était encore prise au sens simplement moral (<<sin
cèrement», etc.), comme dans l'A.T. Mais on ne peut 
qu'être frappé par Je nombre et la variété des emplois 
qu'en fait Jean : il l'utilise sept fois sous sa forme 
simple (Jean 17,1 7.19; 2 Jean 1.4; 3 Jean 1.3.4); 
quelquefois aussi dans des expressions composées, où 
le mot vérité est joint à Esprit (Jean 4,23-24). œuvre 
( 1 Jean 3, 18) ou amour (2 Jean 3), ce qui montre déjà 
que la préposition en ne peut avoir le sens instru
mental et que la formule n'est pas simplement adver
biale : elle doit être prise au sens spatial, mais méta
phorique (cf. La vérité dans S. Jean, t. 2, p. 662 et 
755sv; ct pour l'importance de «l'espace johan
nique>> : D. Mollat, Remarqu<:s sur le vocabulaire 
spatial du quatrième évant?ile, dans Studia evanf.:e/ica, 
TU 73, Berlin, 1959, p. 321-28). 

Jean fait donc subir à cette tournure traditionnelle 
un approfondissement remarquable: l'ex istence 
authentiquement chrétienne, pour lui, se déroule dans 
un mili<:u spirituel, elle consiste à <<vivre dans la 
vérité». Et puisque nous savons que «la vérité>> est 
Jésus lui-même en tant qu'il se manifeste à nous, 
l'homme qui vit «dans La vérité» est le vrai disciple 
«qui persévère dans le souvenir de Jésus» (apoph
tegme anonyme) : la vérité est pour lui l'atmosphère 
spirituelle dans laquelle s'épanouit son existence. Par
courons les différents emplois johanniques de 
l'expression. 

La formule « marchet• dans la vérité» (2 .lean 6 : 3 Jean 
3.4} est propre à Jean dans le N.T. ; il est intércss:!nt de la 
comparer à« marcher dans la charité» qu'on lit en /~pit. 5,2 : 
l'expression paulinienne synthétise très bien l'essentiel de la 
morale chrétienne, mais elle reste au plan moral dè la charité 
fraternelle. Non que Jean ignore ou sous-estime cet aspect, 
lui qui insiste LeUement sur le commandement de l'amour 
(Jeun 13,34-35 ; 1 Jean 2, 7-11 ; 2 .lean 6). Mais l'exJ)rl!ssion 
johannique ajoute à la formule paulinienne une dimension 
transcendante : «marcher dans la vérité», c'est conduire son 
action morale dans l'espace spirituel de la vérité. dans le 
rayonnement de l'amour du Père qui s'est manifesté :i nous 
en Jésus. C'est pourquoi, pourrait-on dire, toute la morale 
johannique se concentrt: dans ces deux substantifs : «dans la 
vérité et dans l'amour)) (2 Jean 4) ; ou encore, dans l'emploi 
du verbe «aimer dans la vérité» (2 Jean 1 ; 3 Jean 1 ), cc qui 
veut dire que l'amour des frères a sa source secrète dans cette 
vérité-révélation qui vient du Père et du Fils. mais qui 
«demeure en nous» U. Jean 2). 

Si nous parlons dr la vérité comme de la « :;ource» 
de l'amour fraternel , il faut donc bien comprendre 
que cette << source>> est à la fois transcendante ct 
immanente. Elle n'est pas uniquement transcendante, 
comme si elle exigeait une évasion mystique ou une 
élévation vers le divin, telle qu'on la trouve dans la 
mystique hellénistique (cf. supra). Rappelons que le 
mouvement de la vérité, pour Jean, est descendant: 
c'est celui de l'Incarnation ; la « mystique» johan
nique, si l'on peut dire, est christologique. L'articu
lation complexe entre «l'amour de Dieu» (1 Jean 
5,3) cL l'amour des enfants de Dieu (5,2), c'est-à-dire 
en définitive entre l'amour ct la vérité, est décrite de 
manière particulièrement claire en 1 Jean 3,16-19. 
Pour Jean, il est l:vident que <<l'amour vient de 
Dieu » ( 4, 7). Cept·ndant, si nous, les hommes, 
pouvons désormais <<connaître l'amour», c'est parce 
que «lui, Jésus, a donné sa vie pour nous» (3.16). 

Nous devons donc, comme Jésus, venir en aide à nos 
frères dans Je besoin ; il est impossible autrement que 
l'amour de Dieu demeure en nous (3,17). · 

Il faut tenir compte de cette articulation entre l'extériorité 
et l'intériorité, entre la dimension à la fois transcendante ct 
immanente de l'amour et son expression concrète au plan 
communautaire, pour bien comprendre l'exhortation si 
nuancée de 3,18-19 : «N'aimons pas de parole et de langue, 
mais en acte et dans la vérité; à cela nous reconnaîtrons que 
nous sommes de la vérité ... )>. Il faut bien peser la portée de 
cette comparaison: la parole (extérieure) est ce qui rend pos
sible la communication avec nos frères; mais son instrument 
intérieur et indispensable est la langue, d'où «provient» 
(Prov. 24,22b LXX) la parole. Pareillement l'amour chrétien 
a une double dimension (extérieure ct intérieure): il doit, 
certes, se pratiquer extérieurement, «en acte)) (cf. v. 17 : 
l'amour envers notre frère dans le besoin), mais il a sa source 
en nous, «dans la vérité», dans la révélation de l'amour, qui 
est présente «en nous>) : un tel amour précisément mani
feste que «nous sommes de la vérité )) et nous permet par 
conséquent d'apaiser notre cœur devant Dieu (v. 19). Indu
bitablement, pour Jean, ceux qui «connaissent la vérité)> 
peuvent. eux seuls, aimer leurs frères «dans la vérité)) : ce 
qui ne veut pas dire simplement qu'ils aiment « vérita
blement» ; le sens est plutôt que nous, chrétiens, si nous 
aimons nos frères <<dans la vérill! », c'est «en vertu de la 
vérité qui demeure en nous )) (2 Jean 1-2). On notera le jeu 
dialectique entre ces deux aspects complémentaires de l'inté
riorité (nous, dans la vérité; la vérité en nous, comme source 
intérieure de l'amour). 

Deux autres emplois de la formule« dans la vérité» 
concernent directement nos rapports avec Dieu. Dans 
sa réponse à la Samaritaine, qui l'avait interrogé sur le 
lieu du vrai culte, Jésus répond : «Crois-moi, 
femme ... , l'heure vient- et c'est maintenant - où les 
vrais adorateurs adoreront le Père dans l'Esprit et la 
Vérité» (4,21.23). Ici encore, la préposition en a le 
sens local : à l'époque messianique - qui commence 
maintenant, en Jésus -l'adoration véritable ne se pra
tique plus sur une montagne ou dans un temple de 
pierre, mais «dans l'Esprit et la Vérité». Elle est due, 
certes, à l'action de l'Esprit (cf. Rom. 8,26-27), mais 
elle se pratique « dans la Vérité>>, dans le rayon
nement du Christ, car la présence divine est liée 
désormais à la personne de Jésus, le Fils du Père; 
cette adoration s'adresse donc au Père : c'est une 
prière filiale. Comme l'ont bien vu plusieurs commen
tateurs anciens (Athanase, Basile, Rupert de Deutz), 
l'adoration du Père dans l'Esprit et la Vérité a une 
structure trinitaire. 

Un dernier emploi de la formule «dans la vérité>> 
reste à considérer: il se rapporte à la sanctification du 
chrétien; à deux reprises, Jésus la demande au Père 
dans la prière sacerdotale : «Sanctifie-les dans la 
vérité: ta parole est vérité ... , qu'ils soient eux aussi 
sanctifiés dans la vérité» ( 17, 17 .19). Ces deux phrases 
reçoivent un fort éclairage d'un texte parallèle, le v. 
Il b : « Père saint, garde-les dans ton nom que tu m'as 
donné, pour qu'ils soient un comme nous» (pour les 
problèmes complexes de critique textuelle que pose ce 
verset, cf. La vérité dans Saint Jean, t. 2, p. 724 sv, 
n. 225). Ici il apparaît clairement que la préposition 
en a le sens locatif: « dans ton nom » et « dans la 
vérité» sont équivalents ; la vérité est ici la révélation 
du nom du Père. Ce nom, cette vérité, est comme une 
sorte de temple, où les disciples, à la suite de Jésus, 
vivent comme fils du Père, et où ils se «sanctifient» : 
il ne s'agit pas, comme on le dit souvent aujourd'hui, 
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d'une «consécration »parla vérité ou au service de la 
vérité (dans une perspective kérygmatique), mais 
d'une «sanctification >> des disciples, et cela dans la 
vérité ; c'était l'interprétation traditionnelle, qui reste 
toujours valable (cf. La vérité dans Saint Jean, t. 2, p. 
745, n. 291). La sanctification des disciples (v. 17) est 
antérieure à la mission (v. 18), ou plutôt, elle en est la 
condition nécessaire, comme l'a bien noté saint 
Thomas (ln Johannem, n. 2228,2230). Son tout 
premier effet est de faire en sorte que les disciples 
«soient un », comme le Père et le Fils sont un 
(v. 11 .22) ; et c'est ainsi que, grâce à leur parole, le 
monde à son tour parviendra à croire en Jésus, à 
croire que le Père l'a envoyé (v. 20-21 ). Et si Jésus, au 
v. 19, dit: «Pour eux, je mc sanctifie moi-même, afin 
qu'ils soient eux aussi sanctifiés dans la vérité>>, cela 
veut dire que la sanctification de Jésus, sa propre 
attitude filiale et son obéissance au Père, est le modèle 
et le fondement de la sanctification des disciples. 

d) Il reste à expliquer deux tournures, créées par 
Jean, qui servent l'une ct l'autre à mettre encore 
mieux en lumière la relation qui doit exister entre la 
vérité présente dans le «cœur» du croyant et son 
action extérieure. 

« ttre de la vérité» (ek tés alêtheias) est employé 
trois fois (Jean 18,37 ; 1 Jean. 2,21; 3.19). Le premier 
texte est la réponse de Jésus à Pilate qui l'avait 
interrogé sur sa royauté ; Jésus ex plique : «Qui
conque est de la vérité, écoute ma voix». Jésus est 
vraiment roi. parce que les siens sont dociles à sa 
voix; ils sont comme les brebis qui suivent le pasteur, 
parce qu'elles connaissent sa voix (10,3). Cette 
docilité des disciples envers Jésus s'explique par leur 
réalité intérieure: «ils sont de la vérité» : ils ont 
accueilli en eux la vérité de Jésus, se sont laissé trans
former par elle et ne peuvent dès lurs que devenir 
pleinement ses disciples. 

Le cas est analogue pour l'explication de l'amour 
fraternel en 1 Jean 3,19 (en liaison avec 3, 18, déjà 
expliqué plus haut): l'amour du chrétien n'est authen
tique que si l'amour de Dieu «demeure en lui» (3,17) 
et s'il s'ouvre avec compassion envers son frère dans 
Je besoin. Mais le chrétien ne peut «connaître 
l'amour » (3,16), que parce qu'il lui a été révélé en 
Jésus. Cette révélation de l'amour de Dieu, c'est la 
vérité: le chrétien qui met en œuvre un tel amour sait 
«qu'il est de la vérité» (3, 19): la vérité (donc aussi 
l'amour) est en lui, dans son «cœur» (cf. l'insistance 
sur kardia en 3,19-2 1 ). « :etre de la vérité » signifie, 
on le voit, que si la vérité est intériorisée dans le cœur 
du croyant, elle est devenue la source d'inspiration de 
son amour envers ses frères. 

Le sens du troisième texte ( 1 .!11an 2.2 1) est plus simple: à 
la différence de l'antiehrist, le croyant a l'onction du Christ 
qui demeure en lui (v. 20), il« sait>> la vérité (v. 21). L'anti
christ, quant à lui, c'est le menteur (v. 22) : il va de soi que 
rien de cc qui est mensonge ne peut « êtrt! de la vérité». 

La dernière expression sc lit dans la troisième 
épître : elle appartient au contexte de la prédication 
de l'évangile parmi les païens. Jean recommande aux 
siens de pratiquer l'hospitalité envers les mission
naires itinérants: «Nous devons venir en aide à ces 
hommes, afin de devenir coopérateurs de la vérité» 
(3 Jean 8). Ces mots n'ont pourtant pas la résonance 
kérygmatique que nous trouvons dam~ la tournure 
paulinienne «coopérateurs de Dieu» (1 Cor. 3,9; 

1 Thess. 3,2). Ils signifient plutôt qu'en pratiquant la 
charité chrétienne envers ces frères, les chrétiens 
aideront la vérité de l'évangile (qui est en eux) à 
s'exprimer au milieu d'eux. 
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RevuP dl! théologie et de philosophie. t. 97, 1964, p. 1 29-39. -
J. Murphy-O'Connor, La «vérité 11 chez Saint Paul et à 
Qumrân. dans Revue biblique, t. 72, 1965, p. 29-76. - W. 
Trilling, Die Wahrheit von Jesus-Worlen in der llllerpretatlon 
newes/amentlichen Autoren, dans Kerygma und Dogma, t. 
23, 1977, p. 93-1 12. - H. Hübner, All!theia, duns Exegeti
sches Wfirterbuch zrun Neuen Testament. de H. Batz et G. 
Schneider, t. 1, Stuttgart, 1978, p. 1 38-45. 

Dans .Jean : B. Rüling, Der Begr(lf « a/C!tlreia » in dem 
Evange/ium und den Briefen des Johannes, dans Neue kirch
/iche Lc•itsdrrift. t. 6, 1895, p. 625-48. - F. Büchsel, Der 
Begr((T'dl!r Wahrheit in dem Evangelium und in den Briefen 
des .lohamres, Giltersloh, 1911. - R. Bultmann, Untersu
clrunk<'fl Zllm Jolrannesevange/ium. A : Alétheia. dans Zeit· 
schr(li/îlr die neutestamentlidze Wlssenschafl, t. 27, 1928, p. 
113-6:i; All!tlreia, dans 'lïu!Oio~:isches Worterbuclr z11rn 
Neuen 'J'estament, t. 1, 1933, p. 239-48 (pour Jean: p. 
245-48). - A. Augustinovi~. Alêtheia ne/ IV Vangelo. dans 
Sttldii hrblici Franciscani liber annuus, t. 1, 1950-51, p. 
161-90. - C. H. Oodd, The Interpretation of the Fourtlr 
Gospd. Cambridge, 1960, p. 170-78 : << Truth )>. - J. Blan k. 
Der .lolranneische Walrrlreitsbegrif}; d11ns Biblisclre Zeit
schriji. t. 7, 1963, p. 163-73. - S. Aalen, cc Truth 11, a Key 
Word 111 St. John's Gospel. dans Swdia Evangelica Il , TU 87, 
Berlin, 1964, p. 3-24. - 1. de la Pott cric, La verità in San Gio· 
vamri. dans San Giovanni. Atti delh1 XVll settimana biblica. 
Bresda, 1964, p. 123-44. - R. Schnackcnburg. Der johan
neische Walrrlreitsbegr(l}; Exk. JO, dans Das Johanrres
evançdium, t. 2, Fribourg-en-Brisgnu, 1972, p. 265-81. - Y. 
lbuk1, Di<• Walrrlreit im Johannesevangelium. Bonn, 1972. -
1. de la Pou erie, La vérilé dans Sain/ Jean, 2 vol., coll. Ana
lecta l:liblica 73-74, Rome, 1977. - S. Hoang Dac-Anh, ~a 
liberté (Jar la vérité (Jean 8,32). dans Angelicum, t. 54, 1977, 
p. 536-65; t. 55, 1978, p. 182-211.- A. Mi lano, Alétlreia. La 
<< conœntmzione cristologica » della verità. dans Fi/osofia e 
teo/ogia, t. 4, 1990, p. 13-45. - M. A. Spinosa, La cr verità » 
come <• e1•en/o 11. Heidegger e il vangelo di Giovanni, dans 
Filoso.fie per intersezione, a cura di G. Nicolaci, Palermll, 
1990, p, 119-38. 

3. Conception biblique et conception chrétienne de 
la vérité. - Au terme de cette analyse, il sera devenu 
évident que l'Écriture Sainte nous propose une idée 
de vérité qui est nettement différente de celle du 
monde grec : la vérité pour la Bible n'est pas la vérité 
ontologique de l'être, pas davantage l'être suprême de 
Dieu que rêvait de contempler la tradition platoni
cienne: elle n'est pas non plus la simple vérité histo
rique des faits du passé. Elle caractérise les rapports 
entre Dieu et les bommes tels qu'ils se concentrent 
dans l'Alliance; elle devient la révélation progressive 
du plan sai vifique de Dieu ; t.:ette vérité-révélation 
atteint son point centraJ dans l'événement de l'Incar
nation du Fils de Dieu, «plein de la grâce de la 
vérité>>. 

Le paradoxe absolu est donc là : l'homme Jésus 
Christ est pour le chrétien la «persona veritatis » (A. 
Milano) ; mais cela n'a de sens que si la «vérité» de 
cet hornme, Jésus, est le « dévoilement» (A -lêtheia) 
du mystère de sa propre personne. 

Cette conception biblique est-elle demeurée vivante 
dans la tradition? Y a-t-il une vérité proprement 

• 
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chrétienne? Indubitablement. Mais il ne nous revient 
pas de Je montrer. Certes - et c'est normal-, on a eu 
la tendance dans l'Église à ramener la vérité chré
tienne à la doctrine chrétienne. On courait ninsi un 
risque: celui de séparer la vérité chrétienne de la 
vérité du Christ. Cependant, la continuité avec la 
conception biblique ressort à l'évidence de toute une 
série de formules qu' utilise la Tradition pour parler 
de la vérité chrétienne. Voici les principales (pour de 
nombreux textes, avec leurs références, cf. La vérité 
dans S. Jean, t. 2, p. 1 026-60) : Veritas dixit (au sens 
de «Jesus dixit », pour une parole de Jésus dans les 
évangiles), ore 1•eritatis dic:itur, doctrina Fi/ii Df•i, reve
latio veritatis, mysterium veritatis, salutaris mysterii 
veritas, evangelica vt•ritas. veritatis verbum, praedi
catio veritatis, veritaus tuae ("' Dei) lumen, cml}essio 
veritatis, vera fides ... ,eritas, etc. ; ct pour désigner les 
hérétiques (les gnostiques): transjiguratores veritatis 
(J rénéc). 

Il est significatif qu'à notre époque Je concile 
Vatican u propose une notion de vérité remarqua
blement proche de celle du N.T., surtout des écrits de 
Paul (cf. Éph. 1,13 : « vcrbum veritatis, evangelium 
salutis vestrac ») et de Jean (Jean 14,6): <<Le Christ 
lui-même est la vérité ct la voie que la prédication 
évangélique découvre à tous» (Ad Gentes, n. 8) ; 
«toute la vérité (est) cachée dans le mystère du 
Christ» (Dei Verbum. n. 24). 

Ignace de l.A PonERit:. 

H. DES GRI~CS AU MOYEN ÂGE 

Comme pour l'art. Saf?esse (DS, t. 14, col. 96-1 14), 
notre intention est de présenter, dans ses grandes 
lignes, le développement de l'idée de vérité depuis la 
pensée grecque antique jusqu'aux grands scçla:;tiques. 
- 1. La pem:ée grecque. - 2. Les Pères de l'Eglise. - 3. 
Le Moyen Af?e. 

1. La pensée grecque. - Selon P. Chantraine (Dic
tùmnaire étymologique de la langue grecque. Paris, 
196R, p. 618), l'adjectif alèthès dérive de a"lanthanô et 
«se dit de choses ou d'événements que l'on ne cache 
pas» ; il s'oppose à pseudès (faux, apparent, 
trompeur). Alètheia, la vérité, est donc le contraire du 
mensonge, de la dissimulation. Priam interroge ainsi 
l'écuyer d'Achille sur l'état du cadavre de ~on fils 
Hector: «dis-moi toute la vérité>> (lliade xx1v, 407; 
cf. xx1n, 361; OdysJù: vn, 197; xvu, 122; xx1, 212). 
Heidegger rattachera donc à bon droit son idée de la 
vérité à cette étymologie ( Vom Wesen der Wahrheit, 
Francfort/Main, 1943). Le sens intransitif de lanthanô 
est «être caché », «demeurer caché» ; à la voix 
moyenne: «oublier» ; d'où encore J'opposition 
d'alèthia avec lèthè, «l'oubli)) (qui est aussi le nom 
d'un fleuve de l'Hadès). 

Dans les récits mythiques, surtout chez 11ésiode, 
l'alètheia prend une coloration religieuse: la« vérité» 
est une révélation donnée par les dieux dans les 
songes ou les oracles. Mais elle n'est jamais tota
lement séparée de ses opposés : oubli, mensonge, 
tromperie, persuasion (Peithô, dont le sens est 
ambigu, car le terme peut désigner aussi une 
séduction trompeuse). «La ·négativité' n'est donc 
pas isolée, mise à part de l'Être; elle' ourle la vérité', 
elle en est l'ombre inséparable» (M. Detienne, !.es 
maïtres de vérité ... , p. 71-72). 

Avec l'avènement des ((cités>> grecques. ((la parole 
devient l'outil poli tique par excellence» (J.-P. Vernant, Les 
origines de la pensée grecque, l'aris, 1962, p. 40). Dès lors 
une réflexion sur le discours (logos) s'impose et s'oriente en 
deux directions (qui, selon Detienne, sont à la fois antithé
tiques ct complémentaires). La Rhétorique et la Sophistique 
considèrent le discours surtout comme un instrument des 
rapports sociaux ; la pensée philo$ophique par contre y voit 
un moyen de connaissance du réel (Detienne, p. 102-1 03). 
La Sophistique (qui s'annonce avec Simon ide de Céos dès le 
milieu du 6c siècle av. J.C.) fait du discours un instrument 
ambivalent, car l'orateur doit être aussi habile à proposer le 
vrai que le faux. La pensée philosophique (qui s'origine 
souvent dans une croyance religieuse) cherche au contraire à 
privilégier la vérité, et à la distinguer de l'opinion. 

P ARMl!NIDE est le type de cette seconde orientation. 
Dans son Traité de la nature, dont de nombreux frag
ments ont été conservés, la pensée rationnelle s'inscrit 
dans un contexte mythique. Parvenu sur un char 
conduit par les tilles du Soleil jusqu'au lieu où réside 
la Divinité, le philosophe reçoit de «la déesse)) l'in
jonction suivante: 

« ... Apprends donc toutes choses, 
Et aussi bien le cœur exempt de tremblement 
Propre à la vérité belkment circulaire 
Que les opinions des mortels, dans lesquelles 
JI n'est rien qui soit vrai ni digne de crédit» 

(fr. 1,28-30; trnd. J.-P. Dumont, Les Présocratiques, c<>ll. La 
Pléiade, Paris, 1988, p. 256; grec dans H. Dicls ct W. Kranz, 
Die Fragmente der Jlorsokratiker, 7• éd .. Berlin, 1954, 
p. 230). 

D'après les fragments qui suivent, l'objet de la vérité est 
l'etre, ou plutôt Je« Il est» dans un immuable présent (fr. 8. 
5-6, p. 261 ; grec, p. 235). Et cet Stre, qui exclut tout non
être, s'identifie au penser : «Même chose sont et l'être et le 
penser» (fr. 3, p. 258; grec, p. 23 1). Nous n'avons pas ici à 
traiter l'insoluble problème que pose la pensée de Parménide 
(cf. J.-P. Dumont, p. 1261-67 : notice; p. 1272-77: notes sur 
le texte). Il sullin1 de retenir que, pour lui, tout en gardant sa 
connotation r~li ~ieuse, la véri~é est lié~ ~ l'être ct au pcns~r· 
ct qu'elle se dtstmguc, en son rmmutabrltté parfartc, des opt
nions changeantes. 

PLATON, on le sait, a subi fortement l'influence de 
Parménide. La vérité a chez lui un triple sens : ontolo
gique, épistémologique. et moral, souvent mêlés d'ail
leurs (cf. É. des Places, Lexique de la langue philoso
phique et religieuse de Platon - Œuvres complètes, t. 
l 4/J, Paris, 1964, p. 27-28). On retiendra surtout les 
textes des «paraboles)> du Soleil et de la Caverne. Le 
Soleil est «le rejeton)) du Bien, et la saisie de son rôle 
dans le monde est la meilleure approche de l'idée du 
Bien. La lumière du soleil permet que les yeux 
puissent voir clairement et que les choses vues soient 
nettement distinctes. De même pour l'âme éclairée 
par le Bien: 

(( Quand elle fixe ses regards sur un objet éclairé par la 
vérité et par l'être, aussitôt elle le conçoit, le connaît et parait 
intelligente; mais lorsqu'elle sc tourne vers ce qui est mêlé 
d'obscurité, sur ce qui naît ct périt, elle n'a plus que des opi
nions, elle voit trouble, elle vnrie et passe d'une extrémité à 
l'autre, et semble avoir perdu toute intelligence ... Or ce qui 
communique la vérité aux objets connaissables et à l'esprit la 
faculté de connaître, tiens pour assuré que c'est J'idée du 
Bien ; dis-toi qu'elle est la cause de la science et de la vérité, 
en tant qu'elles sont connues; mais, si belles qu'elles soient 
toutes les deux ... , crois que l'idée du Bien les dépasse en 
beauté ... Le Bien n'est pas essence (ousia) mais quelque 
chose au-delà (epekeina) de l'essence, en mftjcsté et en puis· 
sance» (Républ. VI, 508de, 509b). 
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La <<parabole» de la caverne se développe tïna
lement en une théorie de l'éducation (paideia). La 
« faculté de connaître», qui a quelque chose de divin, 
«selon la direction qu'on lui donne, devient utile et 
avantageuse, ou inutile et nuisible ... Si dès l'enfance 
on opérait l'âme, en coupant ces masses de plomb, qui 
sont de la famille du devenir, attachées à l'âme par le 
lien des festins, des plaisirs et des appétits de ce 
genre ... , si on la tournait vers la vérité, cette même 
âme che2: les mêmes hommes la verrait avec la plus 
grande netteté» (Rép. vu, 519a). C'est cette éducation 
que reçoivent les philosophes; aussi faudra-t-il les 
forcer à gouverner. 

cr. encore Phèdrt? 248bc : la « Plaine de V êrité » ; sur la 
fortune de cette image dans h• suite, voir P. Courcelle et G. 
Madec, bibliogr. Un passage du Ti mée (71 d-72b) atteste. 
chez le dernier l'laton, la permanence de~ conceptions 
mythiques : pour que la partie de l'âme qui entoure le foie 
«pût eUe aussi toucher en quelque manière à la vérité (les 
jeunes dieux) ont installé en elle la divination)) ; celle-ci joue 
surtout dans le sommeil et les maladies; mais l'interpré· 
tation des songes et visions •·elève uniquement des sages, qui 
méritent d'être appelés «prophètes>>. c'est-à-dire «inter
prètes des choses que la vision révèle>). 

ARISTOTE exclut toute révélation divine de l'idée de 
vérité. Celle-ci est la correspondance entre le réel et la 
pensée qui le saisit exactement au prix d'une 
recherche rationnelle sur l'être lui-même et la nature 
des êtres. Un passage du livre alpha de la Métaphy
sique est caractéristique : 

«C'est à bon droit que la philosophie e~t uppclée la 
science de la vérité. En effet, la fin de la spéculative (theôrè.
likès) est la vérité, tandis que celle de la pratique (praktikès) 
est l'œuvre (ergon) ... Mais nous ne connaissons pas le vrai 
sans connaître la câlJSC; ct la chose qui possède émi
nemment une nature est toujours celle dont les autres choses 
tiennent en commun cette nature: par l!xCml)le, le Feu est le 
chaud par excellence parce que, dans les autres êtres, il est la 
cause de ln chaleur; par conséquent, ce qui est cause de la 
vérité qui réside dans les êtres dérivés est la vérité par excel
lence. De là vient que les principes dl'S êtres éternels sont 
nécessairement les plus vrais de tous, ClJr ils ne sont pas vrais 
seulement à tel moment déterminé, et il n'y a pas de cause de 
leur être; au contraire. cc sont eux qui l'ont la cause de l'être 
des autres choses. Ainsi autant une chose a d'être. autant elle 
a de vérité» ( 1, 93Jb 19-32). 

Mais la philosophie d'Aristote e~t une philosophie 
«ascendante>) ; elle monte du réel à «Dieu», exigé 
comme Cause première et Moteur premier et 
immuable de l'univers. C'est à cc titre que la philo
sophie, en tant que science maîtresse, est une 
«science divine)) (cf. les textes cités à J'art. Sagesse, 
col. 98). 

Dans le domaine de la logique, h1 vérité se situe au 
niveau du jugement: «le vrai, c'est l'affirmation de la 
composition réelle du sujet et de l'attribut, et la 
négation de leur séparation réelle ; le faux est la 
contradiction de cette affirmation ou négation» (Mét. 
E 4, 1027b 20-23: cf. 0 7, lOI lb 27-28). Quant à la 
vérité morale, qui consiste à concevoir, à choisir et 
accomplir le bien, elle est plus difficile à déterminer: 
l'éthique en effet, en tant que science pratique, porte 
sur la conduite à tenir dans des circonstances 
concrètes. En ce domaine, au prix d'une « délibé
ration soignée (proairesis spoudaia) », «la vérité est 
proportionnée (homologôs echousa) à la rectitude du 

désir (orexis, l' appetitus des scolastiques))) (Éthique à 
Nic. Z 2, ll39a 20-31 ; 1139b 12) ; elle est aussi « la 
vérité de l'opinion droite)), qui rend possible la« rec· 
titudc du vouloir» (ibid. 9, ll42b 11-15). 

Chez les SToYcteNs, la vérité est loin d'avoir la même 
importance que la sagesse. On retiendra seulement 
que, pour eux, la vérité est dans le réel lui-même, et 
donc quelque chose de « corporel >) ; par contre, le 
vrai est dans la pensée ; c'est donc un lekton et il 
appartient au domaine des «incorporels>> (cf. Sextus 
Empiricus, Adv. Mathematicos vu, 38, dans J. von 
Arnim, Stoicorum Veterum Fragmenta, Leipzig, 
1 921-1923 = SVF, t. 2, p. 42-43). Le critère du vrai est 
« la représentation cataleptique», c'est-à-dire celle 
qui saisit le réel tel qu'il «s'imprime)) dans l'esprit 
(Chrysippc ; cf. SVF, t. 2, p. 22,28-34). D'autre part, 
dire le vrai avec sûreté suppose la science (epistèmè), 
qui peut légitimer l'affirmation que l'on pose (SVF, 
t. 2, p. 43). C'est pourquoi seul le sage « ne se trompe 
ni ne peut tromper» (SVF, t. 3, p. 146-48) ; «seul le 
sage dit la vérité (alètheuci) et possède un savoir 
ferme du vrai >) (p. 164). 

Pour PLOTIN, la vérité se situe principalement au 
niveau du Noûs, seconde hypostase, qui est à la fois 
l'intellect et. la somme des intelligibles; elle est la 
coïncidence parfaite des deux, et n'a donc besoin ni 
d'images, ni de démonstration (Ennéades v 5 [32], 
1-2; cf. 111 7 [45], 4). L'âme purifiée l'atteint aussi 
dans l'Un, lorsqu'elle est unie à lui dans l'extase:« Là 
en effet il n'y a pas d'erreur. Où trouver plus vrai que 
le Vrai? Ce qu'elle dit, cela est; mais elle le dit plus 
tard et le dit dans le silence» (v1 7 [38], 34). A un 
ni veau plus bas, la dialectique, qui s'identifie à la phi
losophie, rend capable de discerner chez autrui le 
mensonge et le sophisme : « elle les connaît comme 
quelque chose d'étranger, en jugeant par le vrai 
qu'elle porte en elle et en les connaissant comme cé' 
qui va contre la règle du vrai » (1 3 [20), 5). La vérité 
relôve donc de la Transcendance, mais l'homme peut 
y avoir part, à des moments privilégiés et dans une 
certaJtte mesure. 

H. Blumenberg, Lidll ais Metapher der Wahrheit. lm 
V01:feld der phi/osophischen Begrij]sbi/dung, dans Studium 
Generale, t. JO, 1957, p. 432-47. - H. Blider, Die fri.Jhge
schlcht/iche Wort.gebrauch von Logos und Alèthela, dans 
Ar~:hiv für Begr{f]sgeschichU', t. 4, 1959, p. 82-112. - W. 
Luther, Wahrheit. Ucht und Erkenntnis in der griechischen 
Philosophie his Demokrit ... , ibid., t. 10, 1966, p. 1-240. - M. 
Oct icnnc, La not.ion mythique d'a/ètheia, dans Revue des 
Études Grecques, t. 73, 1960, p. 27-35 ; l~es maîtres de Vérité. 
dans la Grèce antique, Paris, 196 7. - 1. de la Potterie, [,a 
vérité dans S. Jean, l. 1, Rome, 1977, p. 23-36. 

M. Heidegger, Platons Lehre von der Wahrheit, Berne, 
194 7 (cf. P. Friedllinder, Platon, t. 1, 2e éd., Berlin, 1954, p. 
232·42 : discussion de Heidegger). - R. Plaufmer. Zum 
Wc'sen von Wahrheit und Tauschung bei Platon, dans Die 
Gegemvart der Griechen im neueren Denken (Festchrift H.G. 
Gadumcr), Tlibingcn, 1960, p. 189-223. - P. Courcelle, La 
plaine de vérité, Platon, Phèdre 248b, dans Museum Helve· 
tic1un, t. 26/4 (Mélanges W. Theiler). 1969, p. 199-203 (Lac
tance ct Ambroise). - G. Madec, «ln pianissimo campo veri
tati,n) (Augustin. Ep. 37.2), dans Revue des Études 
Augustiniennes. t. 16, 1970, p. 289-90. 

P. Wilpert, Zum aristote/ischen WahrheitsbegrijJ, dans 
Philosophisches Jahrbuch, t. 53, 1940, p. 3-16. - A. Levi, La 
teoria stoica della verità e dell'errore, dans Revue d'Histoire 
de la Philosophie, t. 2, 1928, p. 113-32. - J.-P. Levet, Le vrai 
et le jaux dans la pensée grecque archai'que. ttude de vocabu
lalœ /, Paris, 1976. 
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2. Lés Pères de l'Église. - 1° Lss P~RES ORBes, tout en 
conservant le sens général du mot comme valeur de la 
connaissance, opposée à l'ignorance, l'erreur, 
l'opinion et le mensonge, se réfèrent le plus souvent à 
la Vérité de Dieu, révélée par le Christ dans sa vic ct 
son enseignement. Ils sont essentiellement marqués 
par l'idée de vérité qu'ils découvrent dans l'Écriture et 
commentent volontiers les textes de l'Évangile johan
nique où le mot apparaît: Origène, ln Johannem 
(nous n'avons pas cependant le commentaire de Jean 
14-18), Jean Chrysostome, Hom. in Joh., Cyrille 
d'Alexandrie, ln Joh., etc. Voir les textes relevés par 
G.W.H. Lampe, A Gre«k Patristic Lexicon, Oxford, 
1961, p. 70-7 3 : a/ètheia ... a/èthinos. 

Déjà Polycarpe de Smyrne affirme que les chrétiens 
« marchent selon la vérité du Seigneur» (Ep. ad Phil. 
5,2). Dans sa fe Apologie, Justin réclame pour eux« la 
justice et la vérité» et déclare qu'il va développer l'es
sentiel de la foi et de la pratique chrétiennes, «car il 
n'est pas impossible ... que la présentation de la vérité 
fasse reculer l'ignorance» (6, Il ; éd. et trad. A. War
tellc, Paris, 1987, p. 113). Il termine la 2• Apoloxie en 
faisant le vœu «que tous les hommes soient jugés 
dignes de la vérité» (l5,4, p. 219). 

Dans le Dialogue avec 1'ryphon, commentant Ps. 67,18 par 
Jean 16, 13, il affirme: «Nous, c'est de la vérité entière q\le 
nO\Is avons appris, et nou~ honorons (les dons faits par Dieu 
aux hommes) dans nos œuvres, notre science et notre cœur 
jusqu'à la mort>> (39,5; éd. et trad. O. Archambault, Paris, 
1909, t. 1, p. 177). «Les hommes, d'où qu'ils soient, libres 
ou esclaves, s'ils croient au Christ, s'ils ont reconnu la vérité 
renfermée dans ses paroks ct celles des prophètes, sa vent 
qu'ils seront unis à lui en cette tt.ln'c et qu'ils hériter(lnt les 
biens éternels et incorruptibles>> (139,5; t. 2, p. 301). 

Pour Clément d'AleJ\.andrie, «la pédagogie selon 
Dieu» nous indique «la route droite de la vérité en 
vue de la contemplation (epopteia) de Dieu» et «une 
conduite sainte dans une éternelle persévérance» 
(Pédagogue 1, 7,54,1 ; éd. et trad. H.-1. Marrou, SC 70, 
1960, p. 206-08). «Notre Pédagogue, c'est le saint 
Dieu Jésus>>, apparu sous diverses formes dans l'An
cienne Alliance, puis manifesté dans son incarnation 
(55,2, p. 210). Clément commente ainsi Jean 1, 17: 
«Observez les mots qu'emploie l'Écriture: pour la 
Loi, elle dit seulement qu'elle fut donnée; mais la 
vérité, qui est Jrin~ grâce du. Père, est l'œuvre éternelle 
du Logos et l'Ecnture ne d1t plus qu'elle est donnée: 
elle est venue par l'intermédiaire de Jésus, 'sans lequel 
rien n'est venu'» (60,2, p. 215-17). 

Dans le Stromate 1, Clément enseigne que là philo
sophie, malgré son utilité, n'accède pas à la Vérité 
totale: 

«La philosophie ne nous aide que de loin à la découve11e 
de la vérité, dans ses etrons variés pour atteindre la connais
sance, celle qui est étroitt~mcnt unie à la vérité, celle q\lc 
nous enseignons; mais ceuc aide est réelle pour qui pr~::nd A 
cœur de conquérir la science spirituelle avec le secout·s de la 
raison. Mais la vérité grecque, bien que désignée par le 
même mot que le nôtre, en est séparée par la grandeur de 
notre connaissance spirituelle, acquise par une démons
tration plus valable, par une venu divine et d'autres l:ho~cs 
semblables. Car nous sommes ·éduqués par Dieu ' ( 1 '/ness. 
4,9) ; c'est son Fils lui-même qui nous donne une instruction 
vraiment sainte ; aussi les Orees ne développent-ils pas les 
âmes à notre manière, leur méthode d'enseignement est. dif
férente » (1, 20,98,2 ; SC 30, 19 51, p. 123). 

Origène cherche à concilier Jean 1,17 (où il inter
prète dia au sens de« par l'intermédiaire de») et Jean 
14,6 («Je suis... la Vérité»). La Vérité essentielle, 
« prototypique »,dont celle qui est dans les âmes n'est 
qu'une image, n'a été produite par aucun intermé· 
diaire, mais par Dieu seul (qui est appelé un peu plus 
loin « Père de la vérité»). Il en est de même pour le 
Logos « qui était dès le commencement auprès de 
Dieu» et pour la Sagesse (In Joh. vi, 8,37.38; SC 157, 
1970, p. 156). Origène semble sous-entendre que le 
Christ dit <de suis la Vérité)> en tant que Logos 
éternel. Dès lors, il peut en être l'intermédiaire 
comme Logos incarné : 

«D'autre part, la vérité qui se trouve parmi les hommes 
fut produite (egeneto) par l'intermédiaire de Jésus-Christ, 
ainsi la vérité qui était en Paul et dans les apôtres ... Il ne faut 
donc pas s'étonner si, alors qu'il n'y a qu'une Vérité, on dit 
que beaucoup de vérités en découlent ~> (39, p. 158). 

Voir aussi les textes de Clément et d'Origène cités dans 
l'art. Sagesse, t. 14, col. 100-3. 

Didyme d'Alexandrie reprend la même idée sur la pluralité 
des vérités: «La créature ne contient rien qu'on puisse 
appeler vérité, car il n'y a qu'une Vérité divine, comme il n'y 
a qu'une Sainteté et une Bonté, desquelles nous confessons 
que ces choses viennent en nous>> (De Tri ni tate ll , 14, PO 
39, 540d-541 a). 

Sous un autre aspect, la vérité apportée par le 
Christ dans la Nouvelle Alliance s'oppose, parce 
qu'elle en est la réalisation, aux figures (typo/), images 
(eikones) et ombres (skiai) de l'Ancienne. Cette oppo
sition est très nette chez Origène : le Christ fait com
prendre que le culte prescrit par la loi de Moïse« n'est 
qu'une image et qu'une ombre, et quel est le sens véri
table des événements rapportés dans les livres histo
riques: ils arrivaient aux Juifs en figure et ils ont été 
écrits pour nous» (ln Joh. 1, 6,34 ; SC 120, 1966, p. 
78 ; cf. fragm. 9 sur Jean, 1, 14, éd. E. Preuschen, GCS 
10, 1903, p. 491 ). Cette conception de la vérité se 
trouve chez plusieurs Pères grecs (par ex. chez le 
Pseudo-Denys à propos de l'eucharistie, Hiérarchie 
ecdés. 3,3, PG 3, 428a). Mais son expression la plus 
remarquable se lit chez Méthode d'Olympe, pour qui 
cependant la Vérité révélée par l'Évangile et vécue 
dans l'Église n'est encore qu'une image comparée à 
celle qui sera connue dans la vie céleste. 

«La Loi est lîgure et ombre de l'image, c'est·à·dire de 
l'Évangile; et l'image - l'Évangile - l'est de la Vérité elle
même, qui se réalisera au second avènement du Seigneur. 
Les anciens ct la Loi nous ont annoncé d'avance ct pro
phétisé les caractères de l'Église, ct l'Église le fait pour c~ux 
des âges nouveaux. C'est pourquoi nous, ayant re.çu le Christ 
qui a dit: 'Je suis la Vérité', nous savons que c'en est fini 
des ombres et des figures, et nous nous élançons vers la 
vérité dont nous annonçons par avance les limpides images. 
Car • nous ne connaissons qu'en partie, ct comme à travers 
un miroir', puisque n'est pas encore venu à nous le parfait 
accomplissement, c'est-à-dire le royaume des cieux et la 
résurrection, lorsque 'tout ce qui est pat1iel sera aboli'>> 
(Banquet9,2, citant 1 Cor. 13,9-10; SC 95, 1963, p. 268; cf. 
5, 7' p. 158-60). 

Le terme vérité est encore appliqué à la Trinité et à 
chacune des Trois Personnes, soit dans les contro
verses du temps de l'arianisme, soit dans les commen
taires de Jean ; voir Lampe, p. 71-72, sens B. 

2° LEs PBRES LATINS.- 1) Il est fort probable qu'Am
broise a lu Méthode (cf. DS, t. 10, col. 1116). On 
trouve en effet chez lui, à plusieurs reprises, la triade 
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umbra ((igura, typus)·imago-veritas, égale ment 
appliquée à la triade loi-Évangile (Christ)-vie céleste. 
Mais les formules d'Ambroise, dans leur extrême 
concision, sont souvent malaisées à comprendre et 
plus encore à traduire. 

En 378, après la mort de son frère Satyrus, il 
termine le De excessu en évoquant les sept trompettes 
de l'Apocalypse qu'il applique aux tètes de la loi 
ancienne comme annonces des «célébrations et tètes 
célestes » : Hic eni rn umbra, illic veritas (11, 1 07). 
Selon saint Paul, les prescriptions alimentaires, les 
fêtes, néoménies et sabbat << sont l'ombre des choses à 
venir, mais la réalité c'est le Christ)) (Col. 3,16-17). 
Le culte chrétien est donc caractérist~ par une vie en 
accord avec «la loi spirituelle» (11, 1 08), et ce culte 
célèbre également les «divins mystères» que nous 
percevons maintenant per speculum, en attendant de 
les contempler .{acte ad .faclem ( 1 Cor. 13,1 2) : 

<<Que l'empreinte de la vraie loi s'expnme donc dans nos 
ma:urs, pour nous qui marchons dans l'image de Dieu parce 
que l'ombre de la loi est passée; ombre pour les Juifs 
charnels, image pour nous, vtlrltt} pour ceux qui ressusci
teront. A propos de la loi, nous connaissons en effet ces trois 
choses, l'ombre. l'image, la vérité; ombre dans la loi, image 
dans l'Évangile, vérité lors du jugement. Mais toutes ces 
choses sont d11 Christ ct dans le Chris/; (cependant) nous ne 
voyons pas maintenant le Christ se.lon la vérité, mais comme 
image des réalités futures, dont nous avons perçu .l'ombre 
dans la loi. Le Christ n'est donc pas ombre, mais image de 
Dieu ; non pas une image vide, mais la vérité. C'est pourquoi 
la loi a été donnée par Moïse, car l'ombre vient par un 
homme, la figure par la loi, la vérité par Jésus ; il ne serait 
pas la vérité s'il procédait d'autre chose que de la Vérité. Si 
donc quelqu'un veut voir l'image de Dieu, il doit aimer Dieu 
pour être aimé par lui, et ne plus être un serviteur mais un 
ami qui accomplit les commandements de Dieu pour qu'il 
puisse entrer dans la nuée où est Dieu » (Il, 108~ 1 09). 

Un passage de l'Apologia David 1 re11d un autre son. 
Ambroise dit ici que David, après sa pénitence et mû 
par la charité, «ayant dépassé l'ombre, voit par un 
esprit prophétique les sacrements mêmes des mys
tères célestes, dont Moïse a préfiguré Je type dans la 
loi», en particulier le baptême. Il se hase sur Ps. 50,8 
(«Voici que tu as aimé la vérité: tu m'as manifesté 
les aspects inconnus et cachés de ta sagesse»). 
«Maintenant ce n'est plus en ombre, ni en tlgure ni 
en type, mais dans la vérité que la claire lumière res
plendit.. . 'Ce que l'œil n'a pas vu, ni l'oreille 
entendu ... , Dieu l'a préparé à ceux qui l'aiment' ... Ce 
n'est pas à travers un miroir ni en énigme, mais face à 
face, que tu t'es montré à moi, ô Christ ; je te trouve 
dans les sacrements. Ils sont les vrais sacrements de ta 
sagesse, par lesquels sont purifiés les côtés cachés de 
l'esprit» ( 12,58). Sans doute Ambroise pense-t-il ici, 
comme dans d'autres textes (cf. art. Sagesse, col. 104), 
à une expérience mystique, avant·goüt de la connais· 
sance céleste ; c'est ce que suggère d'ai lieurs la citation 
de 1 Cor. 2,9-1 O. 

Cependant, vers 395, Ambroise revient à l'idée que, 
même avec le Christ, l'homme «marche dans l'image 
de Dieu» (Ps. 38,7 ; il note que le mot Dei ne se 
trouve pas dans le grec) : 

<<Le Christ est l'image de Dieu, du Saint. C'es1. selon 
l'image (ad imaginem) qu'il est venu sur terre, alïn que nous 
ne marchions plus dans l'ombre, mais dans l'image. Il 
marche on effet dans le Christ celui qui suit l'Évangile ... En 
cette image on voit ensemble le Père et le Fils, parce que 

l'unité de leur œuvre y rayonne. Cependant, même si le 
Christ est ressuscité, c'est son image qui nous est encore 
montrée dans l'Évangile>> (ln Ps. 38,24). 

<<L'ombre est donc passée en premier, l'image a suivi, la 
vérité est à venir (erit) : l'ombre dans la loi, l'image dans 
J'Évangile, la vérité dans les cieux; l'ombre de l'Évangile et 
du rassemblement de l'Église dans la loi, J'image de la vérité 
à venir dans l'Évangile, la vérité dans l.cs jugements de 
Dieu» (ibid. 25). Pllr suite, tout ce qui est maintenant 
célébfé dans l'Église était «ombre dans les paroles des Pro
phètes >>, en pm1iculier le Baptême et l'Eucharistie. Mais, 
même ici, «maintenant nous ne voyons pas le Christ ; nous 
le verrons lorsque l'image aura passé ct la vérité sera venue ; 
alor~ notlS ne verrons plus dans un miroir mais face à face les 
réalités p;u'faites » (ibid). 

Le Christ en effet est venu dans le monde non pas 
comme Verbe mais en s'anéantissant sous la forme du 
serviteur. Il est venu en Marie pour «transfigurer» 
notre corps de faiblesse en le rendant conforme à son 
Corps de gloire. Mais, « tout comme il a changé sa 
forme en naissant de la Vierge, ainsi les paroles de 
Dieu nous paraissent ' transfigurées ' quand nous les 
lisons dans l'Évangile, lorsque leur apparence 
(speâes) est vue dans l'Écriture comme dans un 
miroir, car la vérité tout entière ne peut être comprise 
ici-bas. Mais lorsque viendra ce qui est parfait ... elles 
respkndiront dans leur vérité entière ct expresse >> (ln 
Ps. 1 18, s.3, 19). 

Pour Ambroise, la vie du chrétien en ce monde et la 
vie de l'Église elle-même ne sont donc qu'une étape 
intermédiaire entre l'Ancienne Alliance et la plé
nitude de la vie céleste. On pourrait citer d'autres 
textes dans le même sens : ainsi De of{tciis t, 238 
(« llmbra in lege, imago in evangclio, vcritas in cac
lestihus »); ln Ps. 43, 59 («lex ergo quasi figura sit 
nobis, evangelium quasi lumen et signum veritatis »), 
œuvres qui datent des dernières années. 

Pour plus de détails. voir G. Franccsconi, Storia e 
simboln, qui analyse de manière pertinente les termes mys
terium (le dessein divin du salut en général), sacramentum 
(les mediations par lesquelles ce mysterium nous est connu), 
imago. similitudo. species, umbra, typus. figura. Il y aurait 
lieu d'étudier les sources de la pensée d'Ambroise sur le 
thème dt: la vérité et les notions connexes. JI doit beaucoup 
sans doute à ses lectures d'Origène, de Basile et d'autres 
grecs : il nous semble cependant que la synthèse qu'il réalise 
lui est propre. En tout cas, nous n'avons pas trouvé ailleurs, 
sauf cn deux textes de Méthode, cette insistance à présenter 
la vic (:hrétiennc comme un. passage <<ex umbris et imagi
nibus ad ver/latem» (formule que J.H. Newman choisit pour 
être gravée sur sa tombe). 

2) Dans l'œuvre d'Augustin, la réflexion sur la 
vérité occupe une très large place. D'après le The
saurus augustinianus (Turnhout, 1987), on compte 
6 066 occurrences de veritas, contre 4707 seulement 
de cm·itas. L'intérêt d'Augustin pour ce thème 
remonte au moins à la 19e année, avec la lecture de 
l'Hortensius de Cicéron, qui oriènte sès aspirations 
vers la sagesse; s'il se lie pour un temps aux mani
chéens, après un premier contact décevant avec 
l'Écriture, c'est que ceux-ci ont constamment à la 
bouche les mots « vérité, vérité» (Conf. ut, 4,8 ; 
6,1 0) ; il se détachera d'eux lorsque l'étude des 
sciences (surtout de l'astronomie) lui fera découvrir 
que les savants ont dit sur le cours des astres 
«beaucoup de choses vraies» qui démentent les affa
bulations manichéennes, bien qu'ils n'aient pas 
«connu la vérité, ouvrière de la création>> (Con/ v, 
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3,4-6). Sa quête de la vérité se poursuit juSQl•'à ce que 
les prédications d'Ambroise, puis les «livres Platoni
ciens», lui aient fait connaître Dieu comme une 
lumière transcendante, et que ses conflits intérieurs 
l'aient conduit au Christ comme la seule voie qui per
mette d'accorder la vie à la vérité (Con/ vn, 18,24; 
VIII, 12,29). 

Après sa conversion, dès le Contra Academicos, l'idée de 
vérité sert à revendiquer la possibilité d'accéder:\ la sagesse 
ct de dépasser le ~cepticisme de la Nouvelle AradÇmie (J, 
3,9; 4, 11; 19,22; Ill . 1; 20,43); elle revient dans le De 
beata vita, avec déjà une ébauche de spéculation trinitaire 
(4,35). Dans le De Magistro, une réflexion sur l'ensei
gnement conduit à considérer le langage comme une admo
nitio extérieure, alors que le disciple doit t,rouvl~r l:i vérité 
au-dedans de lui-même sous la conduite du Christ, << unus 
Magister>> ( 13,46 ; cf. Mt. 23,1 0). Le liv•·e Il du De lihero 
arbitrio a pour but de confirmer par l'intelligence la foi «au 
Dieu que nous croyons» ; cela se fait par l'analyse de l'im
mutabilité des lois des nombres ct des valeurs de la sagesse, 
ensemble de« vera» que soutient une« vérité transcendante 
ct en même temps commune ;\ tous», vérité avec laquelle le 
Christ s' identifie lui-même (II, 13,35-37, citant Jean 
8,3 1-32). Des analyses du même genre se retrouvent dans le 
De Trinitate et des réflexions sur la vérité interviennent 
aussi dans les Commentaires sur les Psaumes ct le Commen· 
taire sur Jean, lorsqm~ sc présente le terme veritas. 

Nous nous limiterons à trois textes qui nous 
paraissent patticuliërement prégnants. 

A) La vérité est dans l'homme intérieur. mais sa 
source première est la Vérité divine (cet.t.e Vérité 
s'identifie au Verbe, qui est Similitude pa•'faite du 
Père et « forme de tout cc qui est >> ; De vera religione 
36,66) : 

«Ne va pas au-dehors. Rentre en toi-même. C'e~t dans 
l'homme intérieur qu'habite la vérité. El si tu trouves ta 
nature changeante, dépasse-toi toi-même (tramcn1de eL 
teipsum). Mais, quand tu te dépasses, souviens·toi que tu 
dépasses l'âme qui raisonne. Tends donc là où (il/uc unde) 
s'allume la lumière n•ême de la raison. Où parvient tout 
homme qui raisonne bien, sinon à la Vérité? Car la Vérité 
ne sc trouve pas elle-même en raisonnant, mais elle est cc 
que désirent les hom111es qui raisonnent. Vois qu'i l y a en 
elle un accord tel qu'il n'en est pas de plus haut, ct mets·toi 
en accord avec elle. Confesse qu'elle n'est pas ce que tu cs, 
car elle ne se cherche pas ; toi, tu cs venu à elle en t:hcrchant, 
non dans un espace localisé mais par l'élan affectif (l{lfectu) 
de l'esprit, afin que l'homme intérieur soit en *;coret avec 
Celui qui l'habite non par une délectation inférieure ct char
nelle mais bien supérieure et spirituelle>> (ibid. 39, 72). 

Sans oublier l'appel à l'intériorisation et à la trans
cendance, on retiendra trois points de ce texte : a) la 
découverte de la Vérité divine ne rend pas vain 
l'effort de la raison : elle est tout au contraire J'abou
tissement de cet efi'ort ; b) la différence radil:alc entre 
la vérité humaine ct la Vérité divine est que la pre
mière cherche. tandis que la seconde est. identité 
immédiate avec soi-même (on reconnaît ici l'in
fluence de Plotin); c) la découverte de la Vérité n'est 
pas seulement d'ordre rationnel, mais aussi d'ordre 
affectif: l'homme intérieut s'accotde à la Vérité qui 
l' habite par le cœur tout autant que par l'esprit. 

B) La Vérité divine est une norme des j ugements 
vrais, plus qu'un in~trument de conceptualisation: 

« Ce n'est pas en voyant de nos yeux de multiples intelli
gences (mentes) que nous obtenons, par leur ressemblance, 
une connaissance générique ou spécifique de la mens 

humaine. Mais nous contemplons (intuemur) la Vérité invio· 
table ; c'est a partir d'elle que nous définissons, aussi parfai
tement que nous le pouvons, non pas cc qu'est (qua/is est) la 
mens mais ce qu 'elle doil être d'après les raisons éternelles 
(qualis esse semf)iternls rationibus debeat). Quant aux repré
sentations des choses corporelles ... , c'est à panir de tout 
autres normes (regulis), qui subsistent immuablement au
dessus de notre propre mens, que nous sommes contraints 
(convincimur) d'approuver ou de réprouver (approbam ... vel 
lmprobare) en nous-mêmes ce que nous approuvons ou 
réprouvons avec rectitude (recte) ... Le jugement de la vérité 
s' impose d'en haut avec force et clané (vige/ et claret desuper 
judicium veritatis) et il est stable en vertu de ces normes 
(regulis) incorruptibles» (Trin. IX, 6,9·1 0). 

Augustin élimine la connaissance par abstraction à 
partir des données sensibles ; la raison en est que la 
Vérité transcendante ne fonde pas une connaissance 
notionnelle mais une connaissance normative ; il 
s'agit ici non de l'essence de la mens humaine mais de 
sa valeur d'après son exercice. Les «raisons éter
nelles» sont des regulae, des normes qui permettent 
de porter un jugement de valeur sur la mens 
elle-même et sur tout ce qu'elle peut connaître. 

D'autre part, il ne faut pas donner au verbe 
intuemur le sens d'une intuition immédiate. lntueri, 
dans le latin classique, signifie «regarder avec 
attention » plutôt que «connaître par intuition». Le 
sens de ce verbe doit en tout cas être éclairé par celui 
de consulere qu'Augustin emploie dans le De Mag. 
(11,38) et surtout dans les Conf,', au terme de son 
effort pour «connaître Dieu» par un mouvement qui 
l'amène à dépasser (transibo) la création visible, les 
sens et la mémoire elle-même (cf. art. Mémoire, OS, 
t. 10, col. 99 5-99) : 

«Où n'as-tu pas marché avec moi, ô Vérité, pour m'en
seigner ce que je dois éviter ou rechercher, au moment où je 
référais à toi mes vues d'en-bas ... et où je te consultais (teque 
consulerem) ? ... Toi, tu es la lumière permanente que je 
consultais sur toutes choses pour savoit· si elles étaient, ce 
qu'elles étaient, quelle valeur il fallait leur donner (an assent, 
quid essen/, quanti perpenda esse nt)» (X. 40,65). 

Consulere signifie bien <<consulter», en connotant de la 
part du consultant une recherche personnelle dont la lumière 
de la Vérité vient ensuite sanctionner les résultats. Les der
nières formules (lu texte suggèrent encore que la Vérité éter
nelle permet de conna\'tre les réalités diverses sous leur 
aspect antique (an essent), ontologique (quid ess('/11), axiolo
gique (quanti perpenda). Il est important de noter qu'Au
gustin affirme la nécessité d'une recherche même pour inter
préter l'Écriture, Parole de Dieu, certes, mais transmise par 
des hommes en lançage humain : nul ne saurait compter sur 
une illumination personnelle; sous peine de «tenter Dieu», 
l'interprète doit d'abord, «ire in ecclesiam, aut codiccm 
legere, aut legentem praedieantemque hominem audirc », cl 
Dieu lui-même a voulu que« les hommes apprennent les uns 
des autres» (De doel ri na christiana. prol. 5-6 ; cf. note 
compl. 1, dans La Genèse selon la lettre, Bibl. August. 48, 
Paris, 1972, p. 575-80). 

C) La mens humaine est, par nature, accordée aux 
réalités intelligibles. Dans le De Trinitate, Augustin 
rejette la théorie platonicienne de la réminiscence, à 
laquelle il semble avoir d'abord souscrit, ct propose sa 
propre interprétation sur la connaissance des intelli
gibles : 

«Il faut plutôt croire que la nature de l'âme intcllcctudle 
(mentis il!fe/lectualis ... naturam) est créée de telle sorte (lue, 
• sous-jointe ' (subjuncta) aux réalités intelligibles selon 
l'ordre naturel et par disposition du Créateur, elle les voie 

' 
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dans une lumière d'un genre propre (i n quadam luce sui 
generis), comme elle voit dans la lumière corporelle les 
choses qui l'entourent>> (XII , 1 5,24). 

Ce texte devrait suffire à résoudre le fameux pro
blème de «l'illumination augustinienne», sur 
laquelle, à nos yeux, on a beaucoup trop spéculé (cf. 
encore G. Wenning, avec bibliogr. récente). L 'illumi
nation n'est pas une intuition (du moins au sens de ce 
terme en français moderne). C'est bien une «vision», 
mais une vision d'ordre métaphysique, tout autre que 
la vision corporelle; une vision qui tient à la nature 
même de la mens. ordonnée par le Créateur à la 
connaissance des réalités intellectuelles auxquelles 
elle est «sous-jointe». Le terme subjuncta est 
important : le préfixe sub- signi tie la diflèrenee 
radicale entre la mens et les réalités divines, mais la 
finale du terme signifie aussi que rien ne s'interpose 
entre Dieu et l'homme créé à son image (cf. De div. 
quaest. 83, q. 51,2). Le fondement de la vérité par l' il
lumination n'est autre chose que cette «sous
jonction» essentielle de l'esprit humain à l'espl'it 
divin. 

Dans un sens voisin, Augustin dit que J'Esprit Saint 
est l'Amour suprême qui« conjoint» le Père et le Fils 

• • • • et nous « soUSJOtnt » a eux : << summa cantas 
utrumquc conjungens nosque subjungens » (Trin. vu, 
3,6). 

On comprend dès lors l'ampleur que prend parfois 
chez Augustin l'illumination di vi ne: les effets de 
celle-ci sont avant tout d'abord spirituel; ainsi le texte 
des Conf x, 40,65 s'achève par la brève description 
d'un «moment mystique» (cf. art. Contemplation, 
DS. t. 2, col. 1920). 

3. Le Moyen Âge. - 1" ANsELMë l>ë C.-.NTORS~RY 
t 1109. - Le De veritate d'Anselme est le premier 
volet d'un triptyque dont les deux autres sont le De 
libertate arbitrii et le De ca.1·u diaboli. La définition de 
la vérité comme« rectitude» annonce en effet celle de 
la liberté comme «rectitude gardée pour elle-même>> 
(De lib. art. 3). et la chute du diable, «qui n'est pas 
resté dans la vérité» (.!ean 8.44), n'est que l'abandon 
de la rectitude qu'il avait reçue au moment de sa 
création (De t·asu 14). 

L'inf1uencc d'Augustin, dont ccrtaim:s formules sont dis
crètement reprises, mnrque fortement l'œuvre d'Anselme 
sans lui enlever son originalité. Entre-temps d'ailleurs l'Oc· 
cident avait connu, par les traductions de Boèce, cc qu'on 
appellera plus tard ln lo~:ica vetus d'Ari?totc. Le De. ve.ritate 
introduit en conséquence une réflex1on sur le langage 
(oratio) qui n'était pas absente, on l'a vu. chez Augustin mais 
s'y trouvait située dun~ une autre perspective. La pensée 
d'Anselme est fortement concentrée, elliptique ct donc 
parfois dillicile à élucider. Nous devrons ici négliger un 
certain nombre de détours, ct d'obscurités, pour mettre en 
relief ce qui est important. Nous utilisons l'éd. de M. Corbin, 
Œuvres de S. Anselme, t. 2, Paris, 1986. p. 130-77, mais en 
mofidiant parfois sa traduction. 

Anselme traite donc d'abord de la vérité dans le 
langage, l'énonciation. Le propre du langage est de 
«signifier», c'est-à-dire d'exprimer quelque chose. 
Mais, par lui-même, le langage peut exprimer aussi 
bien le vrai que le faux: «dire qu'<'st ce qui est >} ou 
«dire qu'est ce qui n'est pas». Il y a là une première 
«vérité>> qui tient à la nature du langage comme tel, 
puisqu'il fait alors « ce qu'il doit faire»: signifier. 
Cependant, bien que la possibilité de dire le faux soit 

inhérente au langage, sa destination propre (quod 
debet) est de «dire qu'est ce qui est », le vrai. 
«Lorsque le langage énonce qu'est ce qui est, il fait 
doublt'ment ce qu'il doit faire», car il remplit à la fois 
sa fonction de signifier et sa destination à énoncer ce 
qui est réellement. C'est selon cette seconde« vérité et 
rectitude que l'énonciation est, par son usage, correcte 
ct vraie (recta et vera) ... En effet quand je dis ' il 
fai t jour • pour signifier qu'effectivemen.t il. fait Jour, 
j'use correctement (recte ut or) de cette s1gntficat1on >> 
(ch. 2). 

Après avoir examiné la vérité de l'opinion, de la 
volonté, de l'action, des sens, des essences, enfin la 
«vérité suprême» (divine), Anselme revient au ch. 11 
sur la définition de la vérité pour la préciser. Les 
réflexions qui précèdent ont cependant préparé ce 
qu'il va dire en approfondissant l'idée de rectitude. La 
«vérité suprême», en particulier, se distingue de 
toute nutre ; elle est encore une «rectitude>>, mais cel
le-ci n'a plus à <<être ce qu'elle doit»: «nec ulla 
ratione est quod est, nisi quia est». Elle est, tout 
cou1t. Cause des autres vérités, elle-même n'a pas de 
cause (ch. JO). Bien qu'Anselme ne marque pas la 
suite logique entre ce chapitre et le suivant, on est en 
droit de penser que la v~rité suprême doi~. s~lon !ui, 
servir de modèle à la vénté huma1ne. En fa1t, il amene 
son disciple à constater que toute rectitude sensible, 
par exemple celle d'un bâton, n'est saisie comme rec
t itude que par l'intelligence et non par les sens. D'où 
la définition décisive : veritas est rectitudo sola meme 
perceptibilis. Cette définition suffit à distinguer la 
vérité de tout cc qui n'est pas rectitude, et de ce qui 
est seulement « rectitude visible» (li). 

Anselme poursuit par un chapitre sur la justice 
(1 2); ce n'est pas une digression, car la justice elle 
aussi est une rectitude, si bien que « vérité, rectitude 
ct justice se définissent mutuellement». Mais il y a· 
plus : la justice est aussi une recti~ude ~e la volonté! 
voulue pour elle-même ct pour rten d autre (ce qu1 
entraîne également la pureté de l'intention): «la 
justice est la rectitude de la volonté gardée en raison 
de la rectitude elle-même (servata propter se)». Enfin, 
Anselme conclut son bref ouvrage en montrant que 
toutes les vérités se ramènent à une vérité unique: 
toutes en effet, en tant que rectitudes, se conforment à 
la Vérité (divine) << quae semper praesto est iis quae 
sunl sieut debent » (13 ; la formule soulignée est d'Au
gust in, De lib. a rb. 11 , 12,33). 

L'apport capital d'Anselme à la conception de la vérité est 
cctw idée d'une <<rectitude que seule la mens peut per
cevoir>> ; elle situe la vérité au niveau de la mens, de l'esprit 
en ce qu'il a de plus élevé ; cependant cette «sincérité» de 
l'esprit en lui-même implique qu'il se conforme au réel ct 
par dessus tout à la Yérit.é divine ; ~~~~ cn!rain_c ~ussi la 
vérité du langage et de l'a~uo~- .C'est ams1 qu elle l'!ll_te, à ~ 
mesure, la vérité du savo1r d1vm ct de la parole d1vme qu1 
crée et qui sauve. 

2'' BoNAVI!NTURB t 1274 utilise abondamment Je 
terme veritas, chaque foi s que le sujet t raité appelle un 
développement sur cc thème mais sans chercher à sys
tématiser sa pensée. Il s'inspire surtout d'Augustin, d~ 
Pseudo-Denys, de Boèce, d'Anselme et auss1 
d'Aristote. Nous nous arrêtons à trois aspects. 

1) Le rapport de la verité humaine aux raisons éter
nelles. - Dans la qu. 4 des Quaestiones disputatae de 
scientia Christi (Opera. éd. Quaracchi, t. 5, 1891, p. 
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17-27; trad. franç. annotée par Éd.-H. Wéber, Paris, 
1985, p. 85-112), dntées de 1254 environ, Bona
venture traite des conditions de possibilité d'une 
connaissance certaine ; il adopte une voie moyenne 
entre la justification de la certitude par une intuition 
immédiate des raisons éternelles et une justification 
par le seul influx (lnjluentia) indirect de ces raisons: 
«Ad certitudinalem cognitionem necessario requi
ritur ratio actema ut regulans et ratio motiva. non 
quidem ut sola et in sua omnimodo claritate, scd cum 
ratione creata et u1 ex parte a nobis contuita 
secundum statum viac ». 

La noblesse de l'objet connu et la dignité du sujet 
connaissant exigent en eOèt l'immutabilité de l'objet 
et l'in.fàl/libilité du sujet. Or, ces deux conditions 
impliquent la référence à « l'art divin>> <.:omme 
lumière qui donne l'infaillibilité au sujet, et <.:omme 
vérité qui donne l'immutabilité à l'objet connu (la 
vérité est donc d'abord dans l'objet). Cette référence 
est rendue possible par le mode d'action que Dieu 
exerce sur l'homme comme son image. Bonaventure 
ne précise pas cependant le sens des termes re~ulans, 
ratio movens. Ceux-ci sont à comprendre, croyons
nous, à la lumière des textes d'Augustin plusieurs fois 
cité (en particulier Trin. x1v, 15,21 ). La «ratio 
aeterna » comme reg1tlans correspond à la fonction 
normative qu'Augustin attribue aux sempiterni.1· ratio
nibus (cf. supra) ; la ratio motiva exprime, semhlc-t-il, 
le dynamisme par lequel l'homme comme image est 
polarisé vers son Archétype. 

D'autre part, du fait que l'âme humaine n'est pas 
«tout entière image». il y a place pour une connais
sance abstractive.par la raison créée, bien que cette 
connaissance n'atteigne jamais l'infaill ibil ité sans être 
réglée par la raison éternelle. Ainsi, tout en suivant 
Augustin, Bonaventure reconnaît la valeur partielle 
d'uhc connaissance selon le mode d'Aristote. 

Le del'llier paragraphl: de la condusio est importunl : «Les 
raisons éternelles sonl connues différemment par le •·iator et 
le comprehendens (l'homme parvenu à la vision béatifique), 
par le sa va nt et par le sage, par le prophète et par J'homme 
d'intelligence ordinaire>>. Le sage en effet (celui qui est tel 
par le don de sagesse), (IU·delà de l'image, est parv~:nu à la 
ressemblance et Dieu ugit en lui de manière plus in1ime: la 
« raison éternelle>> le t'ait entrer déjà dans un « repos 
contemplatif» (cf. ad 2). qui anticipe partiellement la vision 
céleste. 

2) Le Verbe commt• Vérité. -La doctrine de la qu. 4 
est reprise dans le sc:rmon Unus est ma!?ister vester 
Christus (t. 5, p. 567-74), daté de 1257 environ, où 
Bonaventure commente à la fois Mt. 23,10 ct .Jean 
14,6. Comme Via, le Christ Verbe de Dieu est déjà 
principe de la connaissance de foi, qu'il intériorise par 
sa venue in mentem ct manifeste par sa venue in 
carnem (2-5). Il est maître de la connaissance de 
raison comme Ver/tas: en effet, la connaissance de 
science (cognitio scientialis) exige la vérité immuable 
de l'objet et la certitude infaillible du sujet (cf. supra). 
Bonaventure l'explique cette fois en se basant sur 
Aristote (Post. Anal. 1, 2), sur Augustin (De lib. arb. 111, 
12,33; 14,38), et sur divers textes scripturaires (6-10). 
Enfin en tant que Vira, le Christ est maître de la 
«connaissance de tt)ntemplation » ( 11-16). Bona
venture reprend alor~ le triple rapport des créatures à 
Dieu comme «vestige, image et ressemblance)}, qu'il 
rattache ici à Augustin (De civ. Dei vu1, 4) : «Deus est 
causa essendi, ratio intclligcndi, ordo vivendi». 

Cf. R. Russo, La metOdologia del sapere ne/ sermone 
« Un us est ... '' (Specilegium Bona venturianum 22), Grotta
ferrata, 1982 : excellente analyse du sermon, avec renvoi à 
d'autres textes bonaventuricns, suivie d'une nouvelle éd. 
crit. et trad. ital.; le ch. 3 sur la« cognitio scientialis »est, à 
notre connaissance, la meilleure synthèse sur l'idée de vérité 
chez Bonaventure. 

Les Col/atlones in Hexaemeron, prêchées à Paris après 
Pâques 1273, rattachent nettement au Verbe la notion de 
vérité (III, !1, t. 5, p. 544b; il n'est pas sans intérêt de 
consulter l'autre reportar/o des Collationes, plus brève mais 
souvent plus claire, éditée par F. Delorme, Quaracchi, 
1924). La vérité sc définit comme« adacquatio intellectus ct 
rei intellectae », mais il s'agit ici «de l'in1.elleetus qui est 
cause de la chose, et non du mien qui n'en est pas la cause». 
Les créatures sont vraies « sieut sunt in a rte aetcma vel ibi 
exprimuntur ». Or le Verbe est cette expression parfaite, 
comme Similitude du Père. 

3) La lumière divine comme Vérité. - La Col/atio 
TV in Hex. applique à la vérité la lumière créée au 
premier jour (Gen. 1,3-4). Cette lumière émet trois 
rayons : elle est en effet la « veritas renun, signorum 
et morum », ce qui correspond aux trois parties de la 
philosophie <<que les philosophes n'ont pas trouvées 
pour qu'elles soient, mais parce qu'elles étaient» 
(1v, 2). Cette division correspond aussi à la formule 
d'Augustin citée plus haut : «causa essendi, ratio 
inteUigendi, ordo vivendi» (3) ; en outre, la cau.l'a 
essendi est attribuée au Père, la ratio intel/igendi au 
Fils, l'ordo vivendi à l'Esprit (5). Nous n'entrerons pas 
ici dans les explications, plutôt compliquées d'ail
leurs, que Bonaventure donne pour les deux premiers 
rayons qu'il assimile aux divers aspects de la méta
physique, puis aux divers arts libéraux. Mais il est 
important de noter que l'interprétation du t roisième 
rayon, qui occupe toute la Coll. v, débouche sur la 
théorie de la sagesse et de la contemplation. En fait, 
sans le dire explicitement, Bonaventure traite plutôt 
de la lumière divine que de la lumière créée, celle-ci 
n'étant qu'une irradiati()n de la première. 

Finalement, comme nous l'avons noté à propos de 
la Sagesse (OS, t. 13, col. 1 07-09), Bonaventure 
oriente toujours la notion de vérité, sous les trois 
aspects que nous avons étudiés, vers la contem
plation : la vérité au niveau des choses et de l'homme 
n'est qu'une préparation à la connaissance intérieure 
de la Vérité en Dieu, bien que celle-ci soit atteinte 
ici-bas uniquement « pcr speculum et in 
aenigmate ». 

3° THOMAS D'AQUIN. -En passant de Bonaventure à 
Thomas d'Aquin, on s'aperçoit tout de suite que le 
style et le mode de penser sont très différents. Le 
premier, même dans ses écrits théologiques, laisse 
percer un souci de stimuler la vie spirituelle; le 
second sc préoccupe avant tout de faire œuvre de 
théologien, c'est-à-dire d'exprimer la doctrine en for
mules claires et bien argumentées. Nous ne songeons 
pas ici à suivre l'évolution de sa pensée su r le thème 
de la vérité, évidemment lié à sa doctrine de la 
connaissance en général ; nous nous limitons donc 
(sauf de brefs renvois aux Quaestiones De veritate, 
écrites en 1256-59) à la Somme théologique, qui 
recueille ses derniers enseignements (les éditeurs 
signalent pour chaque article les lieux parallèles) et 
nous considérons seulement trois aspects. 

l) La définition et les lieux de La vérité. - La veritas 
est définie par Thomas comme « convenientia >> ou 
« adaequatio entis et intellect us» (De ver. 1, 1 ; la défi-
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nition est attribuée erronément au De de.flnitionlbus 
d'Isaac Israeli ; elle viendrait plutôt d'Avicenne, 
Metaph. 1, 9 ; cf. la note ad /ocum dans l'éd. léonine 
du De ver., t. 22/2, p. 6). Alors que le bien est l'être 
dans son rapport à l'appetitus, le vrai est l'être dans 
son rapport à l' inte/lectus (la. q. 16, a. 1 ). La veritas 
est donc d'abord dans l'intellect, d'où elle« dérive» à 
la res intel/ecta. 

Mais la vérité de la res dépend de l'inlc!Jcet qui la me~ure 
et qui en est la cause. Si les res artijiciales (les produits des 
arts ct de la technique humaine) sont vraies pa.r rapport a 
l'intellect hurnain qui les conçoit et les réalise (plus ou rnoins 
parfaitement), les res naturales sont vraies par rapport à l'in· 
tellect divin (ibid.; cf. q, 21, a. 2). 

Dans l'homme, la vérité ne se situe ni au niveau du 
sens, ni au niveau de la conceptualisation, mais seu
lement au niveau du jugement (« intellectus compo
ncntis et dividentis >>) (F'. q. 16, a. 2). A ce niveau en 
effet, l'intellect connaît et «sait qu'il connaît», ce qui 
est le privilège d'une essence capable de réflexion 
totale (reditione completa) sur elle-même (De ver. 1 ,9). 

Dieu est « summa et prima veritas » ; il est en effet 
« ipsum suum intelligere )) ct, en outre, cause et 
mesure de tout être et de tout intellect. La vérité n'est 
donc pas en Dieu «conformité à un principe>> qui lui 
serait extérieur; elle est pure identité de l'esse et de 
l'intelligere. Cependant en tant qu'appropriée au Fils, 
la vérité divine peut être dite <<conformation», 
puisque le Fils est la Similitude parfaite du Pète 
(q. 16, a. 5 ~ cf. q. 39, a. 8). 

Thomas n'admet qu'avec réserve la th~~se d'Anselme selon 
laquelle toutes choses sont vraies par une seule vérité (cf. 
supra) ; d'après le principe de l'analogie, les vérités sont 
multiples rnême dans un seul intellect, en raison de la multi
plicité des choses connues (l'analogatum princeps est l'in· 
tellect). Toutefois, si l'on considère la vérité dans les choses, 
on peut dire que toutes sont vraies par la vérité de l'intellect 
divin (q. 16, a. 6 ; cf. De ver. 1,4). Enfin, aucune vérité créée 
n'est à strictement parler éternelle ni immuable, car l'in· 
tellect humain et les res sont temporels et changeants (q. 16, 
a. 7-8); la notion du cercle et les autres raisons mathéma· 
tiques ont le fondement de leur «éternité)> d11ns la mens 
divina (q. 16, a. 7, ad 1). C.ette «relativisation » de la vérité 
humaine (qui ne peut toucher les vérités de foi, parce 
qu'elles sont fondées en Dieu) mériterait d'être davantage 
remarquée. 

2) Le rapport de la connaissance humaine aux 
raisons éternelles. - La question est traitée dans la 
la, q. 84, a. 5 : « Utrum anima intellcctiva cognoscat 
res materiales in rationibus aeternis)) (cf. aussi q. 87, 
a. 1 ; De ver. 1 0,8). 

C'est dans la solution de cette question qu'on lit la 
célèbre phrase: «Augustin, qui avait été imbu dès 
doctrines des Platoniciens, fit sien ce qu' il tmuvait 
adapté à la foi dans leurs écrits ; par contre il changea 
en mieux ce qui lui était opposé)). Thomas attribue 
ensuite à Augustin le mérite d'avoir situé les« Idées» 
de Platon in mente di vina (cf. Aug., De div. quaest. 83. 
46); en fait cette théorie apparaît bien avant lui dans 
la tradition platonicienne. 

Quoi qu'il en soit, Thomas, qu i va tlnalement 
donner raison à Augustin, distingue deux manières de 
connaître « in aliquo )). D'abord dans un ol{iet connu ; 
ainsi nous voyons dans un miroir les images qu'il 
reflète. Ensuite in cognitionis principio, comme on dit 
que nous voyons «dans le soleil)) ce que nous voyons 

<<par le soleil». C'est dans ce second sens que 
s'impose le recours aux raisons éternelles: 

« Et ainsi il est nécessaire de dire que l'âme humaine 
connaît toutes choses (omnia) dans les raisons éternelles, par 
la p:ut icipation desquelles nous connaissons toutes les 
choses (omnia) que nous connaissons. En effet, la lumière 
intellectuelle qui est en nous n'est pas autre chose qu'une 
simili tude p11rticipée de la lurnière incréée, en laquelle sont 
contenues les raisons éternelles» (sur les «idées en Dieu», 
cf. /", q. 15). 

La répétition du mot omnia laisse entendre que 
l'action des raisons éternelles ne se limite pas à la 
connaissance des «res materiales ». La participation 
de la lumière de l'intellect humain à la lumière 
incréée trouve une application privilégiée dans la 
sacra doctrina (la théologie), qui est une science 
«parce qu'elle procède de principes connus par la 
lumière d'une science supérieure qui est celle de Dieu 
ct des élus)) ua. q. 1' a. 2). Quant à la connaissance 
des res materiales, Thomas précise que les « species 
intelligibiles » reçues des choses sont tout aussi néces
saires pour acquérir la science à leur sujet (q. 84, a. 1 ). 
Il rejoint ainsi, par d'autres voies, la solution de Bona
venture (De sc. Christi, q. 4 ; cf. supra). 

3) Le Christ Vérité. - La vérité, on l'a vu, peut dans 
la Trinité être appropriée au Fils. Mais c'est dans la 
Sup('r evang. Johannis Lectura, qui date du second 
enseignement parisien, peut-être de 12 70-71 , et dont 
la reportatio par Réginald de Piperno a été revue par 
Thomas, que celui-ci commente Jean 14,6 (cf. 14, 
lect. 2,3; éd. P. Cai, Turin, Marietti, 1952, p. 351-52, 
nu 1867-1782). 

Le Christ est à l.a fois chemin et terme du chemin : 
comme homme il est le chemin, comme Dieu la vérité 
et la vie, termes du chemin ; il permet ainsi aux 
hommes de combler leur double désir fondamental: "' 
con naître la vérité et persévérer dans l'être (1868). 
Mais vérité et vie conviennent aussi au Christ en tant 
que Verbe. Notre verbe intérieur atteint sans doute la 
vérité comme adaequatio rei ad intellectum, mais il 
n'est pas vérité en lui-même. Le Verbe divin par 
contre est Vérité en lui-même. « Et parce que nul ne 
peut connaître la vérité sans adhérer à la Vérité ... , il 
faut. donc adhérer au Verbe». Il est aussi la Vie en lui
même, car l'acte le plus élevé de la vie est l'intelligere; 
or le Fils est l'Intellect du Père ( 1869). 

Ainsi, il faut. adhérer au Christ comme Chemin par où 
passt.~r. comme Vérité où aller, comme Vie où atteindre la 
pern•anence dans l'être. Thomas cite ici Augustin (Sermo 
142, 1, transmis à la fois comme sermon 54 De verbis 
Domini ct s. 34 des Homiliae quinquagÎnta.); <<Qua vis ire, 
ego sum via. Quo vis ire, ego ~um veritas. Ubi vis per
mancrc. ego sum vita » (1871 ; référence. non indiquée par 
Cai ; pas davantage celle que l'on rencontre plus loin). 

Mais le Christ est-il aussi le chemin pour lui-même? 
Oui , répond Thomas en s'appuyant ici encore sur 
Augustin (ln Joh. 69,2-3: <(Le Christ, qui est pour 
nous la via, s'est fait aussi via pour lui-même, c'est
à-dire comme chair ... Ibat ad seipsum per seipsum ... 
Ipse ergo ad seipsum per seipsum, nos ad ipsum per 
ipsum, imo vero et ad Patrem ipse et nos»). Thomas 
précise que le Verbe est venu dans la chair parmi les 
hommes, vérité parmi les menteurs, vie parmi les 
mortels. C'est encore dans sa chair qu'il retourne à 
cette vérité qu'il est lui-même, tout comme notre 
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mens ne nous quitte pas quand nous la manifestons 
aux autres par la parole et, quand nous nous taisons, 
revient à elle-même tout en restant avec ~:eux à qui 
nous parlons. « Ainsi donc le Christ, qui est via pour 
nous s'est fait via pour lui-même, dans sa chair, pour 
aller' à la vérité et à la vie» (1872). - Sur la vérité 
comme vertu, c'est-à-dire la véracité, voir 2a 2ae, 
q. 109. 

Sans doute Thomas s'intéresse-t-il surtout aux 
conditions de la vérité dans la connaissance humaine ; 
cependant, pour lui comme pour Bonaventure, la 
vérité est primordialemcnt «adéquation à l'intellect 
divin», celui-ci étant la mesure et la cause de la vérité 
dans les êtres cl dans l'intellect humain (on notera, 
chez les deux auteurs, la préférence pour la formule 
« adaequatio rei ad intellcctum >>, plutôt que « adae
quatio rei et intellectus » ). Dieu est donc «prima et 
summa veritas ». Cependant le rôle du Christ comme 
Vérité n'apparaît guère dans les traités proprement 
théologiques de Thomas ; par contre, il est souligné 
dans le commentaire sur l'évangile de Jean. 

Notre enquête s'est concentrée sur la vérité d'ordre 
intellectuel, laissant de côté, sauf rares allusions, la 
vérité de la parole et celle de la vie. A t ravers la 
diversité des au teurs étudiés, on peut discerner deux 
constantes dans l'idée de vérité : si la vérité est un 
rapport entre le réel et la pensée - et cela au moins 
depuis Parménide-, c'est la pensée qui joue le rôle le 
plus important du fait qu'elle discerne ou énonce le 
vrai ; en outre, la vérité au niveau de l'homme renvoie 
à une Vérité plus haute, qui est celle de Dieu même, 
cause de l'être et lumière de la pensée. Mais les 
auteurs chrétiens soul ignent toujours que le Christ est 
pour nous le « Maître de la Vérité». 

H. Crouzel, Ongène 1!1 la connaissance m)'stiq_ue, Bruges, 
1961 , p . 31-35 (alètheia et les mots de même racmc). - J.O. 
Zizioulas, V4rit~ et communion dans la perspective de la 
pensée putristiQII<' grecque., dans lrénikon, t. 50, 1977, p . 
451-5t0. - H. de Lubac, Corpus Mysti<:um (Théologie 3), 2c 
éd., Paris, 1949, p. 210-47. 

G. Francesconi , Storia e simbolo. « Mysterium in figura>> : 
la simbolicu storlm·sacramentule nellinguagxio <' la teologia 
di Ambrogio di Mi/mw, Brescia, 1981. - Ch. Royer, L'idée de 
vérité dans la philosophie de S. Augustin, 2u éd., Paris, 1941. 
- F. Piemontesc, La << veritas 11 agostlniuna t' /'agostinismo 
perenne, Milan, 1 963. - L. Arias, Ver/tas, uni tas. caritas en 
S. AgriS/ln, dans h'stlldio agustiniano, t. 12, 1 97'1, p. 265-80. 
- A. Rigobd1o, Dalla verità u Dio con Agostino, dans 
Congresso intemazionale su S. Agostino ne/ XVI Centenario 
della sua conversione, t. 1, Rome, 1987, p. 217-25. -
G. Wenning Die 11/uminalionslehre Augustins. dans Augusti· 
niana. t. 39, 19X9, p. 99-1 18 (discussion d'autres études 
récentes). . 

R. Pouchet, Lu rectitudo chez S. Anselme, Pans, 1964. -
K. Flasch, Zum FJegrifl der Wahrheit b1•i Anselm v. Cant., 
dans Philosophisdres Jahrbuch, t. 72, 1965, p . 322-53. - M. 
Corbin, L'inouï de Dieu. Paris, 1981 , l. 1, p. 59·10 1 
(Anselme). - E. Jlriancesco, Un triptyque sur la liberté. La 
doctrinl' morale de S. Anselme, Paris, 1982. 

Sur Bonaventure, voir R. Russo, cité supra. - J. Vande 
Wicle, I.e problème de la vùlté ontologique duns la philo
sophie de S. Thomas, dans Revue philosophittue de Louvain, 
t. 52, 1954, p . 521-71. - F. Ruello, La notimt dt! vérité cl~ez 
S. Albert le Grant! et S. 1ïwmas de 1243 à 1254, Louvanl
Paris, 1969. - Ch. Moreau, Veritas imellectus et verlla.t rei 
selon S. Thomas et H1•idegger, dans Sapientia Aqulnatis (4e 
Congrès thomiste international), Rome, 1955, p. 518-36. -
J.B. Lotz, Alètheia und Orthotès. dans Phil . .!ahrb .. t . 68, 
1960, p . 258-68 (Thomas et Heidegger). - B. Rioux, !.a 
nmion de vérité d111z Heidegger et S. Thomas d'A .. duns S. 

Thomas aujourd'hui (Recherches de philosophie 6), Bruges
Paris, 1963, p. 197-217. - R. Arnou, L'homme a·t·il le 
pouvoir de connaftre la vérité ? Réponse de S. Th. : la connais
sance par habitus, Rome, 1970. - L.B. Geiger, Les idées 
divines dans l'œuvre de S. 1ÏI., dans S. Th. A. Commemo
rative Studies ... , Toronto, 1974, l. 1, p . 175-209. - G. 
Wer·beke Gewissheit und Ungewlsslreit phi/osophlschen 
Den kens ' nac/1 Th. v. A .. dans Th. v. A. im philosophischen 
Gesprüch, éd. W. Kluxen, Fribourg-Munich, 1975, p. 
73-100. 

Aimé SouoNAC. 

111. PROBLÉMATIQUE MODERNF. 
l!:'f SPIRITUALITE 

1. La problématique moderne. - !'> Du DmiJ·VÊRn·t; A 
LA vËRAcrrt; DtVtNE. - La doctrine médiévale des trans
cendantaux liait :Btre et Vérité: «ens et verum 
convertuntur >>. Dieu était la vérité comme il était 
l'être. Avec le nominalisme, la toute-puissance 
devient décisive: Dieu pouvant nous donner une 
connaissance intuitive d'un objet non existant (Guil
laume d'Ockham, Quodlibet vr, q. 6), la vérité est 
moins ce que Dieu est que ce qu' il fait (en l'occur
rence, ce qu'il dit). A la divinité de la vérité succède la 
véracité de Dieu, qui devient un des attribt!t~ divins, 
la vérité devenant l'objet d'une volonté dlVlne. Les 
échos du « magna est veritas et praevalet >> (3 Esdras 
4,41 }, encore présents chez Pascal («la vérité .subsiste 
éternellement et triomphe enfin de ses ennemts, parce 
qu'elle est éternelle et puissante comme Dieu » ; fin 
de la x 11• Provinciale), sont remplacés par l'idée de 
toute-puissance de la vérité. Ainsi chez Milton : «qui 
ne sait que la Vérité ne le cède en force qu'au Tout
Puissant?» (Areopagitica, dans Selected Prose, The 
World's Classics, Oxford U.P., 1959, p. 3 19), phrase 
qui implique que: a) la vérité n'est pas Dieu, ni un 
nom de Dieu situé, comme tous les attributs, dans le 
Verbe qui l'exprime; b) il y a une commune mesure 
entre Dieu et ce qui n'est pas lui, et en particulier la 
Vérité ; c) cette mesure est la f?rce, la capaci~é de 
s'imposer ; d) Dieu est détermmé comme Dteu à 
partir du concept de puissance, et comme le plus haut 
degré de celle-ci (le «Tout-Puissant»). 

T. Gregory, Dio ingannatore e genio maligno: note in 
margine alle Medilationes di De.~t·artes, dans Giornale 
Critico della FilosQ/Ia ltaliana, 1974, p. 477-576. 

2° Vt RITÊ COMME CERTITUDE.- La notion de Certitude 
se dégage de l'idée de salut auquel l'avait liée la 
Réforme, surtout calviniste, pour devenir possession 
de la vérité comme identité avec soi du sujet de la 
connaissance. Le fondement de la certitude doit être 
un Dieu essentiellement véridique. Cette idée 
ancienne, présente notamment chez Platon (Répu
blique 111 , 382a et contexte), ne prend pourtant dans la 
métaphysique une place centrale qu'à une époque 
relativement récente, chez Descartes, qui voit dans 
l'idée de véracité divine un des pivots de sa philo
sophie premi~re : c'est elle qui exorcise l'idée d'un 
« malin génie>> ct garantit la possibilité pour l'homme 
d'accéder à une vérité objective (Discours de la 
méthode rv, Œuvres de Descartes, éd. C. Adam et P. 
Tannery, 1897-1 910 - AT, t. 6, p. 385 ; Meditationes 
IV, AT, t. 7, p. 62; v, ibid., p. 70; Prin~ipia philo:~o
phiae 1, 13; 11, 43). Chez Descartes, le tatt que D1eu 
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soit créateur des vérités éternelles réserve pourtant 
une dénivellation entre la connaissance divine et la 
connaissance humaine. Cette réserve est rejetée par la 
métaphysique classique postérieure (Spinoza, Male· 
branche, Leibniz): la véracité de Dieu y garantit que 
la vérité est disponible à la connaissance humaine de 
la m~me façon qu'à Dieu même. On peut alors géné
raliser l'idée de création, qui peut être le fait de 
l'homme: nous ne comprenons que ce que nous 
faisons (Hobbes). Ce principe, d'abord appliqué aux. 
mathématiques, peut être élargi aux. formations histo
riques, que l'homme comprend parce qu'il en est le 
créateur. On peut donc dire: « verum quia tàctum » 
(Vico, De antiquissima Jtalorum sapientia. début; cf. 
Sâenza Nuova 1, 3, par. 331). · 

. 
W. Beierwahcs, Deus est veritas. '/..ur Rezeption des grie· 

dllsdu:.n Wahrheilsbegr{f.f'es in derfi-iihchristlichen J1wologie, 
dans Pietas. Festschrift für B. Kotti ng, Jahrbuch fur Antike 
und Christemum, Et•glint.\lngsband B. Münster, 1980, p. 15-
29 ; - J .-L. Marion, La théologie blanche de Descartes, Paris, 
1981 ; - K. Lowith, Vicos Grund,atz: ••erum et .fàc:tzmt 
convertuntur. Seine theologische Promisse und deren ,çekuliire 
Kons~:qzwnzen ( 1968), dans Samtliche Schriften, Stuttgart, 
1986, p. 195-227. 

3° Ce fondement solide permet, à l'ère des 
Lumières, une confiance paisible en la vérité. La 
CONNAISSANce est le lieu d'accès à la vérité, et la science 
newtonienne le modèle de la connaissance. Un opti
misme épistémologique s'en déduit: d'une part, le 
vrai se manifeste de soi-même (Spinoza, Korte 
-r:erhandeling xv, Vloten-Land ~ VL, t. 4, p. 61 ; 
Ethique 11, 43, scolie ; De emendatione intellectus, par. 
35 sv, VL, t. 1, p. Il ; Lettre LXXVI, VL, t. 3, p. 233); 
d'autre part, l'homme dispose <t'un sens inné de la 
vérité qui lui permet de distinguer le vrai du faux : 
«Chacun porté avec lui une pierre de touche, à 
condition qu'il s'en serve, pour distinguer le véritable 
or du clinquant, la vérité des apparences. L'usage et le 
bénéfice de cette pierre de touche, la raison naturelle, 
ne sont gâtés et gâchés que par les préjugés qu'on 
adopte, la présomption et le rétrécissement d'esprit» 
(Locke, De la conduite de l'entendement, par. 3, Paris, 
197 5, p. 21 ; l'idée est ancienne, cf. Aristote, Rhéto
rique 1, 1, 1355 a 15-17). L'homme a même une ten
dance naturelle à la recherche de la vérité, dans 
laquelle la noblesse du but fait de la curiosité, 
autrefois tenue pour un vice, la plus anodine, voire la 
plus noble des passions (Hume, Treatise of Human 
Nature Il, 111, 1 0). L'erreur ne saurait donc être que la 
conséquence de la mauvaise volonté de ceux qui 
veulent cacher la vérité ou la garder pour eux 
(Condorcet). La vérité est cc pour quoi il faut lutter, 
contre les complots obscurantistes. Rousseau prend 
pour devise : «vitam impendere vero» (Discours sur 
les sciences et les arts, 1750). D'Alembert n'avait 
suggéré à Frédéric 11 de faire demander: «est-il utile 
au peuple de le tromper, soit en J'induisant en erreurs 
(sic), soit qu'en (sic) l'entretenant dans celles qu'il 
peut avoir?», que pour rec<:voir une réponse 
négative. Kant rejette sans nuances le droit de mentir 
(Sur un droit prétendu de mentir par humanité, 1797, 
Werke, Akademie-Ausgabe, t. 8. p. 425-30). De la 
sorte, un versant entier du 19c siècle pourra «croire 
frénétiquement à la vérité», comme Renan, qui le 
disait déjà lui-même non sans quelque ironie rétros
pective sur ses enthousiasmes de jeune homme 

(Préface de 1890 à L'avenir de la science de 1848, 
Œuvres complètes, Paris, 1949, t. 3, p. 718). 

H, Blumcnbcrg, Der Prozess der theoretischen Neugierde, 
1. 2 de Di~: L~:gitimitiit der Neuzeit, Francfort, 1971 ; - Est-il 
utile de tromp~:r le peuple? /st d~:r Volksbetrug von Nutzen. 
C'oncours de la c/as,çe de philosof)hie Sf)éculative de l'Aca
démie des Sciences et des Belles-Lettres de Berlin pour 
l'année 1780, introd. ct éd. par Werner Krauss, Berlin, 1966. 

4<> LE CONCEPT S<':IEN'I'lFIQUE DE LA VÉRITÉ, Qui COr
reSpOnd à l'âge de la maîtrise technique de la nature, 
est la conception sémantique de la vérité (CSV) du 
logicien A. Tarski ( 1936) (Logique, Sémantique. 
Métamathématique, t. 1, Paris, 1972, p. 265-305). 
Elle ne prétend pas définir la vérité, tâche peut-être 
impossible (Kant, Critique de la Raison Pure 1, 2, 
1 ntroduction, par. 3, A 57 sv ; B 82 sv). Elle sc limite 
au prédicat << vrai » appliqué à des énoncés, et se can
tonne à l'aspect formel de cette application. Elle ne 
choisit pas entre les différentes théories de la vérité 
dassées par Russell (Signification ct vérité, Paris, 
1969 : correspondance entre porteurs de vérité -
phrases, énoncés - et faits, états de choses ... ), cohé
rence (d'un ensemble de phrases, d'énoncés ou de pro
positions), pragmatique (vérification), redondance (le 
prédicat « vrai>> est éliminablc, car « il est vrai que 
« p »est équivalent à« p »)(cf. p. ex. L, Wittgenstein, 
Bemerkungen über die Grundlagen der Mathematik 1, 
npp. 3, n. 6, t. 6, p. 117). Tarski préférait la vérité 
comme correspondance, mais son but est d'en finir 
uvee les disputes sur la vérité en en proposant un 
concept opératoire qui puisse servir de critère pour les 
langages formels, et qui oriente de fait la sémantique 
du langage ct ses effets technologiques (intelligence 
artificielle, science de la cognition). L'utilisation de la 
CSV en science, notamment par Popper (Objective 
Knowledge, Oxford, 1972), mène à remplacer le 
concept de vérité par le pur idéal régula tif de la vérisi
militude. On peut déterminer laquelle des deux. 
théories est la plus proche dé la vérité à laquelle aspire 
la recherche, mais non rêver qu'une théorie s'identifie 
un jour à la vérité. La vérité, comme norme, meut la 
science, mais il ne peut y avoir de science de la vérité. 
La figure du «chercheur» remplace celle du 
((savant». 

De plus, «ta définition de la vérisimilitudc ne peut 
montrer que la science pmgresse eO'ectivement vers la 
vérité» (S. Haak, Phi/osophy of Lo~tic, Cambridge, 1978, 
p. 117). Si la science s'écartait de la vérité, le critère de véri
~imilitudc permettrait. toujours de départager les théories, 
mais non d'observer cet écart global. Il en est ainsi du droit 
dans les sociétés techniques: on peut discerner de deux 
actions quelle est la pire, mais les critères du bon et du 
mauvais ne permettent pas d'évaluer si la société évolue glo
balement vers l'un ou l'autre. La CSV s'oppose au relati
visme antinormativistc, donc au nihilisme (cf. H. Putnam, 
Raison. Vérité. lliSLO/re, Paris, .1986), mais conduit à un nor· 
mativisme relativiste, équivalent épistémologique du mora
lisme: nous avons une idée de la respectabilité relative d'une 
t héoric, mais ignorons si la science en son entier est respec
tabll~ (avt:c F. Nef). 

s··, LA vtRJTB CRUELLE. - Tant que le vrai est conver
tible avec les autres transcendantaux, la vérité peut 
ètrc objet d'amour parce que, en son fond, elle est 
nécessairement bonne et belle. L'amour de la vérité 
est alors l'orientation spontanée d'une nature vers son 
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bien. La modernité, elle, conçoit une vérité laide, 
voire terrible. En politique, Machiavel ramène du 
rêve des cités idéales à la prise en vue sobre de la 
vérité effective des choses (Le prince xv). On pourra 
généraliser cette optique lorsque la science newto
nienne, en montrant que la même loi du plus fort 
règne entre les astn:.s comme entre les animaux, aura 
interdit d'en appeler de la cruelle nécessité d'ici-bas à 
l'ordre du cosmos. Schopenhauer dévoile la cruauté 
de la volonté de vivre sous l'apparence chatoyante de 
la représentation (I.e monde comme volonté er repré
sentation, 1818), et bien des écrivains de la lin du 19e 
et du 20• siècle ont donné une forme plastique à sa 
vision des choses. Joseph Conrad parle en co sens de 
«cette laideur de la vérité que nous ne pouvons 
écarter de la vie quotidienne que par un incessant 
souci des apparenœs » (The Return, dans Tales of 
Unrest), et Céline note: «la vérité, c'est une agonie 
qui n'en finit pas. La vérité de ce monde c'est la mort. 
II faut choisir, mourir ou mentir» (Voyage au bout de 
la nui/, coll. Folio, p. 256). Devant cette vérité, 
l'homme cherche, au pied de la lettre, son salut dans 
la fuite. 

6° L'tLL.USION NÉCESSAIRE ~>fSALVATR.ICE.- Le mensonge 
n'est plus alors compris comme une ruse machiavé
lique, mais une nécessité, voire une œuvre de charité 
envers soi-même ct son prochain. En morale, il est 
réhabilité par Schopenhauer (Fondement de la 
morale, 1840, 111, 1 7). En politique, I..eo Strauss fait 
appel contre le procès intenté par les Lumières à l'idée 
d'un ésotérisme qui réserverait la vérité à ceux qui 
peuvent la supporter pour l'épargner au vulgaire (Per
secution and the Art of Writing, 19 52, ch. l et 2). Le 
mensonge triomph~,; en esthétique, entre autres avec 
Leopardi : le devoi r du poète est la fiction ct le men
songe (Disc:orso di un italiano intorno alla poesia 
romantica, 1818 ; t:f. la citation d'Héliodore, Ethio
piques 1, 26,6 dans 7./ba/done, 4.2.1822, t. 1. p. 143 7, 
Flora). L'art reçoit du coup une nouvelle signifi
cation: il n'est plus révélateur de vérité, mais manière 
de donner au mensonge une figure agréable. On n'a 
plus: <<Rien n'est beau que le vrai, le vrai seul est 
aimable» (Boileau . 1:-pître 1x, v. 43), mais <<nous 
avons l'art, pour ne pas périr devant la vérité>> (Fr. 
Nietzsche, Fragment Printemps-Été 1888, 16 [ 40], 
dans Kritische Studienausgabc, Berlin, 1980 svv, t. 13, 
p. 500- Wille zur Macht- WzM, par. 822). Nietzsche 
généralise ce primat de l'art et rétorque à l'idée de 
véracité divine que «rien ne s'avère plus divin que 
l'erreur, l'aveuglement, le mensonge» (Gai Savoir v, 
par. 344 fin). La réhabilitation séculaire de l' imagi
nation prend alors une portée métaphysique: pour se 
passer de l'idée de vérité, <<il sutlit de donner, à l'ima
gination constituante des hommes, ce pouvoir divin 
de constituer, c'est-à-dire de créer sans modèle préa
lable» (P. V eyne. Les Grecs ont-ils cru à leurs 
mythes?, Paris, 1983, p. 137). Pour Nietzsche, plus 
que la vérité, on doit estimer divine «la force qui 
donne forme, qui simplifie, qui donne lïgure, qui 
invente» (Fragment Printemps 1884, 25 [505j, KSA, 
t. Il , p. 146 - WzM, par. 602). Cet esthétisme trans
cendantal se fait jour même dans les sciences, où, à 
l'idée ancienne de la beauté d'un théorème, succède la 
notion d'« élégancl~ » d\me théorie. 

J. Granier, Le problème de la vérité dans la philosophie de 
Nietzsche, Paris, 1966. 

7° La recherche de la vérité, là où elle subsiste, n'est 
plus motivée que par le plaisir amer de démasquer, de 
dégonfler les baudruches (angl. « to debunk »). Seule 
peut affronter une telle vérité la vertu de probité 
(« Redlichkeit »), dans laquelle Nietzsche voit la der
nière vertu de l'homme moderne (Par-delà le bien et le 
mal vu, par. 227; fgt. Automne 1885 - Printemps 
1886, 1 [144 sv], KSA, t. 12, p. 12) comme accep
tation d'une vérité laide. Vertu passionnée (fgt 
Automne 1880, 6 (46 1 ], KSA, t. 9, p. 316), héroïque 
parce qu'on doit se l'imposer. L'enquête généalogique 
se comprend d'abord comme préférant l'âpre vérité à 
l'lllusion consolatrice (p. ex. Freud, L'avenir d'une 
illusion v1; Moi:çe et le monothéisme 1, début). Mais 
elle en vient à mettre en question l'idée même de 
vérité. On soupçonne alors le savoir lui-même de 
n'être que l'expression de besoins ou de pulsions, ou 
la rationalisation après coup d'une pratique visant 
avant tout à assurer le règne de la « raison» en en 
bannissant les contraires. On démasquera ainsi, der
rière la vérité, la «volonté de vérité» comme 
«machine à exclure» (M. Foucault, L'ordre du savoir, 
Paris, 1971, p. 22). 

8° LA veRITé SIJSI'ECTE. - La prétention à posséder la 
vérité menant au fanatisme, on lui préférera la 
recherche, comme dans l'apologue célèbre de Lessing : 
si Dieu nous donnait à choisir entre la vérité ct la 
recherche de la vérité, il faudrait préférer la seconde 
(Eine Duplik, l , derniers mots; Xlii, 24, Lachmann). A 
notre époque, le refus du système, selon lequel « Je 
vrai est le tout » (Hegel, Phiinomeno/o~rie des Geistes, 
Vorredc, p. 21, éd. Hoffmeister, Hambourg, 1952), et 
du totalitarisme qu'implique- et qu'a historiquement 
produit - la phrase célèbre de Lénine : « La théorie de 
Marx est toute-puissante parce qu'elle est vraie>> (Les 
trois sources et les trois parties constituantes du mar
xisme, 19 13), mène à soupçonner l'idée même de 
vérité, comme autoritaire. On lui préférera un plura
lisme : dans la vie courante, le« chacun sa vérité» de 
Pirandello deviendra un slogan positif, « ma part de 
vérité>> une preuve de modestie. L'éloge du plura
lisme ou du relativisme se fera au nom de la « démo
cratie», à laquelle on accordera le primat sur la 
vérité. L'épistémologie plaidera ainsi pour une limi
tation de la science (P. Feyerabend, Contre la 
méthode, Paris, 1988). Et la philosophie cherchera 
moins à copier ce. qui est qu'à «édifier» (R. Rorty, 
Phllosophy and the Mirror of Nature, Princeton, 
1979). 

9° LE BUSOIN oE VSRITé. - Un retour de la vérité 
refoulée s'opère dans différents domaines. En esthé
tique, voire dans une esthétisation de toute l'exis
tence, sous la forme de la «sincérité» (Gide) et de 
l'« authenticité» (existentialisme). En politique, où la 
vérité apparaît comme besoin et revendication fonda
mentale de l'homme : la plus grande souffrance 
imposée par le régime idéologique n'est ni la violence, 
ni la misère, pourtant réelles, mais l'obligation de 
mentir. Sa caricature par Orwell, dans laquelle la 
vérité est administrée par un ministère chargé entre 
autres de réécrire l'histoire en fonction de la ligne pré
sente du parti (Nineteen Eighty-Four, 1949), est 
confirmée par la description faite par Soljénitsyne du 
régime soviétique (Lettre aux dirigeants de l'Union 
soviétique, par. 6, Paris, 1974, p. 36). La révolte se fait 
au nom de l'exigence de« vivre dans la vérité» (cf. V. 
Havel, Le pnuvoir des sans-pouvoir, dans Essais poli-
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tiques, Paris, 1989, surtout p. 77 svv). On découvre 
ainsi une vérité qui nous concerne, qui nous intéresse 
de façon tellement chamelle que le scepticisme 
semble un luxe de nantis. Hegel avait déjà noté 
qu'une pure donnée de fait, comme la date de l'assas
sinat de Jules César, ne méritait pas le nom de vérité 
(ibid. , p. 34), et Rimbaud veut «posséder la vérité 
dans une âme et dans un corps>> (Une saison en enfer, 
Adieu, Paris, Pléiade, 1946, p. 230). 

A. Besançon, La falsification du Bien. Soloviev et Orwell, 
Paris, 1985, p. 176·86. 

10° LA LIDÉRA'fiON J>HIÎNOMI?.NOLOGIQUE OE LA Vf:RITÉ. -
L'idée de vérité, restreinte au jugement depuis une 
certaine interprétation d'Aristote, est d'abord étendue 
par Husserl à la saisie directe des états de choses 
(Recherches logiques v, par. 39). Mais son lieu reste la 
connaissance, et son idéal l'intuition. Dans ses cours 
de Marbourg, Heidegger fait un pas de l)lus: le lieu de 
la vérité n'est plus la seule connaissance (Logik. Die 
Frage nach der Wahrheit (WS 1925/26 ], GA 21, par. 
ll-14; Die Grundprobleme der Phlinomenologie [SS 
1927], GA 24, par. 18). Il renoue ainsi avec l'idée 
d'une vérité pratique _!:iont il trouve la première appa
rition chez Aristote (Ethique à Nicomaque v1, en parti
culier 2, 1139 a 26 svv), jusqu'à trouver l'essence de la 
vérité dans la liberté (De l'essence de la vérité, - pro
noncé à partir de 1930, publié en 1943 - , par. 3). Les 
penseurs postérieurs d'inspiration phénoménologique 
retrouvent eux aussi l'intuition de Kierkegaard : « Il 
n'y a de vérité pour l'individu qu'en tant qu'il la 
produit lui-même en agissant» (Le concept d'angoisse 
1v, 2,2; Sam/ede Woerker, t. 4, p. 448 = Œuvres com
plètes, Paris, 1966 svv, t. 7, p. 234): c'est le cas chez 
Merleau-Ponty et son idée d'une « vérité à faire» (Les 
aventures de la dialectique, Paris, 1955, p. 269). La 
même idée se retrouve dans la «théorie critique>>: 
<<cela fait justement partie de la vérité, que l'on en 
soit, comme sujet actif» (Adorno-Horkheimer, Dia
lektik der Aujkll.irung, p. 261 ). 

A. De Waelhcns, Phénoménologie et vériui, Paris, 1953 ; -
E. Tugcndh11t, Der Wahrheitsbew(f)' bei Husserl und Hel· 
degger, Berlin, 1970. 

• 
Il o L'idée d'une vliRITÉ QUI sE FAIT ET QUI se RISQUE 

entre dans la philosophie à partir d'une réflexion sur 
la nature expérimentale de la méthode des sciences, 
telle qu'elle a été formulée par C. Bernard (Intro
duction à l'étude de la médecine expérimentale, 
1865) ; c'est le cas dans le pragmatisme de C.S. Peirce 
( What Pragmatism /s, 1905), ou de W. James (Prag· 
matism, 1908, 6" conférence) : est vrai ce qui est véri
fiable. Bergson, qui a exposé la pensée de James : 
«nous définissons d'ordinaire le vrai par sa 
conformité à ce qui existe déjà ; Jarne~ le définit par 
sa relation à ce qui n'existe pas encore» (Le pragma
tisme de William James. Vérité et réalité, 1 911 ; La 
pensée et le mouvant, dans Œuvres, P.U.F., 1984, 
4° éd., p. 1440-50), propose lui aussi, contre la méta
physique ancienne ou moderne, pour laquelle «la 
vérité est intégralement donnée dans l'éternité» 
(L'évolution créatrice, 1 907, 1v ; ibid., p. 794), de 
penser Je vrai, non comme découverte de ce qui est 
déjà là, mais comme création et invention (Intro
duction de 1922 à La Pensée et le Mouvant, ibid., p. 
1263, 1292 sv). Sartre tente de penser la vérité comme 

don, et comme toujours en danger (Vérité et existence, 
1948 ; Paris, 1989, p. 27). Chez les allemands, 
Schelling prend au sérieux la caractérisation par 
Aristote de la dialectique comme «expérimentale» 
(peirastikè) (Métaphysique, Gamma, 2, 1004 b 25) et 
propose de penser l'expérience (Versuch) comme dia
lectique (Ein/eitung in die Philosophie der Mytholo~rie, 
leçon x1v, p. 329 sv). Pour Nietzsche, plus radica
lement, il s'agit de mettre l'humanité à l'épreuve 
( Versuch), voire de la soumettre à la tentation ( Versu
chung) en faisant une expérience avec la vérité même 
(cf. fgt. Printemps 1884, 25 [305], KSA, t. Il , p. 88). 

12° Dans le sillage de la phénoménologie, l'HERM!l
NJSUTIQUE tente de concevoir la vérité sur le modèle de 
l'art, que Heidegger avait pensé comme mise en 
œuvre de la vérité (Der Ursprung des Kunstwerkes, 
1935 et 1936). Cette vérité sera éclairante, mais sans 
prétendre à la certitude (H.G. Gadamer, Wahrheit 
und Methode. Grundzüge einer philosophischen Her
meneutik, Tübingen, 197 5, 4• éd., p. 460). Cc concept 
de vérité sera à la fois plus large et plus modeste que 
celui qui gouverne les sciences de la nature. Plus large, 
parce qu'il ne se limitera pas à l'usage logique du 
langage (comme monologue), mais inclura sa 
dimension rhétorique (logique du dialogue). Plus 
modeste, parce qu'il ne s'agit plus de prétendre 
contraindre la vérité par une méthode censée la 
rendre «objective». Au contraire, il s'agira d'ac
cueillir tout ce qu'il peut y avoir de vérité dans ce que 
nous transmet la tradition - avant tout dans Je 
langage - , dans ce que les Lumières n'envisageaient 
que négativement comme << préjugé». Cette attitude 
tente d'échapper au relativisme en critiquant l'idée 
même d'un point de vue absolu. Elle ouvre à une 
vérité qui redeviendrait capable de nous appeler, de 
nous provoquer, voire de nous juger. 

J. Grondin, Hermeneutîsche Wahrheit ? Zum Wahrheits· 
begriff llans-Geor8 Gadamers, Konigstein, 1982. 

2. Pour un « amor ordinatus » de la vérité. - 1° Une 
reprise chrétienne de la notion de vérité ne saurait 
rêver un retour à une expérience pré-moderne de la 
vérité. U s'agit au contraire de recueillir ce que com
porte de sain l'expérience moderne - qui n'est pas sans 
garder des traces de la révolution chrétienne. Il n'est 
pas question de se passer de l'idée de vérité, car une 
telle prétention, même si elle se pose comme pensée 
«faible» (G. Vattimo), présuppose deux opérations 
de maîtrise: a) que nous puissions souverainement 
décider d'adopter ou de rejeter la vérité - ce qui 
suppose au moins autant de pouvoir que la prétention 
à la «posséder»; b) que nous ayons commencé par 
faire de la vérité une idée, afin de pouvoir décider de 
son sort. De même, le pluralisme peut mener à intro
niser Je sujet qui décide souverainement quelle vérité 
il lui faut. Le refus de la vérité peut certes venir de la 
crainte de l'utiliser comme instrument, auquel cas il 
vient d'une intention légitime. Mais il peut aussi 
exprimer la crainte du jugement qu'elle exerce sur 
nous. Saint Augustin explique que, si nous aimons la 
vérité lorsqu'elle nous permet de connaître en 
éclairant les objets que nous voulons saisir (verilas 
/ucens), nous la haïssons quand elle fait retour sur 
nous pour nous convaincre de nos fautes (veritas 
redarguens) (Confessions X, xxm, 34 ; BA, t. 14, p. 
202). Si nous aimions la vérité en tant que telle, nous 
devrions souhaiter être au clair sur nous-mêmes. Or, 
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nous préférons avoir la vérité toujours derrière nous, 
jamais face à nous (ibid., IV, xv1, 30; BA, t. 13, p. 
458). Heidegger a vu la pertinence de cette distinction 
pour une analyse de l'existence humaine factice (cf. O. 
Poggcler, Der Denkweg Martin Heideggers, Pful
lingen, 1963, ch. 2, p. 38 s.). Le rejet de l'idée de 
vérité reviendrait donc à éliminer tout ce qui pourrait 
contraindre le sujet il recevoir le contrecoup de la 
lumière qui lui permet de connaître, et constituerait 
donc la dernière étape vers la maitrise absolue. 

2° Pour accepter ln vérité qui nous juge, il faut y 
adhérer dans l'humilité (Bernard, Serm. de diversis 
20,5; PL 183,593d ; cf. ln Cant. 42,6 sv; PL 183, 
990cd). Si la lumière de la vérité n'était que jugement, 
elle serait insupportable, et l'humilité masochisme. 
Mais le jugement est identiquement pardon. Si l'his
toire du salut comme pardon divin accordé aux 
hommes culmine dans l'événement du Christ, la 
vérité est celle du Christ, sans qu'on puisse séparer les 
deux et prétendre choisir entre la vérité et le Dieu que 
révèle Jésus Christ. l .a phrase «si Dieu n'existe pas, 
tout est permis~~ (cf. Dostoïevsky, les Frères Kara
mazov IV, Ix, ch. 4 ; d. ch. 9) exprime un cauchemar 
qui hante le 19e siècle, mais qui vient de plus loin: 
«Dieu n'existe pas, tout est permis», et «rien n'est 
vrai, tout est permis» (cf. Nietzsche, fgt. printemps 
1884, 25 [304], KSA, t. 11 , p. 88) s'équivalent dans la 
formule prêtée au chef des Assassins (cf. p. ex. J. von 
Hammer [Purgstall], Die Geschichte der Assassinen 
aus morgenléindisclwn Quel/en, Stuttgart-Tübingen, 
1818, p. 84 ; cf. p. 56). Devant cc dilemme, Dosto
ïevsky a cru exprimer son amour du Chl'ist en 
écrivant que, si on lui donnait à choisir entre le Christ 
et la vérité, il rejetterait la vérité et choisirait le Christ 
(Lettre à N.D. von Yizine, vers le 20.2.1854, dans 
Correspondance, t. 1, Paris, 1949, p. 157. Même 
formule chez le Stavroguine des Possédés, cf. II , 1, 7). 
Sous la bonne intention perce le blasphème : un 
Christ sans vérité serait un Jésus sans Père, 
impuissant (un <<idiot»), projection de notre maso
chisme. Maître Eckhn rt prend d'avance le contre-pied 
exact de l'écrivain russe: « la vérité est si noble que, si 
Dieu pouvait se détourner de la vérité, je rn 'atta
cherais à la vérité et laisserais Dieu, car Dieu est la 
vérité» (Sermon 26, DW, t. 2, p. 24 sv ; trad. fr. J. 
Ancelet-Hustache, Paris, 1974, t. 1, p. 21 9). 

3° Pascal, pour qui. comme pour tout chrétien, « la 
plus grande des vertus chrétiennes ... est l'amour de la 
vérité» (Pensées, Br. 945), a noté également: «on se 
fait une idole de la vérité même~~ (Br. 582). La vérité 
peut devenir idole. Si une idole est un faux dieu, et s'il 
y en a un vrai, quc doit être un dieu pour être 
«vrai~~ ? Et si la vérité est ce qui décide si un dieu a le 
droit d'être le vrai Dieu, la vérité n'est-elle pas au
dessus de Dieu ? Une détermination de Dieu à partir 
de la vérité est grosse de la possibilité de se défaire de 
Dieu au profit de ln vérité qui est le critère de la 
divinité. Dire que Dieu est la vérité, c'est bien une 
idée chrétienne, et Nietzsche a raison de rappeler que 
la croyance selon laquelle Dieu est la vérité, que la 
vérité est divine, e:;t une croyance de chrétiens, 
croyance qui était déjà celle de Platon (Gai Savoir v, 
par. 344, fin) - il a d'ailleurs pu s'inspirer de Renan, 
qui prétendait avoir retourné contre le Christian isme 
une passion pour la vérité héritée de son éducation de 
séminariste (Souvenir.\' d'enfance er de jeunesse. Ill, 1, 
coll. Livre de poche, p. 92). Mais encore faut-il corn-

mencer par penser la divinité de Dieu à la mesure de 
ce que nous apprend sur elle l'événement du Christ, 
car<( la vérité hors de la charité n'est pas Dieu, et est 
son image et une idole qu'il ne faut point aimer ni 
adorer>~ (Pascal, Pensées, Br. 582). 

H . Birault, ((En quoi, nous aus~·i, nous sommes encore 
pieux», dans Revue de Métaplly~·ique et de Morale, 1962, 
p. 25-64. 

4° Le Dieu qui entre en jeu, lorsque le christianisme 
le pense comme vérité, n'est pas celui de la métaphy
sique, mais le Dmu TRINITAIRe, Père, Fils ct Esprit. La 
vérité que le Christ johannique dit ((être» n'est pas 
d'abord une doctrine, encore moins une explication 
dernière du monde qui fournirait à la fois la connais
sance définitive du réel et la règle sans appel de l'agir 
moral. Elle est son rapport au Père, rapport par lequel 
il est le Fils. La vérité est son être même de Fils, tel 
qu'il l'atteste sous un mode humain par sa passion. 
<( Je suis la Vérité>> est le mot de celui qui est aussi la 
voie et la vic (Jean 14,6). Est le vérité celui qui, sur la 
croix, montre dans l'obéissance l'accès au Père, et 
ouvre à la vie donnée par celui-ci. S'affirmer la vérité, 
pour le Christ, ce n'est nullement se poser comme le 
point de référence absolu. Ce n'est pas ((parler de son 
propre fond >>. Car c'est là ce qui fait... le diable 
(8,44), qui apparaît ainsi, paradoxalement, comme 
l'être <(sincère» et «authentique» s'il en est, et donc 
comme le menteur par excellence, (( menteur dès 
l'origine~~. Tout au contraire, la « vérité» du Christ 
consiste à reporter tout au Père, dont il se sait venu, et 
à céder la place à l'Esprit qui, le rendant visible 
comme le visage du Père, conduit ainsi à la vérité 
totale (Jean 16, 13). Ce n'est qu'en « s'en allant» par 
sa Pâque que le Christ est vérité. ((Je suis la vérité» 
est ainsi une parole de crucifié. Ce n'est que comme 
telle qu'on peut la supporter. Et même comprendre 
qu'elle s'est humiliée au point, alors qu'elle luit sans 
avoir besoin de nous, de mendier notre protection. 

H. Schlier, Méditation sur la notion johannique dr. vérité, 
dans Essais sur le Nouveau Testament, Paris, 1968, p. 
317·24 ; - 1. de la Potterie, La vérité dans saint Jean, 2 vol., 
Rome, 1977. 

5° Il n'y a donc pas de rapport chrétien à la vérité 
qui ne soit impliqué dans le jeu trinitaire, et qui ne 
soit un RAPPORT DE LIBI!RT~. Cela veut dire d'abord que 
la vérité ne peut être choisie que librement, par une 
liberté, ce qui implique un respeèt de l'autre pour 
lequel le terme, purement négatif, de <( tolérance ~~ est 
une dénomination légitime, mais seulement provi
soire. Cela veut dire aussi que la vérité suscite et sol
licite la liberté. C'est pourquoi «la vérité vous rendra 
libres» (.lean 8,32). La vérité ne se réduira donc 
jamais à l'une des figures partielles du vrai. On peut 
identifier celles-ci aux hypostases trinitaires, isolées 
les unes des autres, et perverties de ce fait même : 
ainsi, la vérité ne sera jamais exclusivement les <( old 
verities » (Faulkner), la tradition, les vérités éternelles 
- le (< Père». Elle ne se réduira pas non plus à l'intelli
gibilité obtenue par la seule cohérence du discours 
rationnel - le Verbe comme ((Fils». Ni non plus à la 
créativité, à l' inventivité, à la création de perspectives 
nouvelles- l'« Esprit». Elle sera inséparablement les 
trois: a) l'acceptation de la réalité ne sera pas écra
sement résigné dans le fait brut, devant la nécessité de 
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cc qui «est comme ça», mais la reconnaissance d'une 
intelligibilité présente dès le commencement, dès la 
Création dont le chrétien confesse qu'elle est logée 
dans le Verbe.- b) Si dans l'incarnation de celui-ci, ce 
qui est donné est non un contenu particulier, comme 
un texte, mais l'Infini d'une personne libre, elle 
invitera à des adaptations et développements cons
tants de ce qui est donné dès l'origine. - c) L'inven
tivité ne sera pas jaillissement désordonné d'initia
tives irréductibles les unes aux autres, mais marche 
vers l'intelligibilité. Comprendre ne sera pas prendre, 
saisir, faire conceptuellement main basse sur le 
monde, mais« s'entendre» avec le prochain. L'intelli
gibilité commencera par s'ordonner de soi à la possi
bilité d'un partage: la communication sera réglée par 
le devoir de viser à la communion. 

6° Ce nouveau rapport à la vérité n'est pas un 
«rapport » en rigueur de termes. En effet, il ne reste 
pas extérieur à la vérité. Il ne consiste pas à l'utiliser 
comme l'instrument qui nous garantit une connais
sance et une maîtrise du monde, éventuellement 
affectées d'un coefficient «divin» cie certitude. 
«Connaître» une vérité ainsi renou~elée, c'est la 
«faire (alètheuein) dans la charite» (l:.'ph. 4,15; cf. 
Anselme, De veritate, ch. 5). Faire la vérité n'est pas 
s'engager pour elle, la défendre contre l'obscuran
tisme, encore moins former un parti de la vérité. C'est 
d'abord s'engager en elle. La parole «Je suis la 
vérité» est donc tout le contraire de ce que nous y 
lisons spontanément. Si la vérité est une personne, 
elle ne peut être l'objet d'une possession. Que cette 
possession soit entière ou partagée (chacun sa «part 
de vérité>>) ne diminuerait pas ici 1':-~ bsurdité. La 
question n'est pas de savoir si nous connaissons la 
vérité, mais si nous acceptons qu'elle nous connaisse 
(cf. Nicolas de Cuse, De visione Dei, ch. 5). Elle n'est 
pas de savoir si nous la possédons, si, comme on le dit 
magnifiquement, nous la <<détenons» comme un 
<<détenu» dans une prison (cf. Rom. 1, 18), mais si 
nous acceptons qu'elle vienne nous libérer. 

H.U. von Bnlthllsar, Theologik, 1. Wahrheit der Welt, 2. 
Wahrheit Gottcs, 3. Der Gcist dér Wahrheit, F.insicdeln, 1985 
sv v. 

Rémi BRAGUE. 

VERMEERSCH (ARTHUR), jésuite, 1858-1936.- 1. 
Vie et œu.vre. - 2. Orientations spirituelles. 

1. Vm ET ŒUVRE. - Arthur Yermeersch naquit à Ert
velde (Belgique) le 26 avril 1858. Déjà docteur en 
droit et en sciences politiques et administratives de 
l'université de Louvain, il entra dans la Compagnie de 
Jésus le 26 septembre 1879. Après les études litté
raires et philosophiques habituelles dans l'Ordre, il 
enseigne la poésie à Namur durant deux ans, puis va 
faire sa théologie à l'université grégorienne, où il reste 
cinq ans ; il y devient docteur en théologie, puis en 
droit canon et y est ordonné prêtre (26 juillet 1889). 
De 1891 à 1893 il est adjoint au maître des novices de 
sa province à Tronchiennes et y accomplit son troi
sième an de noviciat. 

De 1893 à 1918 à Louvain, puis de 1 9 18 à 1934 à 
l'université grégorienne, il est professeur, surtout de 
droit canon et de théologie morale. Les Congrégations 
du Concile, des Sacrements, des Religieux ainsi que la 
Commission d'interprétation du Code le prennent 
comme consulteur. En 1934, sa santé lui interdit l'en-

seignement. Il revient alors à Louvain où, jusqu 'à son 
dernier jour, il travaille à sa correspondance et à la 
réédition d'un volume de sa Morale. Il meurt subi
tement à Eegenhoven-Louvain le 12 juillet 1936. 

Pour célébrer ses 75 ans, des Mi~·cellanea Vermeersch (2 
vol., coll. Analecta grcgoriana 9-10, Rome, 1935) lui furent 
offerts avec quelque retard; on y trouve 46 contributions. Le 
rang ct la vu leur des membres du comité éditeur témoignent 
de l'estiti1e acquise par le professeur ct l'écrivain. Il avait été 
fait docteur «honoris causa>> de J'université de Louvain 
( 1929) ct de l'université Peter Pazmani de Budapest 
( 1935). 

Son activité fut prodigieuse ct variée: sociologie, 
droit canon, morale, spiritualité, à travers des cours, 
des conférences, des prédications, des articles et des 
livres, à travers la direction spirituelle, les voyages, les 
multiples consultations, la correspondance très 
étendue. Son jugement est sOr, sa doctrine solide et 
large. Nourrie par une connaissance approfondie ct 
personnelle des grands maîtres, cette doctrine reste 
actuelle, même si la forme littéraire a vieilli. L'ou
verture d'esprit de Vcrmeersch, ses recherches en 
divers domaines, ses nombreux contacts humains, son 
sens apostolique, lui donnaient une vue réaliste des 
besoins de son temps. 

Le professeur était vivant, concret et clair, convaincu, 
d'une rapidité qui exigeait des étudiants une attention sou
tenue. Si la parole est aisée, l'écrivain ne trouva guère de 
temps à ronsacrer à la limpidité et à l'élégance. Cette même 
hâte gâte quelque peu la partie historique ou positive de son 
œuvre. 

Nous évoquerons à peine l'œuvre sociologique, 
morale et canonique. Des livres comme le Manuel 
social ( 1900) ou La question congolaise ( 1906), qui 
incitait le pays à accepter ses responsabilités civilisa
trices et chrétiennes, la création de la Sociélé et de la 
Bibliothèque d'études morales et juridiques, la défense 
des missionnaires honteusement attaqués, la partici
pation active à plusieurs congrès sociaux, combien 
d'articles et de conférences lui assurèrent une grande 
autorité. en dehors même du monde ecclésiastique. 

Le moraliste tout comme le canoniste rompit avec 
un type d 'enseignement alors trop répandu. Loin de 
reproduire les solutions anciennes plus ou moins 
rajeunies ou de s'arrêter à La jurisprudence et de privi
légier tout ce qui vient du moindre bureau romain, il 
lui fallait aller au fond des choses, remonter aux prin
cipes, rechercher les motifs intrinsèques des positions 
pl'ises, étudier directement les lois et leur esprit. 
L'objet de la morale est moins le mal à éviter que le 
bien à réaliser. Il dépasse l'obligation et s'étend aux 
conseils évangéliques, d'où le titre de son grand 
ouvrage Theo/ogiae moralis principia, responsa. 
c:onsilia ( 4 vol., 1922-1924 ; 3e éd., 1933-35). II fut 
particulièrement attentif à la responsabilité sub
jective, aux devoirs sociaux ct internationaux, à la 
morale des affaires, aux problèmes de la sexualité 
éclairés par les acquis des sciences médicales et psy
chologiques. 

Le travail du canoniste fut immense. Il collabora à 
l'élaboration du Code de droit canonique de 1917 ; il 
œuvra surtout dans le domaine du droit des religieux 
et de celui des missions. Avec l'aide de son disciple 
Joseph Crcusen, il publia dès 1918 une Summa novi 
iuris canonici, puis les trois tomes de l'Epitome iuris 
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canonici ( t 92 t-1923) dont les diverses éditions attei
gnirent en 15 ans un tirage de 35 000 exemplaires. 
Mentionnons encore ses nombreuses contributions 
dans les Periodica de re moralt, canonica. liturgica, 
revue qu'il avait fondée et dont il rédigea presque seul 
une douzaine de volumes, et son Petit catéchisme des 
vœux solennels (1924). 

2. ÛRtENTATIONS :>I'IRtTUEllES. - D'où vient le secret 
de l'activité et de l'influence de Vermecrsch? Sans 
doute disposait-il d'une santé de fer, d'un tempé
rament méthodique, d'une mémoire tenace. Mais ces 
ressources furent consacrées intégralement à l'amour 
et au service de Dieu et des âmes. Fidélité absolue à 
l'oraison, dévotion très personnelle au Sacré-Cœur, à 
la sainte Vierge, ù saint Ignace et aux trois jeunes 
saints jésuites, multiples et ferventes pratiques d'une 
piété sans respect hu1nain, ascèse marquée, soin de 
l'observance, ouverture de conscience, c'était un 
homme de Dieu. A v are de la moindre parcelle de son 
temps, il ne respecta pas toujours celui des autres et il 
dut souvent éviter l'impatience. Mais sa porte n'était 
jamais condamnée, il trouvait le temps d'être bon, il 
restait attentif à la vie de communauté, il ne refusait 
aucun service, aucune démarche et, au soir de sa vic, 
il trouvait consolation dans le souvenir des vieillards 
d'un hospice dont il avait été l'aumônier. 

En 1891 , au cours de son troisième an de noviciat, il avait 
fait un vœu d'abnégation bien signilicatif de l'bnmme et 
quelque peu d'une époque spirituelle. S'il fait vœu d'une 
(< abnégation perpétuelle cl totale)), c'est «pour honorer le 
Cœur {de Jésus) ... , exemple d'abnégation... et (celui) de 
Marie ... transpercÇ d<: douleur ... sous la croix ... (donnant) son 
consentement. .. , pour réparer.... pour obtenir un fervent 
amour ... , pour amener beaucoup d'hommes nu Cœur de 
Jésus ... , confiant dans la grâce de l'Esprit Saint. .. Comme il 
faut que le serviteur ct le disciple aient les sentiments du 
maître cl du chef... (il s'oll're) tout entier ... pour les ... plus 
misérables comme sont les lépreux». Mais il veut le faire 
<<non seulement d'un cœur sincère, constant, mais aussi en 
réalité». Le vœu était bien entendu détaillé dans une série de 
précisions quasi jundiques: renoncement aux satisfactions 
naturelles, pratiques de piété et d'ascèse, dispositions pré
venant tout danger de scrupule. Cc réalisme de l'amour sera 
une constante de sa vie spirituelle et de sa direction. Toutefois 
cette insistance sur l'abnégation, ces appels <(à ~eux qui, par 
une sainte haine d'eux-mêmes, aspirent à l'amour ... >> 
seraient-ils toujours sans in~{)nvénicnts pour des esprits peu 
éclairés ou des tempéraments moins équi librés '! 

Sa pratique de la direction spirituelle ('[ son zèle 
apostolique l'amenèrent durant sa période louvaniste 
à la composition d'ouvrages de piété. A Rome il en 
mit au point plusieurs rééditions. Étudiant de pre
mière année de philosophie, il s'était consacré au 
Sacré-O:eur. Pour lui c'était l'orientation de toute une 
vic, la source d'une abnégation totale et d'un don 
amoureux sans réserve. Cette source, il voulait la par
tager. En 1899, er1 écho à l'encyclique Annum sacrum 
sur la consécration du genre humain au Sacré-Cœur, il 
publia un petit livre intitulé La consécration au 
Sacré-Cœur de Jésus. moyen de perfection ... Des pages 
vibrantes la proposent « à ceux qui prétendent, sur 
(les) ruines d'eux-mêmes, édifier Jésus-Christ». 
Suivent vingt-sept méditations sur les neu f offices du 
Sacré-Cœur. Il s'agit de fonctions (réparation, ado
ration, amour, zèle, etc.) à accomplir à l'image du 
Cœur de Jésus, en union chaque fois avec un chœur 
des anges et un saint. L'ouvrage se termine par des 
prières et exercices. 

Ce livre et divers articles importants préparaient la 
parution en 1906 de sa Pratique et doctrine de la 
dévotion au Sacré-Cœur, qui fut traduite en six 
langues et connut sept éditions, plusieurs fois corn· 
piétées et adaptées (ainsi à l'encyclique Ml.çerentis
simus de Pie x1). Supposant chez ses lecteurs un 
minimum de connaissances et ne voulant pas rebuter 
ceux qui seraient moins à l'aise dans une discussion 
théologique, il renvoie la partie doctrinale au dernier 
tiers du livre et, dès la seconde édition, il en fait un 
volume séparé. L'ouvrage rassemble, dans les 806 + 
284 pages de la 7° édition, une multitude de docu
ments romains, de formules de prière et de consé
cration, de méditations (près de 500 p.), de sugges
tions de pratiques, d'explications et de commentaires, 
de détails historiques, de conseils spirituels, de 
réflexions théologiques. Il reprend, avec des préci
sions utiles sur la dévotion et les dévotions, ses études 
précédentes sur la «grande promesse>> et sa prédi
cation et sur l'objet propre de la dévotion. Pour lui, 
celui-ci est le cœur de chair de Notre-Seigneur, 
symbole de l'amour de Jésus, amour outragé et qui 
demande réparation. De longues pages précisent qu'il 
s'agit de l'amour créé de Jésus (J'amour qui pleura sur 
Lazare) et par extension seulement de son amour 
incréé (l'amour qui créa Lazare). Cette position lui 
valut quelques contradicteurs et une polémique assez 
vive. Elle ne se retrouve pas dans l'encyclique de Pie 
xu Haurietis aquas de 1956. 

Autres publications sur le Sacré-Cœur: Il m'a aimé. 
Méditations pour le mois du Sacré-Cœur et prières 
(Paris-Tournai, 1902, 1905 ; trad. néerl.) ; - La 
grande Promesse du Sacré-Cœur (Lierre-Paris, 1903, 
26 p. ; trad. angl., ital., néerl.) ; - Les litanies du 
Sacré-Cœur, notes et commentaire (Bruxelles, 1906). 

En 1905 parurent deux volumes de Méditations sur 
la sainte Vierge. Traduits en cinq langues, ils curent 
six éditions (celle de 1959 est remaniée par E. Mis
tiaen) : méditations pour les fêtes de la vierge Marie 
(avec chaque fois une introduction historique), pour 
le moi de mai, pour les samedis, pour la quinzaine de 
la Pentecôte ct les autres fêtes mobiles qui peuvent 
tomber en mai et enfin huit méditations sur saint 
Jean Berchmans. L'auteur s'adresse à la foi s aux 
fidèles et aux prédicateurs. Aussi beaucoup de ses 
méditations, loin d'être de simples introductions à la 
prière, sont-elles très doctrinales et abondantes et l'en
semble constitue une petite somme de mariologie, où 
des tables et index permettent aux divers types d'utili
sateurs de trouver leur bien. 

En 1918 Vermeersch publia un opu~cule de soixl10 te 
pages : La Prière du Pr~tre, simples conseils (trad. en italien 
ct en néerlandais). Il ne s'agit pas d'un traité complet sur 
l'oraison. Le livre fourmille de ((simples conseils )), dont 
beaucoup restent très actuels. Tout en rappelant la liberté 
spirituelle, la primauté de l'action de h1 grâce, il insiste fort 
sur la collaboration ~ans paresse de l'homme. Il développe 
surtout l'oraison mentale selon saint Ignace, mais commence 
par mettre en valeur la piété liturgique dans l'Eucharistie ct 
le bréviaire. Dès cette année 1918 et malgré la guerre, Ver
meersch fut l'initiateur des retraites sacerdotales de dix jours 
ct chaque année il consacrait une bonne partie des vacances 
universitaires â cc ministère. 

A l'intention de ses confrères, Vermeersch a 
composé en 1914 Miles Christi, h~ sommaire des 
Constitutions médité. Ce sommaire consiste en une 
cinquantaine de «règles», attitudes spirituelles plus 
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que dispositions disciplinaires ou juridiques, tirées 
des Constitutions de la Compagnie de Jésus. L'auteur 
propose pour chacune une longue méditation et une 
copieuse considération, souvent éclairée par des docu
ments des Pères Généraux ou des Congrégations géné
rales. Il établit, s'il y a lieu, le sens 1 ittéral de la règle, 
en marque l'esprit et aurait garde d'omettre retours 
sur soi-même et résolutions pratiques. L'ouvrage fut 
deux fois réédité. 

La bibliographie des œuvres se trouve dans les Miscel
lanea Vermeersch (t. 2, p. 371·403) et, moins détaillée, dans 
DTC, t. 1512, col. 2691-93. 

L. Koch, Jesuite.n-Lexikon.. Padçrborn. 1934, col. 
1811-12. - J. Creusen, Tn Memoriam, NRT, t. 63, 1936, p. 
817-38; Le vœu d'abnégation du ... , dans Gregorianum, t. 21, 
1940, p. 607-27 ; Le R.P. A. V. L'homme 1:1 l'œuvrtt, Bruxelles, 
1947.- DTC, t. 15/2, 1950, col. 2687·93 (J. de Ohellinck et 
G. Gillcman).- LTK, t. 10, 1965, col. 716. -· NCE, t. 14, 
1967, p. 619-20.- Biographie rwlionale (de Belgique), t. 38 
(Supplément, t. 10), 1973-74, col. 803-07 (É. Bcrgh). 

Henri T1HON. 

VERMIGLI (PmRRE MARTYR), 1499-1562. - 1. Vie. 
- 2. Écrits. - 3. Doctrine spirituelle. 

1. VIE. - Pietro Martire Vermigli est né à Florence 
en 1499, dans une famille bourgeoise. En 1514, il 
entra chez les Chanoines de Saint-Augustin du 
Latran, à l'abbaye de Fiesole. En 1518, il est à l'uni
versité de Padoue où il étudie la philosophie ct la 
théologie et acquiert une rich e connaissance 
d'Aristote et de saint Thomas d'Aquin. JJ est alors 
condisciple de Pier Paolo Vergerio (cf. sa notice 
supra). Prêtre en 1525-1526, docteur en théologie et 
prédicateur, il est en 1530 à Bologne, et en 1532 se lie 
d'amitié avec Gasparo Contarini. Entre 1533 et 1536 
il est abbé à Spolète et de 1537 à 1540 il est à Naples 
où il entre en contact avec ce qu'on appelait l'évangé
lisme réformateur de Juan Valdés (cf. sa notice supra). 

Après des tentatives de réforme de sa congrégation 
(en 1540 il est visiteur) et une nomination un moment 
envisagée à l'évêché de Modène (vers 1542), en 
1541-1542 il est à Lucques, prieur de S. Frediano, 
organisant la vie conventuelle autour d'études actives, 
s'investissant dans l'activité pastorale auprès des laïcs 
et Le projet d'une école théologique. Mais le 22 aofit 
1542, après une rencontre avec Bernardino Ochino 
(DS, t. 1 1, col. 57 5-91) à l'abbaye de Fiesole, il décide 
de passer, en apostasiant «publiquement», à la 
Réforme protestante ; il abandonne l'Italie par peur 
de tomber entre les mains de l'Inquisition romaine et 
pour être cohérent avec sa conscience, - comme il 
l'écrivait aux chanoines du Latran de Lucques. En 
septembre, après la mort de G. ConLarini , il prend le 
chemin de la Suisse, se réfugie à Strasbourg où il com
mence à enseigner la théologie. De l~ en 1 54 7, il est 
appelé à collaborer à la réforme de l'.t:glisc en Angle
terre. II est professeur à Oxford, collaborateur de 
Cranmer avec lequel il travaille pour supprimer le 
caractère sacrificiel de la Cène du Seigneur ; il se 
marie, mais il est veuf très rapidement. Contraint de 
quitter l'Angleterre avec l'avènement de la reine 
Marie la Catholique, il se réfugie d'abord à Strasbourg 
où il trouve un climat hostile, puis à Zurich ( 1557). 
On Je trouve ensuite à Poissy ( 15(!1) dans des col
loques interconfessionnels. Il meurt à Zurich en 1562. 

2. ŒuvRl;S. - Toutes les œuvres dt~ Vermigli appar
tiennent à la période de la Réforme. Aucune d'elles 

n'est de caractère proprement spirituel, cependant on 
peut en retirer une doctrine spirituelle. La liste de ses 
15 ouvrages théologiques se trouve dans Ph. Mc Na ir, 
Pietro Martire Vermigli in lta/ia. Anatomia di 
un'apostasia, Naples, 1972, p. 339-41 ; en anglais, 
Oxford, 1967. De ces écrits et de ses lettres on tira une 
sorte d'anthologie intitulée Loci Communes qui eut 
un grand succès d'édition : Zurich, 1580 cl 1587 ; 
Bâle, 3 vol., 1580-1582 ; Londres, 1576, 1583 ; Hei
delberg, 1593, 1603, 1613, 1622; Genève, 1624, 
1626 ; Amsterdam, 1656; Francfort, 1666. 

3. DocrRINE SPIRITUELLE. - Chacun reçoit de Dieu 
une vocation générale et une vocation privée, comme 
par exemple rendre la justice, se marier, se consacrer 
à l'enseignement. Vermigli, quant à lu_1 dès son ado
lescence, reçut la vocation d'étudier l' .t.criture Sainte 
et de l'enseigner. Par fidélité à cette vocation, il est 
décidé de souffrir même la faim, pourvu qu'il reste 
dans la Réforme. Sa dévotion à la Sainte Écriture est 
une des composantes de base de sa spiritualité, qui a 
pour fin la connaissance ct l'amour du Christ, en har
monie avec le christocentrisme et l'expérience de 
l'évangélisme de l'époque. L'Ancien et le Nouveau 
Testaments sont intimement unis ; bien plus, pour 
l'Ancien Testament, il admet seulement une lecture 
christologique et pour la Bible tout entière seulement 
une lecture édifiante. Celle des Pères de l'Église doit 
être toujours confrontée à l'Écriture. Après son apos
tasie, Vermigli se considère sur la croix avec le Christ, 
comme il l'écrit aux chanoines de Lucques le 24 aofit 
1542. Porter la croix du Christ signifie pour lui la 
fuite, la persécution ct le peregrinari pro Christo. C'est 
là une épreuve que Dieu envoie à ses élus, à l'exemple 
du Ch rist qui se fait pèlerin dans le plus petit de ses 
frères: en pratique, cela signifie marcher devant 
Dieu, dans la liberté, sans contrainte, certains d'être 
en sa présence où que nous nous trouvions. ' 

R ichc de piété profonde est, par exemple, telle prière de 
V crmigli pour une consécration totale à la volonté de Dieu ; 
sur le ton de l'« indifférence» ignaticnnc, elle est offrande 
totale de soi-même (texte italien dans Santini, Appunti sulla 
eccldiologia ... , p. 49). La peregrinatio est une forme de 
pietas distincte de l'exil et qui revêt l'aspect d'une peine. 
D'après Santini, Vermigli vit toujours dans une perspective 
c;schaltllOgique: aucune église ne le satisfait, car I'Ëglise véri
tabk est errante sur la terre, comme le corbeau de Noé après 
le déluge. Le fidèle la trouve partout où il croit vraiment el 
sincë.·ement dans le Christ. La véritable Église, au cours de 
l'histoi re, a connu trois périodes: l'Église primitive, ou celle 
des Apôtres et des prophètes ; celle des boni patres; celle qui 
est dominée par I'Antichrist et par le diable, Rome. 

Dans ln librum ludicum... commc:ntarii doc
tissimi ... , Tiguri =Zurich, 1561, ch. 2, 12 (cf. Loci 
communes, ch.2, 4: de ido/atria), Vermigli avance 
une séde de motifs pour démontrer que le catholi
cisme romain est une idolâtrie : de l'institution de la 
papauté jusqu'au sacrement de la Messe, point 
culminant de l'idolâtrie romaine. La véritable Eglise 
est celle qui souffre ct non celle qui opprime dans son 
triomphe ; on a ici un écho à la theo/ogia crucis luthé
rienne opposée à la theologia gloriae de Rome. On la 
trouve chez les étrangers et ceux qui pérégrinent dans 
le Christ, plus que dans l'institution ecclésiastique, 
toujours figée. Parmi les différentes églises, il faut 
adhérer à celle où fleurissent le plus l'Esprit, la doc
trine et la sainteté. Les saints appmtiennent à l'Église. 
Parmi les ministres de l'Église, il n'existe pas de 
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degrés hiérarchiqu~:s, mais seulement des différences 
dans les devoirs et les dons. Toutefois l'évêque doit 
posséder trois qualités: le contact direct avec le 
peuple, la prédicat ion de la vérité chrétienne ct l'en
seignement méthodique appuyé sur des bases théolo
giques. En particulier, on exige de lui la convivialité, 
basée sur une franche hospitalité et une conversation 
fraternelle autour d'une table on ne peut plus sobre, 
influence évidente de la spiritualité augustinienne et 
du De oj)icio episcopi de Gasparo Contarini. 

Pour la réforme de l'Église Vermigli exige la prédi
cation de l'Évangile, la pureté des sacrements et de 
l'enseignement. La messe est chose inexistante et très 
condamnable, au point que les magistrats ne devraient 
pas la tolérer sur leur territoire. Ils doivent soutenir la 
saine doctrine ct interdire par la force ct même l'usage 
des armes tout ce qui répugne au culte légitime de 
Dieu. En cela Verrnigli se présente comme un calvi
niste intransigeant : il veut que tous soient soumis au 
pouvoir de la vérité. Si J'excommunication est néces
saire, les chrétiens ne doivent pas éviter les excom
muniés. Au contraire, il faut les approcher avec 
douceur afin de les aider à rentrer dans la bonne voie, 
à s'approcher de la sainte Cène, sacramentum unitatis 
atque concordiae. .. A ce propos, Vermigli avait 
composé une exhortation chaleureuse pour que les 
fidèles reçoivent fréquemment le pain eucharistique. 

J. Simler. Oratio d1· vila et ohitu viri optimi pracswnlis.çimi 
theo/agi d. Petri Martyris Vermilii .... avant-pronos à P.M. 
Vermigli. ln primwn librum Mosis, qui vulgo Genesis 
dicitur ... , Tiguri, 1551J; rééd. en préface à Loci Communes. 
Heidelberg, 1612. - C. Schmidt, Peter Martyr Vermlgli. 
Leben und Ausgewiihlte &hr((ten, Erberfeld, 1858. -O. Can
timol'i, Eretici itaflanl del Cinquecento. Ricerche storiche, 
Florence, 1939 (reprod. anast. 1967), p. 26, 89. 118, 134, 
136, 148. 216-17, 226, 230, 248, 285, 309, 324, 332, 337.-
L. Cristiani, DTC, t. 15/2, Paris. t950, col. 2994-99. 

L. Santini, Appzmti sulla ecdesiologia di P.M. Vmnlgli e 
la ediflcazione della Chiesa. dans Bolletino della sodetà di 
mtdi valdesi, n. 77, 1958, p. 69-75. - G. Spini, R({urma ita· 
liana e mediazloni ginevrine ne/la nuova lnghilterra 
puritana, dans Gine1•ra e 1'/talia, Florence, 1959, p. 451 -89 
(sur l'influence de Vcrmigli sur le clergé du 17c siècle nord
américain).- L. Sant1ni, La tesi della.fuga ne/la persc•cuzione 
md/a teologia di P.M. Vermi~:li. dans Bolletino della sodetà 
di studi va/desi, n. 79, 1960, p. 37-49. -Ph. M<: Noir, Peter 
Martyr in ltafy, Oxford, 1967 : trad. ital., Naplc:s, 1971 . -
V. Vinay, Rlji>rmatori e lotte contadine ... , dans Ri vista di 
storia e teuerawra religiosa, t. 3, 1967, p. 203-51 (sur Ver· 
migli en Angleterre). - A. Beesley, An unpub/ished Vermigli's 
Adhortatio ad Coen11m Dornini mysticam, dans Journal of 
ecclesiastical history, t. 19, 1968, p. 83-87. 

L. Santini, << Scisma >> ed « eresia >> ne/ pensit·m di P. M. 
Vermigli, dans Bolle1ino della società dl .\·tudi valdesi, t. 20, 
1969, p. 27-43. - M. W. Anderson, Word and Spirit in Exile 
( 1541-1561) : the bibl ica/ writinK of Peter Martyr Vermlgli. 
dans Journal ofeccfe,·iastical history, l. 21, 1970, p. 193-201. 
- S.l. Camporeale, T.d studio di Mc Nair su Pietro MartiN! 
Vermigli. Giustljicatione per fede o teologla wnanistica ?, 
dans Mernorie dom eni cane, t. 3, 1972, p. 1 H0-97. -
L. Santini, Pier Mar/ire Vermigli (1499· 1562): l'eredità 
wnanistica e fla/lana di un rijormatore europeo, dans Tra 
spiricua/ismo e Rij'orma. Sa~:~:i di s/oria religiosa, Florence, 
1979, p. 143-59. - Pl'ler Martyr Vermigli and ila/ian re_(orm, 
Waterloo, Ontario, 1980.- G. Dall'Asta, P. M. V. . la sua teo
logia euc:arlstlca, dans La Scuo/a Cattolica, t. 1 1 t, 1983, p. 
275-303. - A. Jacobson Schutte, Pier Paolo Verger/a e la 
Riforma a Venez/a, 1498-1549, Rome, 1988, passim.-DS. t. 
6, col. 33 ; t. Il, col. 576, 580. 

Antonio NmRo. 

VE"QNAGE (ÉTIENNE-FRANCOIS), prêtre, 1652-1723. 
- Vernage est né à Paris en 1652, d'une famille de 
parlementaires. Plusieurs de ses frères sont devenus 
prêtres ou religieux, médecins ou avocats. Il perdit 
son père en 1668 ct fut alors élevé par son oncle 
maternel Guy Bretonneau, principal du collège de 
Pontoise. Ayant achevé sa théologie en Sorbonne el 
son séminaire chez les oratoriens de Notre-Dame des 
Vertus, sous la direction de Fr. de Saint-Pé, il renonça 
à toute carrière ; il prit la décision de se retirer, sc 
livrant aux études ecclésiastiques et réservant une 
partie de son temps à la direçtion spirituelle ct à la 
formation des consciences. Etabli dès 1678 sur la 
paroisse Saint-Nicolas-des-Champs, il y demeura 
jusqu'à sa mort en 1723. 

V ernage eut aussi des préoccupations pédagogique~; ses 
relations avec le diacre pédagogue Ambroise Paccory (OS, 
t. 12, col. 1 ·5) le montrent. Dans ce but éducatif. mais aussi 
pastoral, il commença en 1701 avec M. Raveau, prêtre de la 
paroisse parisienne de Saint-Jean-en-Grève. l'établissement 
des Filles repenties dites du Sauveur, dans le quartier du 
Temple, qu'il confia aux Sœurs de Saint-Thomas de: Ville
neuve. Il en prit soin pendant quelque temps. 

Vernage mourut à Paris le 12 octobre 172:1 dans la plus 
grande pauvreté, s'étant dépouillé de tout son bien. sauf de 
sa bibliothèque. 

Son héritage littéraire pose quelques questions. Il 
est sO.rement l'auteur des ouvrages suivants: avec 
Paccory il a publié un Abrégé de la foy nouvelle, 
compris dans les deux grands commandements de 
l'amour de Dieu et du prochain et dans le précepte de 
la prière, aécompagné d'un Traité de la charité selon 
saint Paul dans lequel est expliqué le JJt chapitre de la 
28 épftre aux Corinthiens, qui est de lui (Paris, 1710, 
1713, 1714, 1727). Puis il pré_senta un recueil de 
Pensées chrétiennes tirées de l'Ecriture sainte et des 
saints Pères pour tous les jours du mois (Paris, 1 714, 
439 p.) ; il y propose de brefs commentaires de vérités 
importantes. L'ouvrage eut du succès et fut réédité 
jusqu'en 1783, souvent accompagné de l'Ordinaire de 
la Messe. 

Ces ou v rages sont publiés sous l'anonymat. Les trois sui
vants ne sont probablement pas de lui, mais d'un de ses 
frères, dont nous ignorons le prénom, qui est docteur en 
théologie et chanoine de Saint-Quentin. Ainsi s'annonce 
l'auteur du Traité de la l'il! parfaite selon les r~~:les et l'esprit 
du Christianisme, dédié à Madame de Maintenon (Paris, 
1698) ; Les Nouvelles réflexions, ou Sentences et maximes 
morales et politiques ont une dédicace à Mme de Maintenon 
signée par «V ernage:, Docteur en théologie, etc.>> (Paris
Lyon, 1690?; Paris, 1691 ; Je éd., «augmentée ... de trois 
traités moraux>>, 1694) ; on cite aussi des Réflexions sur 
divers su)et.t de morale et de politique, dédiées au roi (Patis, 
1703). Ces trois ouvrages s'inscrîvent dans la ligne de la 
littérature destinée aux princes chrétiens; leur Style et leur 
genre sont bien difTérents des ouvrages qui sont sOrement 
d'Étienne-François Vemage. 

Nous penchons à distinguer les deux auteurs ; 
Moréri semble faire de même, n'attribuant à Étienne
François que les deux ouvrages anonymes. 

(R. Cerveau), Nécrologe des plus célèbres de..f.limseurs et 
confesseurs de la vérité des Xv n e et XVfllr siècles, Paris, Sup· 
plémenl, 1763, p. 76 et 301. - L. Moréri, Le grand diction· 
naire ... , t. 10, 1759, p. 548-49. 

Raymond DARRI<.:Au. 
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1. VERNAZZA (BATTJSTJNA). chanoinesse du 
Latran, 1497-1587. - l. Vie. - 2. Écrits spirituels. -
3. 1 n.fluence. 

1. Vm. - Née à Gênes au printemps (probablement 
le 24 mars) 1497, Battistina Vernazza eut pour mar
raine sainte Catherine Fieschi Adorno. Elle entra au 
monastère à 13 ans et n'en sortit jamais, jusqu'à sa 
mort à l'âge de 90 ans. Sa vie fut simple et monotone, 
et cependant riche de vie spirituelle, comme le 
montre son corpus d'écrits. Pour reconstituer son exis· 
tence, on possède d'elle deux lettres, l'une sur la vie 
de ses parents, l'autre sur la sienne (dans ses Opere 
Spiritua/i, t. 4, Vérone, 1602, p. l-18). 

Battistina était la fille d'un notaire, Ettore Ver
nazza, qui lui donna une bonne éducation. L'enfant se 
révéla d'une intelligence éveilJÇe, avec un goût 
marqué pour la musique ct, comme cela se révélera 
plus tard, pour la poésie. Sa sensibilité, sa vivacité et 
les coutumes du temps eurent une indéniable 
influence sur sa vocation, mais aussi la mort préma
turée de sa mère. Comme ses deux sœurs, elle choisit 
la vie monastique. Le choix de << Tommasina )) (ainsi 
se prénommait-elle) se porta sur la règle de saint 
Augustin et le monastère de Sainte-Marie des Grâces 
des Chanoinesses Régulières du Latran ; son père était 
en affinité spirituelle avec cet Ordre qui connaissait 
alors un printemps de ferveur. 

Le noviciat fut, d'après elle, <<mezzo freddo e 
mezzo caldo » et lui permit de faire une salutaire 
connaissance d'elle-même. Elle comprit que son incli
nation était <<d'aimer et d'être aimée)> et perçut en 
même temps les grâces que le Seigneur lui accordait : 
une profonde aversion du péché, un grand désir 
d'aimer Dieu, une « santissima pace» de se sentir 
l'objet de la volonté de Dieu lui-même. Elle fit pro
fession Je 23 octobre 1511. 

La candeur ct la simplicité de ses résolutions l'aidèrent â 
approfondir l'action de la grâce dans son âme. En même 
temps qu'elle s'épanchait en ardents élans(« non voglio altro 
che Te ; Tu solo sei la perfetta satisfatione del cuor mio»), 
elle mesurait son propre néant. C'est Dieu qui travaillait en 
elle ; «sem pre son vissuta alle tue spese e io non ho fatto 
nulla », Comprenant l'exigence d'un constant dépouillement 
d'elle-même, elle trouvait une confirmation de son propre 
programme lorsqu'il lui arl'ivait de lire que certaines per
sonnes pieuses, pour aller plus vite et plus sûrement «dans 
les voies de Dieu)), avaient trouvé le secret d'un «petit 
véhicule» (una bussoletta) qui les transpo11aît : celu1 de 
l'amour. A dix-huit ans elle se donna totalement au Sei
gneur. Son combat intérieur demeurera totyours imprimé 
dans sa mémoire: «Tu sai, mio Bene, quanto lungamcnte 
ho combattuto teco, volendo (io) pur tenerc il mio cuore 
di viso ... )). 

Alors que son esprit mûrissait, d ie fut mêlée à un 
événement qui aurait pu avoir de gruves consé· 
quences, Elle dut soutenir un dialogue serré avec un 
éminent << dottore » qui avait été son parrain de 
baptême. Quel fut ce mystérieux interlocuteur, nous 
ne pouvons pas encore le dire sûrement. Battistina, 
lui adressant la parole dans 1.\lle lettre, le traite avec 
beaucoup d'égards (« vostra Magnificenza )), «mio 
onoratissimo Messere ))) ; elle loue certaines de ses 
idées parce qu'elles sont celles d\m <<tale e tanto 
Dottore » : mais elle ne le nomme jamais. Il en est 
ainsi des autres sources et de diver~es interprétations 
de biographes postérieurs. Aujourd' hui on pense qu'il 
pourrait s'agir . du docteur Battista Fieschi, déjà 

intime collaborateur de son père dans ses différentes 
initiatives, membre actif du « Divino Amore )> de 
Gênes et de Rome, considéré actuellement comme un 
sy111pathisant de la Réforme et engagé dans le courant 
érasmien. Ce «Dot tore)) fréquentait le couvent de 
Sainte-Marie des Grâces, qui accueillait aussi ses 
parents, pour entretenir les moniales de sujets reli
gieux et surtout bibliques. Suspect d'idées hétéro
doxes, il fut la cause d'un incident qui fit du bruit et 
dans lequel la jeune moniale Battistina intervint en 
personne. Ce fut elle qui, par la suite, réfuta ses asser
tions par écrit, avec un choix circonstancié de six 
«erreurs)). On était .en 1524 et il est facile de com
prendre le bruit que fit cet événement dans la fièvre 
spiriluelle du temps. 

De sa vie de communauté, on rappelle sa condes· 
cendance envers ses sœurs, surtout les jeunes, avec 
lesquelles elle s'entretenait de préférence. 

Très vite, on nota que sa vic spirituelle s'orientait 
vers un contact assidu et fructueux avec la Parole de 
Dieu. La Bible devint Je lieu privilégié de sa rencontre 
avec son Dieu. Elle acquit le goût de J'Écriture, faisant 
en elle-même l'expérience des Disciples d'Emmaüs, 
mais, selon la sensibilité de son époque, elle la com
prend et la goûte selon le sens littéral et le sens spi
rituel. 

Battistina passa spontanément de l'étude de la Parole de 
Dieu à la liturgie. Elle y était prédisposée dès son jeune âge. 
En effet, toute jeune encore, son père l'avait introduite au 
chant et â la musique. Elle apprit â jouer avec art de l'orgue 
ct du clavecin. C'est elle qui dirigeait le chant des moniales 
ct leur enseignait la musique soit chorale soit instrumentale. 
Elle ~1rganisait le déroulement solennel des offices. D'après 
le témoignage de son premier biographe, ces dispositions 
manifestaient sa <<belle ha•·monie » intérieure. 

Toutes ces qualités firent qu'en 1527, la comm~ 
nauté confia à Battistina Je soin des novices, charge 
qu'elle exerça durant six ans. Elle fut ensuite nommée 
camerlenga (économe), office qu'elle assura vingt· 
quatre ans et qui la plongea dans les besoins de la vie 
quotidienne du monastère. 

1 .cs problèmes, même matériels, étaient nombreux. Le 
nombre des religieuses, la situation politico-économique 
générale, l'état de délabrement de l'édifice sollicitèrent les 
capacités pratiques de celle qui avait dû hériter quelque 
chose de l'esprit d'ent•·eprise de son père. On trouve, parmi 
ses écrits, une supplique adressée au pape Paul Ill, en 1 540. 
Elk y demandait la grâce de quelque faveur spirituelle et 
nu~si une aide pour le monastère criblé de dettes qui sc 
trouvai t « in g.randissima pcnuria )>. 

Elle porta une attention spéciale à ce qu'un régime 
de vie commune authentique soit instauré dans le 
monastère. Pour sa part, elle avait fait le vœu de 
verser à la communauté la somme annuelle de 110 
lires (somme importante à l'époque); c'était la rente 
que lui versait son père. Et afin que la régularité et la 
discipline du monastère progressent, elle organisa 
avec les sœurs les plus ferventes un groupe qui devait 
être un exemple ct entraînerait les autres. 

Son expérience et son influence sur ses sœurs la 
firent élire prieure par trois fois. Sa charge de 
« Mère)) ne lui a pas épargné amertumes et contra· 
riétés, mais elle lui pemlit d'établir une parfaite 
observance, ce qui, à l'époque, était le souci majeur. 
Son père Ettore, dans ses nombreux legs aux reli
gieuses, prenait soin d'ajouter toujours le qualificatif 
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de observantia. L'observance, cela signifiait concrè
tement que Je rythme quotidien de la vie devait se 
dérouler en constante fidélité à la règle professée. En 
cela Battistina fut toujours un lumineux exemple. Ni 
les infirmités physiques ni le poids des années ne 
l'empêchèrent d'être très ponctuelle et attentive à 
chacun de ses devoirs. 

Lorsqu'en 1 542 une ordonnance de Paul III erlleva aux 
Chanoines du Latran le soin spirituel du monastère, elle 
écrivit directement à l'archevêque de Gênes pour implorer 
que la direction spiritulllle de son monastère continue à être 
assurée par cet Ordre ((par lequel les moniales 11vaicnt été 
nourries et dans lequel elles avaient fait profession». Avec 
les Chanoines, elle sc maintint toujours dans de~ rapports 
spirituels très étroits ; elle en reçut conseil, direction ct 
beaucoup d'estime. 

A une époque où le parloir des monastères consti
tuait un point délicat et comme un paramètre de leur 
plus ou moins grande ferveur, celui de Sainle-Marie 
des Grâces était fréquenté par des représentants des 
divers Ordres: chanoines du Latran, jésuites. carmes, 
augustins, capucins et théatins s'y réunissaient pour 
discuter de sujets hautement spirituels. Parmi eux, on 
peut nommer l'augustin Fabiano Chiavari, Je jésuite 
O. Francesco Vipera ct le carme Nicolo Doria. associé 
à la réforme de sainte Thérèse. Le parloir était 
recherché aussi par des personnages de renom comme 
la fille de l'impératrice veuve de Maximilien u, de 
passage à Gênes, qui sollicita une entrevue avec la 
Mère Vernazza. On sait de plus, par sa correspon
dance, qu'on recourait à elle de loin et l'on rappelle à 
ce propos une requête de saint André Avellino. 

Chargée d'ans et (<brûlée>> de l'amour divin, Bat
tistina Vernazza mourut sereinement le 9 mai 1587. 
Son dernier mot a marqué les sœurs qui l'ont assistée 
à sa mort. Montnmt le Crucifix, elle murmura : 
Sursum corda. 

2. É CRITS SPIRITUELs. - Ses occupations communau
taires et l'incessant colloque avec Dieu n'empêchèrent 
pas Battistina d'écrire; eUe y fut poussée par l'in
tensité de sa vie surnaturelle. La première occasion lui 
fut procurée lorsqu'elle eut à réfuter les doctrines 
erronées de son Pfll'rain anonyme. Battistina avait 
alors vingt-sept ans. Quelques années plus tard, à la 
demande du chanoine Callisto da Piacenza, alo!'s col
laborateur de son père, elle soumit quarante-six Dubbl 
en matière théologique et ascétique à un théologien de 
l'Ordre, Desiderio Ncgrone; mais ce demie!' pouvait 
difficilement répondre à cette femme à «J'esprit 
subtil ct à J'intelligence spéculative>>. Vers sa quaran
t ième année, quoique absorbée par sa charge 
d'économe, elle trouva Je moyen d'écrire un petit 
trai té sur I'Imitazione di Cristo et d'autres pieuses élé
vations. 

Quelque temps après, un fait insolite advint, 
qu'elle-même raconta avec candeur. Elle priait «de 
tout son cœur» que le Seigneur lui accorde la mort 
avec Je Christ, celle dont parle saint Paul, lorsqu'elle 
se sentit apostrophée « vivacemente »: «Lorsque tu 
mourras, je t'ouvrirai la poitrine et il en sortira du 
sang et de l'eau, et chacun y boira». Elle demanda à 
l'invisible interlocuteur: «Quelle est cette eau el quel 
est ce sang?>> Et la voix lui dit : <( Il sangue è la carità, 
che tu da rai al prossimo, propriamente ..il sangue, e 
l'acqua è la dottrina ». Sur Je moment, cet événement 
ne laissa pas de trace en elle; mais un jour, parlant 

avec le P. Chiavari, théologien expérimenté et alors 
confes.seur du monastère, Battistina demanda de 
l'éclairer sur ce fai t. Convaincue par ce Père que cela 
pouvait procéder de la grâce divine, elle le mit par 
écrit. 

Elle continua ainsi par la suite. C'est toujours elle 
qui raconte. Lorsque, dans la prière, elle se sentait ins
pirée d'écrire, «elle regardait Dieu » et ce qui « lui 
venait alors dans le cœur», elle l'écrivait sur des bouts 
de papier (papirelti) qu'elle trouvait. Les témoins 
ajoutent l'avoir vue et entendue, à son insu, 
s'exclamer parfois, souriant au Crucifix : «Parla tu, se 
no deporro la penna». Il lui arrivait souvent de dire: 
«Se il Divino Sposo tacesse, io non saprei scrivere 
cosa alcuna » (Posltio, Summarium, p. 65). 

Elle notait ainsi habituellement après la com
munion. Devant ensuite aUer à son office, eUe laissait 
les papiretti rédigés «confusément». Elle pensait 
pouvoir les revoir, mais « o sia per oblivione, o sia 
perché (nulla) mi assicurava che fossero di Sua 
Maestà », ils restaient comme ils étaient, écrits d'un 
jet de plume. Battistina les conservait en secret, son 
intention ayant été de ne les faire connaître à per
sonne «in vita sua». Mais le P. Chiavari t 1569, qui 
en avait connaissance, lui en parla une fois et elle 
n'eut pas de difficulté à lui en faire lire certains. Le 
Père, tenu par le secret, sur le moment n'en fit aucun 
usage. 

Un autre chanoine, Serafino Colino qui, pendant de 
longues années fut Je confesseur des moniales, fut mis 
au courant de cette affaire. De retour à Crémone, 
après quelques années il en parla au chanoine 
Gaspare Scotto, grand admirateur de notre vénérable 
et l'un de ses correspondants. C'est lui qui projeta la 
publication de ces écrits, les soumettant à une 
révision attentive (<durant plusieurs années». Il sol
licita l'approbation de saint Charles Borromée, qui 
avait grande estime et admiration pour la Mère Ver
nazza. L'examen des écrits fut fait par trois personnes 
qualifiées : les jésuites Francesco Adorno et Achille 
Gagliardi et le barnabite Carlo Bascapé. Le texte 
préparé passa entre les mains du chanoine Dionigi 
Capretti qui fut l'éditeur « gratïco » de l'editto 
princeps des Opere Spirituali de la vénérable (Venise, 
1588). 

Voici les textes que présente cette édition (Venise, 3 vol. , 
1 588) ; t. 1 : De/l'un/one de/l'anima con Dio. Sopra il Pater 
Noster ( 120 ch., p. 1-248); -Della Cognition di Dio, Sopra 
« Haec est vi ta aeterna 11 (2 parties de 55 et 55 ch., p. 249-
419) ; - Delli Gaudij Celes ti (38 ch., p. 420-497) ; - Del modo 
di ottener gli sopradelli gaudii (10 ch., p. 498-51 2). 

t. 2 : Deii'Oratione (43 ch., p. 1-90); - Cantici XII spiri
tuall (p. 91-124);- Delli Gaudij et Pianti :.pirituali (27 ch., 
p. 125-189) ; - Del Bacio Diuino (30 ch., p. 190-270) ; -
Della mirabil vita dt!'mortl al monda (37 ch., p. 273-343); 
Della perpetua union con dio ( 103 ch. , p. 344 sv v). 

t. 3 : Di Varie Contemplationi (2 parties ; p. 1·176); -
Tral/atello della Vila spiritualc, overo imitation di Christo 
(12 ch., p. 175-200) ;- Dubbij XLVI (p. 201-240). 

L'édition des Œuvres en 1 588 fut complétée, toujours par 
Dionigi Caprctti, d'un quatrième volume (Vérone, 1602), 
précédé d'une biographie essentielle de Battistina et donnant 
ses lettres. 

Comme on peut le déduire de ce qui a été dit de 
leur genèse, les écrits ne constituent pas un corpus 
organique de doctrine; Je titre de Trattati qu'on a 
attribué à une bonne partie d'entre eux est prétèn· 
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tieux ; Battistina les appelait operettt•. Contemplative, 
prenant généralement comme sujet une parole 
biblique, sa méditation se déroulait ex abundantia 
cordis. selon ce que lui sugg~rait la motion intérieure 
de l'Esprit. Cette « écoute» ( (( ascolto ») devenue 
écriture rend difficile, voire impossible, de retrouver 
à travers les textes une (<doctrine structurée ct aussi 
de rattacher la pensée vernazzienne à un courant spi
rituel précis. 

Les citations ou références personnelles sont très 
rares. Gaspare Scotto, en note, relèv(' quelques appels 
évidents aux maîtres spirituels du temps, spéciale
ment aux rhéno-flamands ; dans sa biographie, Dionigi 
Capretti en relève quelques autres. On a dit, entre 
autres, qu'aux jeunes novices, elle avait l'habitude de 
donner comme exemple Angèle de Foligno lorsqu'elle 
leur enseignait de ne mettre leur affection en «aucune 
créature». Dans son édition du Commenta al Pater 
noster di Donna B. V. (Rome, 1968), G. Scatena a mis 
en évidence les consonances avec la Theofogia 
Mystica du chartreux Hugues de Balma (fin 12a s.). 

Beaucoup plus importante fut l'intluence de 
Catherine de Gênes. Cette sainte est le vrai maître de 
Battistina : même si elle ne la nomme pas dans ses 
écrits, il est possible de rapprocher la vie et la pensée 
des deux femmes. <<Les Œuvres de Battistina rendent 
à peu près le même son que la Vila de sainte 
Catherine» (RAM, t. 15, 1934, p. 395). Notons aussi 
que la sœur de C'.atherine était religieuse au couvent 
de Battistina. 

On sait que Fr. von H!lgel (DS, 1. 7, col 852-58), se basant 
sur la documentation insulissante dont il disposait, a avancé 
l'idée que B. Vemazza avait joué un rôle prédominant dans 
la constitution du Corpus catharinianr1111; ce qui amenait 
nécessairement la pensée de lire les œuvrrs de Battistina à la 
lumière de celui-ci. U. Bonzi de Gcnov~ (an. Catherine de 
Gênes, DS, t. 2, col. 290-325, surtout col. 294-99) a réfuté 
H!lgcl. ct la critique moderne doit se rallier à son jugement. 
On ne peut trouver dans les écrits publiés les preuves d'une 
influence précise de Catherine, pas plus que dans les docu
ments publiés dans les procès en cours de B. Vernazza. Il n'y 
a guère, mais cela est important, que des ressemblances ct 
des analogies dans les thématiques de ba~e de sa spiri
tualité. 

D'une grande (( tenerezza dl cuore »(« tendresse de 
cœur>>), B. Vernazza mit sa vie spirituelle en relation 
constante avec la charité-amour : c'est la clé de voûte 
de sa conception de la vie, qu'il s'agisse de son exis
tence quotidienne parmi les sœurs du monastère ou 
des rapports des hommes entre eux. La confiance et 
l'assurance d'être aimée constituent la source d'un 
état permanent chez la Mère Vernana qui la rendit 
célèbre: son imperturbable joie spirituelle. Elle 
médite et cite souvent dans ses écrits le verset johan
nique : « Personne ne vous ravira votre joie>> (Jean 
16,22). Comme Cathel'ine de Gênes, elle rappelait 
très souvent le tout de Dieu ct le rien de la créature. 
Dans ses Lettres, pleines de sentiments délicats, on 
trouve aussi l'invitation à méditer cc « Divino 
Uno ... », cet « increato Sole ... )), cette « Luce vera ... )) 
qui rend (<superflue toute parole exlérieure ». 

3. INFLUENCE. - La vertu et la doctrine de B. Ver
nazza ne s'éteignirent pas avec sa vie. En 1628, le 
chartreux Mathias Thanner (traducteur aussi de 
l'opus catharinianum; DS, t. 15, col. 326-28) publîa 
une traduction latine de deux écrits de B. Vernazza: 
Della vila spiritu'ale et la Cognizione di Dio. 

En 1636, un patricien gênois, G. V. Imperiale, 
prowrc une nouvelle édition des Opere (Bologne, 4 
vol.) dédiée au pape Urbain VIII. Trois années plus 
tard, en 1639, celui-ci introduisit la cause de béatifi
cation de Battistina, après que, entre 1634 ct 1636, ait 
cu lieu le procès informatif ord.inaire. Malheureu
sement des contre-temps ralentirent longtemps 
l'avancement de la cause. 

Un peu plus d'un siècle plus tard, en l754-1755, 
paraît à Gênes une nouvelle édition des Opere, en 
6 volumes. On ne connaît pas le nom de l'éditeur, qui 
apporte une introduction et des notes, mais aussi des 
modifications souvent regrettables du texte original. 
Par une erreur évidente de calcul cette édition est dite 
cintJUième. Peu après, les volumes furent réimprimés, 
sans date, toujours à Gênes. 

Lt! Trattato de/l'orazione fut mal traduit co français 
(Lyon, 1681). L'éditeur se proposait de faire traduire les 
aut res ouvrages, mais l'initiative n'eut pas de suite. 

Deux sonnets de Battistina avaient été inclus dans un 
recu1:il de rime sacre, petit ouvrage rarissime publié par 
Pavoni à Gênes en 1602. Beaucoup plus tard, en 1817. 
G. Roneo fit éditer un recueil de sonetti inedit/ sans indiquer 
avec précision leur source. Ce texte, enrichi, fut réédité en 
1843, avec une dédicace à l'archevêque L. Lambruschini. En 
1854. à Bergame, une nouvelle édition des Opere complete 
fut onnuncée. Seul le Sopra il Padre nostro parut. 

Fi nal.ement, en vue de la cause de canonisation 
reprise en 1968, G. ldamo Scatcna lit une publication 
anastatique du Commenta al Pater noster, avec une 
introduction très documentée, Rome, 1968. - Le 22 
juin 1972, Paul VI proclama l'héroïcité des vertus de 
Battistina Vcmazza. 

D. Capretti (Dionisio da Piaccnza), Vita delfa R. M. D. 
Batti.wa da Genova. dans le t. 4, Vérone, 1602, p. 1-102 des • 
Opere spirituali de B. Vernazza.- G. B. Spotorno, Storia let
teraritl delfa Liguria, t. 3, Gênes, 1825, p. 108·12.- A. Boeri, 
Com{lendio delfa vila della V. Battistina Vemazza. Gênes, 
1906. - Umile (Bonzi) da Genova, Un documenta inedito di 
pro.fc:.tçiotU! monastica del 1 S JI, dans li raccoglitore ligure. 
t. 3, 1934, fasc. 8-9, p. 9. - M. Viller ct G. Joppin, L-es 
sources italiennes de l'Abrégé de la Perfection. Il. Les œuvres 
de la M. O. Vernazza, RAM, t. 15, 1934, p. 395·402. - u. 
Bonzi dn Genova, T~a vénérable Battistina Vernazza. RAM, 
t.l6. 1935, p.I47-79. - EC,t.12, 1954,coi.1 286-87.- G. 
ldamo Scatena, éd. du Commento al Pater nosier di Donna 
B. V.. Rome, 1968. - Positio super virttltibus. in cazLsa 
Jamu·n beatijicationis et canonizatiotiis serval' Dei B. V .. 
Rome, 1970. - M. Petroochi, Storia delfa spiritualità ita· 
liana. t. 2, Rome, 1978, p. 28-30. - A. Boldorini, Oportet 
semp,•r orare (éd. d'un fragment ms), dans Renovatio, t. 21, 
1986. p. 428-72. - G. Pozzi et C. Leonardi, Scriurici mis
tiche ttaliane, Gênes, 1988, p. 363-81. 

DS, t. 1, col. 563 ; t. 2, col. 296-99 ; l. 6, col. 63. 

Cassiano CARI'ANETO I>A LANoAsc:o. 

2. VERNAZZA (HE<:I"OR),Iaïquc, vers 1470-1524. 
On " déjà présenté Ettore Vernazza parmi les dis
ciples de sainte Catherine de Gênes (OS, t. 2, col. 
320-21). Il est le père de Battistina Vemazza (cf. art. 
supra), dont une lettre nous retrace la vie et le portrait 
spirituel (dans ses OperespiriruaU, t. 4, Vérone, 1602, 
p. l -1 1 ). 11 exerça une intense ct durable activité cha
ritable, en particulier dans le cadre de l'Oratorio del 
Divino A more qui naît à Gênes en 1497, en faveur des 
jeunes, des incurables, des malades v~n~ricns, des pri
sonniers et des victimes des Turcs. Il s'occupa aussi 
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de la réforme de quelques monastères. Son activité 
s'étendit à Rome et à Naples (avec Maria Lorcnza 
Longo t 1542). Ettore Vernazza est une belle figure de 
la réforme catholique en Italie dès avant le concile de 
Trente. 

Ajouter à la bibliographie cil~ en OS, t. 2, col. 320-21, ct 
t. Il . col. 876: P. Paschini, Tre riœrche sulla s10ria della 
Chiesa ne/ Cinquecenw. Rome, 1945.- A. Cistcllini, Figure 
della riforma prctridelllina. Brescia, 1948. - Fr. Saver.io 
(Toppi) da Brusciano. Maria Lorenza Longo e. l'Opera del 
DMno Amore a Napofi, Rome, 1954. - Ed. Alcandri Bar
letta, Aspetti della riforma cattolica e del Cnncillo di Treil/o. 
Documcmtazione. Rome, 1964. - M. Marcocchi, / .a riforma 
Cllltolica. Doc:umentadone e testimonianze, t. l . Brescia, 
196 7. - R. Savelli, Dalle confi'aternite allo Statu: il sis tema 
assi.ftenzlale genovese nef Cimtue.ce.nto, d11ns Alti della 
Sncietà Ligure di storia patria, nouv. série, t. 24/1, 1984, 
p. 171-216. 

Cassiano CARI'ANETO nA LANc;Asco. 

VERNET (JosEPH), sulpicien, 1760-1843. ·- Joseph
Laurent-Régis Vernet, né le 20 septembre 1760 à Vil
leneuve-de-Berg, diocèse de Viviers, fut élève au 
collège d'Aubenas, puis au séminaire de Viviers pour 
la philosophie, enfin à celui de Bourg-Saint-Andéol 
pour la théologie. Admis dans la Compagnie de Saint
Sulpice après quelques mois de «solitude» à Issy, 
prêtre le 18 décembre 1784, il enseigna le ctogrne au 
séminaire Saint-Chnrles de Toulouse ; en 1787, il y 
fondait pour les séminaristes de philosophie une asso· 
ciation de piété et dirigeait aussi celle des théologiens 
(registres conservés aux archives des Jésuites à Tou
louse, cf. DS, t. 2, <.:Ol. 1505-06). 

Refusant le serment à la Constitution civile de 
clergé en 1791. il se cacha à Lyon cl Vi vi ers pour un 
ministère clandestin, puis reçut malgré lui en mars 
1795 la charge d'administrer le diocèse de Viviers 
comme grand vic<Jire de l'archevêque de Vienne, 
Ch.-Fr. d 'Aviau, alors à Rome. Cinq années d'une 
tâche dangereuse et très difficile dans le diocèse de 
l'évêque jureur Ch. Lafond de Savine permirent 
ensuite une rapide réorganisation du catholicisme 
dont il fut l'artisan pour l'Ardèche comme vicaire 
général de l'évêque de Mende. Il guida et soutint la 
bienheureuse Anne-Marie Rivier, fondatrice et supé
rieure des Sœurs de la Présentation de Marie (OS, 
t. 13, col. 695), de même qu'il contribua au dévelop
pement des Frères de l'Instruction chrétienne (Labla
chère, 1810) qui après sa mort fusionnèrent avec les 
Petits Frères de Marie du bienheureux Marcellin 
Champagnat (DS, t. 2, coL 459-61 ). 

Vernet s'était occupé de sauver de ses dcnh;rs ct de res
laurer le grand séminaire de Viviers (1806), donl il fut supé
rieur avant même que le diocèse soit rét.abli ( 182:!). Il garda 
les deux fonctions de supérieur cl de vicaire général jusqu'à 
sa mort survenue à Bourg-Saint-Andéol le 4 mai 1843. 

Outre les écrits dt· polémique contre la Constitution 
civile du clergé et ceux concernant l'administration 
du diocèse. Vernet publia Népotien ou l'élève du sanc
tuaire, Lyon, 1837, guide spirituel du séminariste et 
du jeune prêtre, présentant les moyens de sanctifi
cation, les études. l'examen de la vocation, le 
règlement personnel : il élargissait, par ce condensé de 
son expérience et de ses lectures, la profonde 
influence qu'il ava it exercée pendant près de cin
quante ans sur le clergé de son diocèse. 

Vie par N. Oabcrt, Lyon-Pari5, 1848. - L Bertrand, 
Bibliothèque sulpicienne, Paris, 1900, t. 2, p. 151-56, 592. -
R. Hilaire, Le s~minafre de Viviers. son histoire, Aubenas. 
1930. - P. Zind, Les nouvelles congrégations de fi'ères ensei
gnants en France ... , 3 vol., Saint-Gcnis-Lavlll, 1969. -
Archives des Sœurs de la Présentation. â Bourg-Saint-Andéol 
(très nombreuses lettres). 

Irénée NovE. 

VERNEUIL (Annt oE), 17c siècle. - Très proba
blement en 1687, paraissait à Padoue, chez les héri
tiers de Paolo Frambotto, avec les permissions des 
supérieurs, une Leuera scritta dali'Abbate Verneuil ad 
un Arnica à Marseglia sopra le Dottrine del Maestro 
della Nuova Scuola dei/'Orazione di Quiete. o di pura 
Fede. Cette lettre, mise à l'Index le 13 août 1687, 
quinze jours avant les œuvres de Molinos, fut l'objet 
d'une critique imprimée à laquelle Verneuil 
répliqua. 

Nous ignorons qui est cet abbé de Vcrne\lil. S'agit-il d'un 
pseudonyme pris par un italien? S'agit-il de ce chapelain de 
la cour ct prédicateur ordinaire du Roi qui fait imprimer un 
Discours funèbre de feu Messire Barthélemy Robin ... ((pro
noncé à l'abbaye de Charronne le 15 novembre 1656 >> (à la 
Bibl. Nat. de Paris) '? L'ami de Marseille est aussi incernable 
que Verneuil (s'agirait-il de François Malaval ?). Quant au 
(<Maestro della Nuova Scuola » , c'est plus vraiscmbla· 
blcmcnt Molinos que Petrucci qui est visé. 

Quoi qu'il en soit, l'auteur de la Lettera connaît 
bien les tendances déviantes de certains milieux quié
tistes italiens ; il les attaque avec vivacité et perspi· 
cacité. Ainsi, par exemple, à propos de l'anthropo
logie dualiste selon laquelle la partie supérieure de 
l'âme pourrait être en Dieu tandis que l'inférieure, au 
pouvoir du Démon, ferait le mal ; et que cela serait 
sans pécher, du moins mortellement, puisque la partie 
supérieure est en Dieu. Verneuil stigmatise cette 
« scuola della impeccabilità ... che consiste in poter far 
tutto quel che è peccato, senza peccare » et s'étend sur 
les funestes conséquences qu'on doit attendre de ces 
idées si elles continuent de se répandre (p. 16-17). 

La lettre de l'abbé de Verneuil appartient à la litté
rature de la réaction antiquiétiste, comme les 
ouvrages des jésuites G. Belluomo et P. Scgneri 
senior. Voir DS, t. 12, col. 2768-73. Elle est d'un bon 
connaisseur des problèmes spirituels agités alors à 
Rome et ailleurs en Italie. Si ce Verneuil est effecti
vement un chapelain de Louis xtv, Versailles avait 
alors un bon observateur dans la Péninsule. 

P. Oudon, Le quiétiste espagnol M. Molinos. Paris, 1921. 
p. 218-19. - M. Petrocchi, li Quietismo lta/iano del Seicento, 
Rome, 1948, p. 95, n. 17, et passim.- OS, t. 12, col. 2773. 

Pietro ZovAHO. 

VERNHES (JOSEPH), sulpicien, 1860-1939. - Hen
ri-Joseph Vernhes, né à Estaing (Aveyron) le 6 juin 
1860, fit ses études au petit et au grand séminaire de 
Rodez, enfin à la faculté de théologie de l'Institut 
catholique de Paris. Prêtre en 1885, admis dans la 
Compagnie de Saint-Sulpice l'année suivante, il 
enseigna successivement dans les séminaires 
d'Avignon, d'Autun et de Bordeaux. Il fut nommé en 
1901 vicaire de G. Letourneau (DS, t. 9, col. 125-26) 
à la paroisse Saint-Sulpice de Paris, où il mourut Je 29 
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aoOt 1939. A partir de conférences au groupe 
paroissial des jeunes gens, il a pub! ié de petits traités 
simples et clairs: La bonté et ses trois princ·ipaux 
adversaires, Paris, 1911 ; Amour er souffrance, ou le 
problème de la douleur humaine ic:i-has, 1926, dont la 
seconde édition, en 1927, est augmentée de réflexions 
sur le «rôle rédempteur de la souffrance» ; Le vrai 
chemin du Paradis ou la prière, 19 31. 

Bulletin trimestriel des Anciens Élèi'I!S de Saint-Sulpice. 
1940, p. 192-94. 

Irénée NovE. 

1. VÉRON (CHARLEs), ermite de Saint-Augustin, 
1576-1637. - Charles Véron (une fois nommé 
«Vairon))) est né en 1576 à La Chapelle-Saint-Aibert, 
en Hainaut (selon Paquot). En 159 5 il entre chez les 
Ermites de Saint-Augustin à Tournai et fait sa pro
fession l'année suivante. 

En 1 598 il est mentionné comme sous-diacre à Tournai. 
Après ses études de philosophie faites chez. les Augustins de 
Bruxelles, il est ordonné prêtre en 1602. En 1605 il ne figure 
pas parmi les membres de la province belge, vraisembla· 
blcmcnt parce qu'il était en Espagne pour y faire sa théo· 
logie, à Salamanque, comme sept autres de ses confrères le 
firent dans les deu1t premières décennies du 17e ~iècle. A son 
retour Yéron séjourne à Bordeaux, où il l'encontre le cardinal 
de Sourdis. On ne sait où exactement Y é,ron prit son bonnet 
de docteur en théologie : Douai selC!Jl Valère Andreas, 
F'oppcns ct Paquot, ou Salamanque; en tout cas il est men· 
tionné comme tel au couvent de Liège en 1609. 

En 1612 il habite Tournai et prêche à Lille ; il est 
impliqué dans les tentatives de fondations de cou
vents à Lille, Douai, La Bassée et Souvigne. Il est 
ensuite prieur à Tournai ( 16 13- 16) ct définiteur de sa 
province, puis il est de nouveau affecté à Liège. Il 
publie son premier livre, Vie et miracles de Saint 
Gerlach, hermite et confesseur... (Tournai, 1616 ; 
Maestricht, 1618, 1650, 1745); il s'agit de la tra
duction d'une vie latine écrite en 1600 par Érasme 
Ohoyc d'après un texte des environs de 1225. La 
même année, Véron traduit un petit recueil de prières 
en flamand d'ldelette de Ore7., Le Parterre de l'âme, 
et il y joint un opuscule de sa main : Traicté de la paix 
de l'âme (An vers, 1618). 

Puis Véron est prieur à Liège (1619-22) et défi
niteur, et revient à Tournai, toujours comme prieur 
( 1622-25). Il y fonde en 1623 la confrérie de saint 
Joachim. Dès 1616 à Liège il avait composé «Les 
heures de sainte Anne» (Paquot). En 1624, il publie 
Le triomphe des SS. Joachim et Anm• (Tournai, 1624; 
augmenté, 1633) ; il y donne les règles de sa confrérie 
(p. 627-34). 

De 1625 à 1628, V éron fut une troisième fois défi
niteur de sa province. En 1627 à Tournai, il publie Le 
Bréviaire des bréviaires: «très nécessaire à toutes per
sonnes, qui sont obligées ... de lire les heures cano· 
nialcs », l'ouvrage est un recueil d'observations théo
logiques et spirituelles sur l'office di vin et la manière 
de s'en acquitter (p. 1-264) ; il y joint «Le psautier 
disposé selon les jours de la semaine» et des notes sur 
les psaumes et les cantiques. Les psaumes sont en 
français, les notes en latin. 

Après être resté sans charges de 1628 à 1631 , Véron fut les 
trois années suivantes visiteur des Augus1 ins des Pays-Bas. Il 

publia durant ces années plusieurs ouvrages: un Abrégé des 
vies des glorieuses sainctes Claire de Monte Fa/co et Rila de 
Cassia (Anvers, 1631 ; tirées d'un ouvrage latin de l'augustin 
C. Curtius pam en 1630), Les soupirs de notre père Saint 
llu}:ustin. <<trouvé depuis naguère dedans le Vntican )) (par 
l 'augu~tin Luis de los Angeles en 1618; cf. Vela, t. 1, p. 
15R-60 ; Douai, 1631) et Les Soliloques du B. Alphonse 
d'Orn.w:o (Douai, 1631 ; Tournai. 1634 ; cf. Vela, !. 6, p. 109-
1 0). 

L>e 1634 à 1637 Véron fut définiteur pour la qua
trième foi s, en compagnie de Jean Neeffs (DS, t. 11 , 
col. 82-83) dont l'œuvre est assez parallèle à la sienne. 
Il publie un Traicté de l'origine, essençe et e./Jkacc des 
pieux soupirs (Tournai, 1634) auquel il joint la 
seconde édition des Soupirs de 1631 , et enfin un 
Traictl: de l'excellence de l'aposta/at, ou de Saint Bar
t.hélerny (Tournai, 1635). En 1637 Véron fut élu 
prieur provincial, mais ne remplit cette charge que 
trois mois ct demi. Il mourut le 10 aofit 1637 à 
Tournai. 

J . de La Porte, Chronique de nostre cou1•e111 de Tournay, 
ms de 1642 (â la Bibl. des Augustins de Louvain). - N. de 
Tombeur, Provincia Belgica, Louvain, 1727, p. 161. - J. 
Foppcns. Bibl. Belgica, t. 1, Bruxelles, 1739, p. 163. - J . 
Ossingcr, Bibl. Augustinianu, Ingolstadt-Augsbourg, 1768, 
p . ?27. - J.N. Paquot, Mémoires flOUr servir ... , éd. de 
Louvain, 1768, t. 13, p. 277-80. 

J . Hoyos, Un coin de /"histoire belge. Les Lettres tournai
siennes, Gand, s d, p. 157-59,- G. de S. Vela, Ensa.vo de una 
bibllotl'c:a lbero-Americana, Madrid, t. 1, 1913 ct t. 6, 1922 
(pages citées supra), - Bibl. Catho/ica Neerlandica impressa, 
L11 1 l11ye, 1954, Labie. 

Martijn ScHRAMA. 

2. VÉRON (FRANÇOIS), prêtre, 1575-1649.- Né à · 
Paris vers 1575, François Véron ent re le 13 septembre 
1595 à Verdun dans la Compagnie de Jésus, et il 
enseigne successivement les humanités, la philosophie 
et ( 1606) la théologie morale. Puis il parcourt la 
France comme controversiste, alliant à la solide éru
dition d'un docteur en théologie, une parole vive, 
caustique et des dons (le dialecticien. De 1615 à 1619, 
il remporte des succès oratoires à l'encontre des 
ministres calvinistes à Amiens, en Normandie, à 
Lagny, etc. 

Pour être plus libre dans son apostolat, il obtient, au début 
de 1620, de quitter la Compagnie, «si docte ct si ver· 
tueuse», dit-il. Son activité s'intensifie encore ct il sc met à 
lam:t: r des « cartel s ~) aux ministres protestants. En 1622, 
Yérun reçoit de Louis Xlii des lellres patentes l'autorisant à 
disputer partout sans empêchement. Il poursuit ses défis ora
toi res en Brie, en Champagne, en Languedoc: en 1628, un 
duel théologique dure neuf jours â Caen avec le pasteur 
S11mucl Bochart: des conversions s'ensuivent (cf. E. ct E. 
H MII\, t.a France protestante, art. Bochart, t. 2. Paris, 1847, 
p. J 19-20). Peu à peu ce sera de plus en plus par sa plume 
virulente qu'il combat. Les assemblées du Clergé lui allouent 
des 1>ensions. 

Finalement, vers 1638, il est nommé curé de Cha
renton (au sud de Paris), fief des calvinistes qui y ont 
édifié un vaste temple. Il semble que c'est sur la 
demande du cardinal de Richelieu (Véron vit dans 
son entourage), en vue d'un colloque avec Jes protes
tants. qu'il rédige une Rèt?le f?énérale de la foi (H. Fou-



471 VÉRON 472 

queray, Hist. de la Compagnie de Jésus, t. 5, Paris, 
1910, p. 408). Le controversiste multiplit: ses publica
tions. meme contre les jansénistes à partir de 1647. Il 
remanie une traduction en français du Nouveau Tes
tament (1646), qui lui attire quelques ennuis. Sa mort 
survient Je 6 décembre 1649 à Paris; scl<)n Philippe 
Labbe (Pinacotheca scriptorum, p. 406), il aurait été 
enseveli dans la maison professe des jésuites (peut· 
être réintégré in extnanis dans la Compagnie). 

La fécondité de Véron peut surprendre: Sommer
vogel présente sept de ses publications jusqu'à sa 
sortie de la Compagnie ( 1620) ; le catalogue de la 
Bibliothèque nationale recense 202 ouvrages (t. 206, 
col. 10 19-83). Mais, à vrai dire, la plupart. sont d'assez 
brefs écrits de circonstance, souvent remaniés sous 
des titres différents. 

Arrêtons-nous à son Manuale sodaLitatis Beatae 
Mariae Virginis (Pont-à-Mousson, 1608 : La Flèche, 
1610 ; Arras, 1612, 1615 ; Paris, 1619 ; etc. Trad. par 
A. Girard, Paris, 1664, 670 p.). Pour apprécier ce 
manuel, il faudrait le comparer avec les livres anté
rieurs destinés aux congréganistes (lparraguirre, cité 
infra, multiplie les points de comparaison) : J . 
Gretser, Vitae Mariae V., 1592 ; Th. Sailly, Thesaurus 
litaniarum, 1598 ; J. Busaeus, Enchiritlion piarum 
meditatlonum, 1606 (diffusion exceptionnelle). 
Contentons-nous de juger de son originalité par 
rapport au prototype de Fr. Costerus (De Coster), 
Libellus sodalitmis, 1576-1586 (OS, t. 2, col. 2417). 
Voici le plan de l'ouvrage. 

Ch. 1: Avanta;;e.\' dont jouissent les congréganistes. On 
pc1,1t contester le rar11ctère de« monumcnta fi da» des châti
ments ou grâces plus ou moins «miraculeux» que Véron 
décrit avec complilisance. - Ch. II et III: Vertus de Marie 
pendant sn vie et dévotions envers elle. Ces 3 chap, n'ont pas 
leur équivalent chez Costcn1s. - Ch. IV : Sacrement de péni· 
tence. Véron insiste sur les distinctions théol(lgiques et sur le 
péché morte~ notamment les fautes d'impt.m:=te. Péremptoi
rement, il déclar·c que «le plaisir qu'on prend volontai
rement de la pensee d'un acte impudique, sans désir de l'ac
complir, est péché mortel>> (éd. Girard, p. 97) ; des positions 
sévères sont prises aussi à propos de la gourmnndise et de 
l'ivrognerie. On peut le taxer de rigorisme et nn se demande 
si ses exemples sont hien adaptés à des congréganistes, en 
principe fervents. Dans son Libellus Costerus sc contentait 
d'une brhc allusion au péché mortel (1, ch. 3). 

Ch. V 1' IX: Sur la communion et la messe. Véron est plus 
proche du climat serein de C()sterus. 11 mêle ici étl'oitement 
les réflexions thétllogiques et les pieuses aspirations. Comme 
son prédécesseur. il présente un programme de vic exigeant : 
tous deux préconisent l'assistance quotidienne à la messe 
(avec communion «spirituelle))) et la communion sacra
mentelle Il 1~ messe du dimanche. La confession doit être fré
quente, sans précision. 

Ch. X et Xl: Véron consacre 60 p. aux« vices de luxure)) 
dont doivent sc g:,rder les congréganistes, et à leurs remèdes; 
c'est vraiment bC!Jucoup, et les cltemples de<< remèdes)) sont 
parfois <<plus admirables qu'imitables». A tous les autres 
vices, il n'accorde que 35 p. (il reviendra encore sur la 
chasteté et l'impt,rcté dans ses Méditations, p. 532-40). On 
ne trouvait nullement cette insistance sur le dl! Sexto ohez 
Çosterus qui, lui, parlait surtout des difficultés contre la foi. 

Ch. Xll à XVII : sur les vertus et dévotions propres aux 
congréganistes, et sur le choix d'un état de vi c.: ; puis Véron 
passe à l'oraison, qu'il expose en détail, ct terrr1ine par 100 p. 
de Mtlditations: les 27 premières correspondent au livre III 
de Costcrus sur lès fins dernières: puis il y en 11 21 sur le 
péché ct 18 sur les mystères du Christ (entre autres}. On 
pourrait sans doute relever dans ces mt!ditations des 
emprunts à L. La Puentc ( 1605}. 

En conclusion, le Manuel de Yéron est beaucoup 
plus détaillé que celui de Costerus et contient net
tement plus deréflexions théologiques et de directives 
pratiques. Mais on peut lui reprocher des tendanceS 
« illuministes » et moralisantes, avec une insistance 
excessive sur l'impureté, présentée comme le danger 
principal qui menace les congréganistes. 

Dans le domaine de la controverse citons le recueil 
des Méthodes de traiter des controverses (Paris, 1638 ; 
Les dernières controverses, Paris, 1668), ensemble de 
plus de 1 700 p. in-fol., qui groupe, sous une forme 
parfois résumée, une bonne part des quelque 200 
publications de V éron en ce domaine. 

Cette Méthode, imprimée dès 1615, est sans cesse rééditée 
ct augmentée jusqu'au recueil de 1638, et Véron en donne 
deux abrégés: un in-18° de 760 p. en 1636 ct un Petit 
Epitome de 820 p. in-12° en 1649 (3C éd.); en 1619 (à 
Cologne), une<< interprétation» en latin s'intitule Methodus 
Veroniana. La Méthode reçoit les approbations des théolo
giens de Paris, des assemblées du Clergé (de 1621 à 1646) et 
même d'Urbain Vlll, par l' intermédiaire du cardinal 
Ludovisi ; l'Assemblée de 1682 la confirme encore. 

En tête de l'ouvrage, Véron expose en détail sa 
fameuse méthode: d'entrée de jeu, il somme les 
ministres protestants de citer les preuves scripturaires 
de leurs affirmations contraires à la foi catholique; 
grâce à ce procédé « négatif>>, l'adroit dialecticien se 
targue de «bâillonner>> les ministres, de« convaincre 
de nullité» leur prétendue religion. Il s'inspire direc· 
temcnt de saint Augustin défiant manichéens et dona
tistes : «Si vous connaissez un endroit où l'Écriture 
dise cela ... lisez-le moi 1 »(Methode, éd. 1638, p. 72). 

Enfin La Règle générale de la foi catholique (Paris, 
t 645) de Véron est un exposé apologétique assez bref 
(300 p. in-16°) qui sera approuvé par l'assemblée du 
Clergé de 1645, par la Sorbonne. Traduit en latin (en 
1681 ), il est diffusé en Europe jusqu'au 19• siècle, 
apprécié par Bossuet, Leibniz, R. Simon et encore 
A.-E. de Oenoude en 1843. Mais, à cause de son style 
assez lourd, encombré d'allusions érudite,s, il ne peut 
rivaliser avec le chef d-œuvre qu'est l'Exposition de la 
Doctrine (1671) de Bossuet. Après avoir éliminé les 
points de doctrine qu'on attribue à tort à l'Église 
catholique, Véron expose la doctrine reçue (mérites, 
pape, eucharistie, saints, images, satisfactions, purga
toire, indulgences, lois humaines et ecclésiastiques, 
etc.). 

François Véron, par son zèle apostolique et sa puis
sance dialectique, apparaît comme Je plus notoire des 
controversistes français de son temps, à mi-chemin 
entre le cardinal Du Perron et Bossuet. Mais cet 
apôtre a des défauts évidents : véhémence, érudition 
intempestive, rodomontades, réflexions blessantes 
(même si, dans ses rencontres directes, il se montre 
parfois courtois). Il lui manque la douceur salésienne ; 
le mot qu'on prête à Du Perron: << Je me charge de 
convaincre les hérétiques, mais pour les convertir il 
faut les conduire à François de Sales», s'appliquerait 
plus encore à Véron. 

Sommervogel, t. 8, col. 603-10 (ouvrages de la période 
jésuite).- Notices dans L. Moréri (Le grand dictionnaire his· 
torique, t. 10, Paris, 1759, p. 551 ), Michaud, Hoefer, Hurter 
(t. 3, 3c éd., 1907, col. 984-87), DTC (t. 15/2, 1950, col. 
2699-2700), EC (t. 12, 1954, col. 1289). 

P. Féret, Un curé de Chamllon, Paris, 1881.- P. Odattre, 
Les établissements des Jésuites en France. t. 2, 1953, col. 16; 
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t. 3, 1955, col. 277.- J .F. Gilmont, Êcrils spiritue/,ç des pre
miers jésuites. Rome, 196 1, p. 304·05 (sur Costerus). -
1. lparraguirrc, Répertoire de spiritualité ignatienne, Rome, 
1961. p. 110-11. - DS, 1. 4, col. 1 533, 1827 ; 1. 6, col. 399. 

Paul DucLOs. 

VÉRONIQUE GIULIANI (SAJNTE), clarisse 
capucine, 1660-1727. - l. Vie. - 2. Ecrits. - 3. Spiri
tualité. 

1. Vic. - Veronica Giuliani est peut-être la repré
sentante la plus caractéristique de la mystique de 
l'époque baroque. Sa vic spirituelle a été émi
nemment marquée par la contemplation amoureuse 
et l'expérience de la passion du Christ, le mystère de 
la croix, le désir incoercible de l'immolation et de la 
souffrance expiatrice. 

Née ù Mercaiello, sur le Métaure, pdite cit.é du duché 
d'Urbino, le 27 décembre 1660, elle fui baptisée Orsola el 
grandit dans un loyer très pieux qui l'ouvrit, très jeune:, à 
l'action de la grâce de Dieu. Son père était porte-étendard de 
la garnison ; sa mère, femme douée d'un profond sens reli
gieux, la laissa orpheline à sept ans. Peu après le père 
emmena ses filles à Plaisance; il revint t:n 1672 s'installer à 
Mercatello. 

Très attirée par la vie religieuse, Orsola eut à com
battre longtemps l'opposition de son père à ce projet. 
Trois de ses filles étaient déjà entrées au monastère 
des Clarisses de la ville. Mais Orsola, la benjamine, 
aspirait à une vie plus austère et plus retirée. Enfin 
elle obtint le consentement paternel et put entrer chez 
les Capucines de Città di Castello, en Ombrie. 

Son noviciat commença le 28 octobre 1617. Elle fi t 
profession le 1 cr novembre 1678, sous le nom de 
Veronica. Dès les commencements de sa vie reli
gieuse, ses confesseurs découvrirent en elle une expé
rience assez exceptionnelle de la contemplation 
infuse; rapts et visions ne tardèrent pas à se mani
fester. Le 4 avril 1681 , le Seigneur lui imposa la cou
ronne d'épines ; Je désir de souffrir et d'expier pour 
les pécheurs croissait en elle en même temps qu'une 
faim de pénitence ; sa contemplation de la passion du 
Seigneur était accompagnée de la participation expé
rimentale à ses souffrances. 

En 1688, Veronica fut nommée maîtresse des 
novices ; elle avait 27 ans. Elle garda cette charge 
presque sans interruption jusqu'à la fin de sa ' vie, 
même lorsqu'eUe fut abbesse, selon le désir de la com
munauté. En 1694 se produisit l'expérience du 
mariage mystique. Le jour de Noël 1696 Jésus blessa 
son cœur d'une flèche (blessure qui saigna fré
quemment). 

Le 5 avril 1697, les mains, les pieds et le côté de 
Veronica reçurent les stigmates de la Passion. L'ab
besse en avertit le Saint-Office ; ce qui amena pour 
Veronica d'ennuyeux examens, contrôles, épreuves et 
humiliations durant bien des années. Elle fut ainsi 
privée de sa voix passive et isolée du monde extérieur, 
sans pouvoir recevoir de visite ou entretenir de cor
respondance sinon avec son confesseur, l'évêque et 
ses sœurs clarisses de Mercatello. Ce furent pour elle 
des années de purification intérieure. et aussi de parti
cipation intense et parfois spectaculaire à la passion, 
en particulier à l'agonie du Christ en croix. Croissait 
aussi en elle un amour très fili al, tendre, envers la 
Vierge Marie : cette dernière en vint à être au centre 

des expériences mystiques de Veronica, y compris des 
grâces d'union. 

En 17 16, le Saint-Office leva la privation de voix 
passive; la communauté put donc élire Veronica 
abbesse ; elle fut réélue pour de successifs trienium 
jusqu'à sa mort. La communauté était alors formée 
quasi exclusivement de ses anciennes novices. Dans la 
direction des sœurs et des affaires du couvent, 
Veronica fit preuve d'une grande prudence et d'un 
sens surprenant des réalités pratiques, comme on le 
voit dans les 226 lettres envoyées à l'évêque du lieu. 
Alessandro Codebô. Le 6 juin 1727 elle eut une 
attaque d'hémiplégie ct mourut le 9 juillet, en grand 
renom de sainteté. 

t•évêque Codebà, intrigué par les descriptions faites par 
Veronica à ses confesseurs concernant les instmmcnts de la 
passion ct divers signes qu'elle disait gniVés sur son cœur, 
décida une analyse nécroscopique de cet organe. On y 
procéda pa•· deux fois par deux médecins, en présence de 
l'évé4ue, du gouverneur pontifical de la cité, de chanoines et 
de religieux divers. Les résultats furent consignés dans un 
acte notarié qui fut bientôt publié : Relazione delle meravi
glio~t· operazioni divine rilrovale ne/ cadavero e ne/ cuore 
della Madre Suor Veronica Glullani ... (Pérouse, 1727). 

L'évêque, sans perdre de temps, décréta d'ouvrir le procès 
informatif en vue de la béatification ; il débuta le 6 
décembre 1727. Peu après, en 1728, paraissait la première 
biographie de la capucine stigmatisée. Le procès apostolique 
commença en 1745. Pie VJI la béatifia Je 17 juin 1804 cl 
Grégoire XVI ta canonisa le 26 mai 1839. 

2. Écrits. - La principale cause de la lenteur du 
procès apostolique fut l'examen laborieux des écrits 
originaux laissés par Veronica : 22 mille pages manus· 
critc<; de son Diario, diverses relations biographiques 
depuis son enfance (écrites comme le Diario sur 
l'ordre des confesseurs ou des deux évêques suc
cessifs, Mgr Eustachi et Mgr Codebô), plus de 500 
lettres adressées à ses sœurs de Mercatello, aux 
confesseurs et aux deux prélats. Cette masse de docu
ments autobiographiques resta inédite jusqu'à la fin 
du 1 9r siècle. Auparavant ne furent publiés que 
quelques poèmes et un bref écrit. 

En 1 RR3 l'érudit français Fr.-8. Dausse entreprit la publi
cation des écrits de la sainte dans l'italien original et avec 
traduction française, mais la mort vint l'interrompre après 
son 3c volume: Scritti di S. Veronica Giuliani. 3 vol., Città 
di Castello, 1883-1885. - Sur d'autres critères le chanoine 
A. M. Di Francia sc lança à son tour dans cette entreprise ; il 
ne publia qu'un volume: Un tesoro n~cosw ovvero Scriui 
inediti di S. V.G .. Messine, 1891. - Enlin le jésuite Pietro 
Pizzicaria commença la transcription et l'étude des manus
crits; il put ~ditcr 8 volumes contenant les relations autobio
graphiques et le Diario jusqu'à l'année 1719 : Un tesoro nas
costo ossia Diario di S. V.G., 8 vol., Proto, 1 R95-1. 905 (trad, 
espagnole, Borcelone, 1905-1909). - Le reste du Diar/o fut 
publitl en 2 vol. par Umberto Bucchioni (même titre, vol. 
9-10, Ci ttà di Castello, 1927·1928). 

Quarante ans plus tard, le prêtre Oreste Fiorucci 
donna de l'ensemble une rééd. en 5 vol. (Città di Cas
tello, 1 969-1974) selon une disposition un peu diffé
rente. 11 place en tête du vol. 1 la relation autobiogra
phique la plus ample (appelée« Volume di Pio IX»), 
puis vient le Diario (1693-1727); enfin Je vol. S 
cont ient les autres relations et quelques fragments 
séparés du Diairc. Ce vol. 5, désordonné et confus, a 
été refondu et complété d'autres pièces inédites et des 
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poèmes: Diario di .\'. V.G., t. 5: Frammenti. inediti del 
Diario - Relazioni amohio~rajiche - A/tri reperti 
inediti - Le poesie, éd. critique par L. Iriarte et A. De 
Felice, Città di Castello, 1987. C'est l'éd. que nous 
uti 1 isons ici. 

Quant aux lettres. elles firent l'objet de 2 éd. par
tielles, par U. 6ucchioni (Florence, 1927) ct O. Fio
rucci (Città di Castello, 1965). On peut lire désormais 
toutes celles qui ont été retrouvées dans le vol. 6 du 
Diario de S. V. G. : I.e leuere, éd. critique par M. Cit
tadini Fulvi et L. Iriarte, La Portioncule, 1989. Le 
vol. 7 ( 1991) donne les Indices et un appendice de 
bibliographie générale. 

Ajoutons que de nombreux extraits de l'œuvre de 
Veronica ont été publiés. Le plus complet ct le plus répandu 
est: S. V. G., Esperlen::a e dourina mistica, pn&es choisies par 
L. 1 riartc. Rome, 1981. 

Les écrits de Veronica attirent de plus en plus l'attention 
des spirituels et des spécialistes de la mystique, ..:n Italie et 
a illeurs. Ln principale raison est qu'ils offrent. une véritable 
mine d'informations sur toutes sortes d'expériences mys
t iques et de phénomènes extraordinaires. Ces informations, 
de plus, ont fait l'objet d'une description immédiate par 
Veronica, dont la tension spirituelle se maintint sans défail
lance durant 33 ans. Ses textes autobiographiques sont les 
plus étendus, en quantité ct dans le temps, que l'on 
possède. 

3. Spiritualité. - Veronica n'a rédigé aucun traité 
doctrinal ou qui systématise son expérience ou sa 
conception des voies spirituelles. Toutes ses pages, 
adressées toujours à un destinataire précis (généra
lement son confesseur), sont éminemment descrip
tives, ou plutôt introspectives. La sincérité qu'elle 
apporte à exprimer l'objet de sa contemplation la fait 
s'étendre en considérations diverses ; on y trouve de 
surprenantes intuitions théologiques. Elle se sert 
parfois de terminologies assimilées grâce à la lecture 
d'auteurs mystiques, parfois elle se forge elle-même 
des expressions originales. 

1° FORMATION sJ'IRITUELLE. - Dès son enfance, 
Veronica entend lire au foyer famil ial des vies de 
saints et des médi tations sur la passion. Adolescente, 
elle récite les Heures de la sainte Vierge avec ses sœurs 
et est initiée à la pratique de la méditation par son 
confesseur. Deven ue capucine, elle se passionne pour 
les livres spirituels, à la lecture desquels il lui arrive 
de «passer des nuits entières ». Son monastère de 
Città di Castello disposait d'une bibliothèque bien 
assortie, qu'on possède encore; y abondaient les 
ouvrages ascétiques et mystiques les plus lus alors. 

Certains ont laissé des traces profondes en elle, 
comme en témoignent le Diario et les lettres : Ger
trude d'Helfta (la bibliothèque possédait trois éd. de 
sa vie par Lansperge), Catherine de Sienne (qui 
apparaît souvent dans ses visions et dont elle s'ap
propria de nombr~~uses images et expressions), Alonso 
de Madrid (dont e lle reprend très souvent la 
consigne: <<Faire tout ovec amour et par omour »), 
Diego de Estella (elle a certainement lu ses Medita
ciones del amor dl! Dios), Thérèse d'Avila (3 éd. à la 
bibliothèque ; nombreuses références à la réforma
trice du Carmel dans les divers écrits). 

Jean de la Croix semble avoir été le mystique le 
plus lu au couvent; la bibliothèque avait trois exem
plaires des deux premières traductions italiennes. 
Veronica l'utilisa largement dans ses premières 
années conventuelles, peut-être sur l'ordre des confes-

seurs, pour l'aider à voir clair et à définir ses expé
riences spirituelles. Une bonne partie de la termino
logie du saint carme est utilisée par Veronica, sans 
cependant qu'elle s'inféode à sa doctrine. 

François de Sales est cité expressément. Quant à 
Marie-Madeleine de Pazzi, il n'est pas difficile de 
sentir l'harmonie qui la rapproche de Veronica et son 
influence est indéniable. La Reigle de per.fèction de 
Benoît de Canficld était à la disposition des Capu
cines, même après avoir été mise à l'Index ( 1689). Le 
jésuite Étienne Binet semble avoir été lu avec 
attention par la sainte ; par contre, elle ressentait une 
répulsion instinctive pour le livre de méditation de 
Paul de Barry (trad. ital., Solitudine di Fi/agia), 
comme d' ailleurs Jeanne-Françoise Fremiot de 
Chantal. Enfin le Viaggio de/l'anima du capucin 
Mathias de Parme a laissé de nombreuses résonances 
dans les écrits de Veronica (voir S. V.G., Esperienza e 
dottrina mistica, introd., p. 25-38). 

Dans le cas de Veronica, il faut s'interroger sur le rôle de 
ses successifs confesseurs. Depuis 1693, année où elle corn· 
mença son Dlario et sa correspondance avec eux, on peut 
dire qu'en ln tàisant écrire ils ont joué un rôle fondamental 
dans son itinéraire spirituel. Mais chaque directeur spirituel 
en fonction, désigné par l'évêque pour la communauté et qui 
changeait périodiquement, n'a exercé qu'accidentellement 
une influence précise sur Veronica. En revanche, une fois 
dépassée leur première réserve devant les côtés excep
tionnels de sa vie, tous en vinrent à se laisser gagner par son 
aura surnaturelle. En somme, c'est elle qui influença les 
directeurs. C'est à leur conviction d'être en présence d'une 
âme hors série qu'on doit le Diario, les relat ions ct les nom
breuses lettres, écrites par obéissance à ses divers pères spiri
tuels, lesquels les ont conservés pieusement (cf. L. Iriarte, T 
confessori dl S. V.G., dans L '/tafia Francescana, t. 64, 1989, 
p. 389-416). 

2° L' ANTIIROI'OLOGIJ! DE V llRONIC:A. - La sainte a dû, 
dans son effort pour rendre compte de son expérience 
mystique, se forger des représentations de la structure 
de l'homme. Pour exprimer le travail quotidien de la 
maîtrise ascétique de soi, elle recourt constamment au 
binôme humanité-esprit, deux réalités antithétiques 
en contraste continuel. Deux siècles avant elle, 
Catherine de Gênes avait aussi choisi le mot 
~<humanité» pour exprimer l'ensemble complexe des 
tendances désordonnées qui en l'homme s'opposent à 
l'action de la grâce divine. Veronica identifie cette 
«humanité>> avec la partie inférieure de l'homme, 
ennemie de tout bien, amie de la commodité, rétive à 
la souffrance, au renoncement, au sacrifice, à l'humi
liation, à l'obéissance. Ses aJiiés sont les sens et 
l'amour-propre, la prudence humaine et tout cc qui 
provient de l'amour de soi. Ce dernier se manifeste 
aussi dans le domaine spirituel : «l'humanité» est 
avide de consolations et de quiétude amoureuse, elle 
craint les épreuves de l'aridité et de la déréliction. 

Au contraire, l'esprit est la «partie supérieure» ; il 
va droitement au bien, s'ouvre à la lumière et à 
l'action divines qui le soulèvent au-dessus du simple 
sensible, du terrestre, des apparences. Il aspire à l'ab
négation, au dépouillement total de soi, à la pénitence 
et à la souffrance purificatrice. 11 transforme tout en 
amour, en pur amour. Entre l'esprit et l'humanité il 
n'y a pas de paix possible. Si parfois on croit aper
cevoir entre eux un accord, c'est seulement parce que 
l'humanité vaincue par l'esprit en vient à pactiser 
avec lui pour un temps. Veronica a laissé des pages 
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pleines de vivacité et d'humour sur cette lutte drama
tique. Parmi ses poèmes, l'un est intitulé Combat 
entre /'Jtumanîté et l'Esprit. Au fond, cette opposition 
n'est guère différente de l'antagonisme chair-esprit de 
saint Paul. 

Dans les analyses introspectives de Veronica, J'âme ct 
l'esprit sont une même réalité, mais vue sous des pùints de 
vue différents. L'âme est plutôt du côté du sujet personnel 
qui bénéficie de la richesse de la vie supérieure qui lui vient 
;\ travers son esprit, lequel l'accuse des rebellions de son 
humanité. Elle est l'objet de l'amour de l>icu, de ses grâces et 
des dons de l'Esprit Saint. Elle est responsable de sa coopé
ration aux opérations divines, comme aussi de ses inlidélités 
au Bien suprême. L'union avec Dieu se réalise directement 
dans l'âme: elle est attirée, illuminée, submergée et trans
formée en Dieu. Ceci sc produit dans le «fond de l'âme >>, 
caché et secret, là oll ont lieu les communications ineffables 
et où Dieu établit son temple et son trôm: (cf. Diario, t. 2, p. 
97, 708) ; ce fond est le «Royaume de Dieu>> (t. 2, p. 812. 
816). 

Dans son ascension vers Dieu, l'dme exerce son activité 
par le moyen de ses trois puissances; celles-ci ont à se taire 
et demeurent suspendues quand l'âme entre dans l'intimité 
divine: alors elles n'ont plus rien à faire, elles sont « stabi
lisées en Dieu» (t. 2, p. 88, 138, 240, Il 1 5). 

Le binôme âme-cœur est important, lui aussi. La 
sainte l'a expliqué pour obéir à son confesseur. T..e 
cœur «est comme l'ambassadeur, l'éveilleur de 
l'âme>>. C'est lui qui perçoit les invites et les touches 
de l'Amour: alors il s'enflamme, sc sent d'amoureux 
transports, il donne des ailes à l'âme, la pousse vers 
son centre où est Dieu. Le cœur s'agite sans repos 
tandis que l'âme, une fois atteint son centre, repose en 
paix. Entre le cœur el l'âme l'union est parfaite: si 
l'âme, éveiUée par le cœur, s'ouvre aux appels divins, 
le cœur, à son tour, expérimente les répercussions des 
«divines influences» opérées dans l'âme par Dieu 
(Diario, t. 5, p. 91-93). 

La majeure partie des grandes expériences intérieures de 
Veronica sc produisent dans son cœur: 1ncendies d'amour, 
appels, touches, violences subies, vols, blessures d'amour, 
da•·ds, clous, incrustation des i nstrumt.ln 1 s de la passion ct 
des douleurs de Marie, etc. Peu après sa stigmatisation elle 
commença à expérimenter une mystérkuse alternance de 
cœur blessé ct de cœur amoureux. qui ne correspond pas à ce 
que d'autres mystiQues ont appelé l'échange des cœurs (cf. 
DS, t . 2, col. 1046-5 1 ). 

3° LES PHASES DE L'ASCENSION UNITIVE. - Le prOCeSSUS, 
chaque fois que Veronica reçoit la grâce de type 
unitif, suit une gradation quasi invariable, qu'elle 
répète dans chaque récit fait à son confesseur. Le 
point de départ est une attitude habituelle de foi qui a 
deux aspects : la présence de Dieu infuse et la réponse 
de la sainte à l'appel divin ; ce qu'elle appelle« appli
cation», terme de type ignacien que Veronica a pu 
retenir des prédicateurs jésuites des retraites. 

La simple application active dure peu. EIJe est 
suivie du recueillement, sorte d'attraction infuse qui 
retire l'âme de l'extérieur, et laisse les perceptions 
sensorielles comme amorties ; J'activité intérieure, 
envahie d'une lumière supérieure et fortement 
concentrée en eUe-même, est alors dans l'attente de ce 
qui va lui être donné sans qu'elle puisse se le 
procurer ; ce quelque chose dépasse sa propre 
capacité. Veronica utilise ici des expressions comme: 
«toute absorbée dans la divine présence>>, «l'esprit 

tout absorbé en Dieu >>, «toute absorbée et quasi en 
repos» (Diario, t. 1, p. 319). 

Au recueillement succède, avec plus ou moins d'in
tensité, le rapt ou Je ravissement. La sainte a l'im
pression d'être enlevée, ra vie, par Dieu (t. 4, p. 572), 
emportée «comme en vol » dans une région de réa
lités très différentes et introduite dans la contem
plation intérieure. Alors elle est entièrement hors de 
ses sens, insensible, immobile. D'autres fois 
cependant, étant en ravissement, elle continue la vie 
commune, récite l'Office, fait son travail conventuel. 
Elle a très souvent décrit ses ravissements et ils 
varient beaucoup d'intensité. 

Ello ne parle jamais d'extase; mais d~:s description~ 
qu'elle donne on peut déduire que ce qu'elle appelle rapt, 
ra visscmcnt, est souvent authentique extase; les religieuses 
ct les confesseurs emploient cc terme dans leurs dépositions 
au procès de béatification. D'autre part, il n'est pas facile de 
trnct: r une délimitation nette entre rec\•cillcmcnt ct ravis· 
seme nt parce que la sainte ne les diversilie pas toujours; elle 
écrit souvent «recueillement ou ravissement, quoi que cc 
soit» (Diario, t. 1, p. lOI , 649, 794), ou encore« l'un de ces 
recueillements que j'appeUc ra visscmcnt " (t. 1, p. 1 7 3, 19 3). 
Il faut remarquer que les ravissements spectaculaires curent 
lieu, comme d'ailleurs les autres manifestations extérieures 
de ses états mystiques, durant ses années de jeunesse. Les 
témoms parlent de ces choses comme étant arrivées durant 
les premiers temps. 

La « vision » constitue le climat normal, du début à 
la fin du Diario. Mais Veronica n'est pas une vision
naire: elle décrit par obéissance ce qu'elle a expéri
menté; eUe ne prétend nulle part faire de ses visions 
ou des paroles divines entendues la base, la norme de 
sa ctmùuite personnelle ou d'un message pour autrui. 
Pas une seule fois elle ne parle de révélations. 

11 y a une relation entre recueillement et vision, 
entre ravissement et vision dans les descriptions de 
Veronica, mais cette relation n'est pas claire. Parfois 
elle présente la succession de ces trois aspects comme 
si elle était continue. Mais quand elle s'arrête à ana
lyser attentivement la vision, celle-ci apparaît comme 
un moment du processus de recueillement. Elle parle 
souvent de «recueillement avec vision» et il est 
certain qu'à partir de 1714 le terme recueillement 
équivaut toujours à celui de vision: «Survint le 
recueillement dans lequel se présenta ... ». En effet l'un 
et l'a utre se produisent dans le moment du processus 
unitif où les sens sont amortis ou quasiment annulés 
tandis que les facultés intérieures imaginatives et 
intellectuelles demeurent en éveil (cf. Jean de la 
Croix, Subida 11, ch. 28, n. 1 ). 

Ordinairement, durant le ravissement, extatique ou 
non, el même parfois sans ravissement, Veronica 
arrive à l'union par la présence infuse de Dieu. Il 
semhle qu'elle ait reçu des grâces d'union à un âge 
précoce, mais d'une manière progressive. Quand elle 
commence à tenir son Diario, - elle a alors 33 ans, 
don! 16 de vie religieuse -. elle est encore dans des 
expériences spirituelles susceptibles de grand progrès : 
elle parle alors d'union «très étroite» dans laquelle 
l'âme sc voit attirée «comme le fer par l'aimant», 
doucement «liée», noyée dans la mer de l'Amour 
divin, tr'ansformée en Dieu. A la fin de sa vic, quand 
elle reçoit dans chaque communion eucharistique« la 
grâce des trois grâces)) (d'union, de transformation et 
de mariage spirituel), elle atteindra le sommet de ces 
brèves anticipations de l'union béatifique. 

.. 
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Toute activité de l'imagination et des puissances 
ayant cessé, c'est dans la paix de l'union qu'ont lieu 
les communications intérieures «entre Dieu ct 
J'âme» ; c'est la raison pour laquelle elles sont inef
tàbles. Veronica affirme sans cesse:« elles ne peuvent 
pas être décrites>>. Elle se borne à rapporter à son 
confesseur les effets laissés dans son esprit, - effets 
«très supérieurs à ceux des visions >> (Diario, t. 2, 
p. 727); «Plus l'Amour se communique à l'âme, plus 
elle est incapable de dire une parole de lui>> (t. 2, 
p. 126 1 ; t. 6, p. 1 1 9). La sainte distingue des commu
nications cognitives, amoureuses, unitives, opératives 
et pénétrantes. 

De ces opérations de l'Amour et de ses pénétrations 
diverses. Veronica parle constamment dans Je désir 
de donner au moins une idée de ce que Dieu fait de sa 
propre initiative, sans que l'âme y soit pour autre 
chose que sa pleine réceptivité passive et sa volonté 
de coopérer: c'est le Souverain Bien qui infuse en elle 
toul ce qu'il en veut obtenir. <<Tout est de Dieu et 
retourne à Dieu». 

Quant au mariage mystique, longtemps désiré par 
la sainte, elle reçut cette grâce le dimanche de la 
Résurrection 1694. Ma is «le vrai mariage», qui fit 
d'elle « l'épouse du Crucifié», eut lieu le 7 avril 1697, 
deux jours après sa stigmatisation. Ce « mariage avec 
anneau» sera rt~nouvelé périodiquement jusqu'à ce 
qu'en 1711 Veronica commence à vivre un nouveau 
degré d'union sponsal : le mariage célcsre. sommet 
d'absorption unitive, anticipation du mariage de la 
béatitude éternelle. 

4° PHÈNOMtNES MYSTIQUES CORPORELS. - Ces phéno
mènes forment le côté spectaculaire de la vie de 
Veronica, ce qui lui suscita la notoriété et lui attira 
bien des ennuis et des humiliations. Les manifesta
tions somatiques les plus visibles furent la couronne 
d'épines, la blessure du cœur et les plaies des stig
mates (mains, p ieds, côté); mais elle connut aussi 
d'autres participations à la Passion : s ueur de sang, 
flagellation, croix sur les épaules, crucifixion, agonie 
en croix. Tous ces phénomènes eurent pour témoins 
les religieuses, les confesseurs, l'évêque, qui les attes
tèrent ; et ils furent confi rmés par l'expertise nécro
scopique après la mort. 

Le Saint-Oflïce suivit pour elle les procédures habituelles 
dans de pareils cas (ainsi Joseph de Cupertino t 1663): cir
conspection, informations objectives, contrôles, vérification 
de la sincérité du sujet et de sa vertu, puis l'isolement pour 
éviter à la stigmatisée de susciter le fanatisme populaire. Il 
faut reconnaître que les mesures prises ne furent pas tou
jours adaptées ni respectueuses de la personne. 

Il ne fut pas difficile de démontrer la droiture ct la bonne 
foi de l'humble rel igieuse et donc d'écarter l'hypothèse de la 
tromperie consciente. Restait à savoir si tout cela était œuvre 
de Dieu ou artifice du Malin. Alors, on n'envisageait pas 
d'aut re solution ; on ne pouvait imaginer qu'un phénomène 
«extraordinaire» puisse être vrai sans être pour autant 
miraculeux ou diabolique .. Il n'est pas niable que l'impor
tance accordée par les confesseurs ct les évêques à ces phéno· 
mènes les a amcni·s à obliger Veronica à les décrire réguliè
rement, à les Cllhiber : ce qui ~pu contribuer li former en elle 
inconsciemment une sorte de complelle ellhibitionnistc qu'i l 
eOt mieux valu ne pas susciter. 

5° UNE MISSION DE SOUFFRANCE ET ()'F.XPIATION. -

L'appel à souffrir remplit la vie entière de Veronica ; 
c'est sa manière d'expérimenter l'Amour et d'y 
répondre. Personne n'a autant pénétré le sens de la 

souffrance, ne l'a autant recherchée, chantée et 
prônée; ses pages sont fréq uemment des cris 
réclamant peines et croix. C'est que pour elle la souf
france est « clé de l'amour», «école de l'amour)), 
«foyer de l'amour pur>> ... Tout son message se centre 
sur le binôme souffrir-aimer, les deux mots les plus 
fréquents dans ses écrits. Souffrir purement et 
nûment est la disposition nécessaire pour aimer 
purement. 

Toute cette mystique de la soull'rance, passive et 
active, a pour cause l'amour du Christ souffrant. 
Constamment Veronica contemple la passion du Sei
gneur, une contemplation qui est plutôt une partici
pation expérimentale à chacune des douleurs du 
Rédempteur qu'elle aime. Avec raison, on a dit que la 
vie de la sainte fut « une passion renouvelée>>. Thème 
connexe, Je mystère de la Croix inspire les meilleures 
pages du Diàrlo ; elle le commente avec enthousiasme 
et profondeur. 

La dette d'amour envers le Crucifié inspire logiquement le 
désir de collaborer à l'œuvre rédemptrice par le moyen de 
l'expiation douloureuse. Veronica se sent appelée à offrir à 
son Époux souffrant ses peines volontaires comme « corn· 
plément », conformément à la parole de saint Paul : «Je 
complète en rna chair cc qui manque aux épreuves du 
Christ» (Col. 1,24); et à satisfaire pour les offenses des 
pécheurs, des mauvais chrétiens, des prêtres, etc. Pour 
exprimer cette mission, elle a utilisé le terme meuana. qui 
n'indique pas une médiation au sens de s'interposer entre 
Dieu et le pécheur, mais une prise en charge, une suppléance 
de la peine temporelle et de la pénitence que le pécheur 
devrait assumer en la prenant sut' elle. 

Sa consigne «sang pour sang» répond au sacrifice 
du Christ en croix ; elle l'applique sur elle-même par 
des pénitences afflictives, parfois trop recherchées et 
extravagantes, non par une pulsion d'autodestruction 
ou de haine de soi-même, mais pour s'unir concrè· 
tement au Christ souffrant ; souvent aussi pour sou
lager sa faim d'amour : «comme une folle, ne sachant 
que faire ... >> (Di aria. t. 1, p. 50, 160, 324, 664, 691 ). 
Cette faim de macérations crût jusqu'à la stigmati
sation de 1697 ; ensuite elle diminua peu à peu, si 
bien qu'en 1700, rédigeant une nouvelle relation auto
biographique, elle en parle comme d'une chose 
passée : «Les folies que me faisait faire l'amour » 
(t. l , p. 1 07) ; et elle confesse : «Je pensais que la 
souffrance consistait en cela >> (p. 26). Cette évolution 
fut le fruit d'une plus grande sérénité acquise avec 
l'âge et surtout d'une harmonie plus profonde entre la 
sensibilité et l'esprit, d'un contrôle meilleur des 
charges émotionnelles par l'Amour «régnant et 
opérant>> qu'elle expérimenta durant sa maturité. 
D'autre part, ses stigmates, dont la douleur se renou
velait chaque vendredi, et d'autres souffrances 
externes et internes rendaient inutiles les afl1ictions 
de sa propre invention. 

5" LES AMOURS DE VeRONICA. - AU centre de la piété 
contemplative de la sainte, il y a le Christ Jésus, le 
Dieu Amour, qu'elle voit parfois comme enfant, 
parfois comme Rédempteur crucifié, parfois comme 
Rédempteur glorieux ; c'est sous ces trois aspects qu'il 
lui apparaît dans les visions. Sa foi le découvre caché 
mais opérant dans l'Eucharistie, «cette grande 
invention de l'Amour» (Dia rio. t. 1, p. 96). C'est au 
moment de la communion qu'elle reçoit les grâces les 
plus extraordinaires, les cDmmunications le-5 plus 
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intimes, et d'autres effets plus ou moins merveilleux 
et spectaculaires. Les jours sans communion, elle a 
l'expérience de la recevoir de la main de son ange 
gardien, du Seigneur lui-même ou de la Vierge 
Marie. 

C'est précisément en relation avec le mystère 
eucharistique et avec les prégustations de l'union béa
tifiante qu'elle reçoit parfois dans la communion, 
qu'apparaît la foi en la Trinité, ou plutôt dans les trois 
Personnes. Elle se voit devenue «temple de la 
Trinité» et se sent confirmée «fille du Père, épouse 
du Verbe, disciple de l'Esprit Saint». 

La Vierge Marie, sa «chère Maman », est présente 
dans la vie de Veronica depuis son enfance. Au com
mencement de sa vie religieuse, les pages du Diario 
voient en elle la Mère envers qui elle se sent tendresse 
et confiance filiale, qu'elle voit au côté de Jésus dans 
les visions, qu'elle invoque constamment. Mais à 
partir de 1700, pour elle année de grande solitude 
intérieure et extérieure, se développe une prise de 
conscience de plus en plus vive du rôle de Marie dans 
sa relation avec Dieu, au point de venir presque en 
occuper le centre. VeroniCa la prend pour guide et 
maîtresse, son interlocutrice principale, la dispensa
trice des dons et des grâces, le sujet immédiat de 
l'union mystique. A l'étape finale, Marie assiste 
Veronica dans son rôle de supérieure, lui dicte ce 

·qu'elle doit rapporter dans le Diario. la guide dans sa 
manière de répondre aux invites au banquet étemel. 
Cependant c'est toujours le Dieu-Trinité qui est au 
sommet de l'union mystique. 

6° ITINÉRAIRE MYSTIQUE. - Bien que, comme nous 
l'avons dit, Veronica ait été dès sa jeunesse favorisée 
de grâces extraordinaires, elle a parcouru dans sa 
montée spirituelle un itinéraire, une croissance, dont 
les étapes ne sont pas difficiles à préciser à partir de 
ses écrits. 

Première étape, l'enfance et l'adolescence (1660-
16 77), caractérisée par une espèce d'imitation 
enfantine- de sainte Rose de Lima - et par une fami
liarité ingénue avec Jésus enfant, puis avec Jésus cru
cifié. Jouant et aimant, elle acquit peu à peu une cer
taine expérience de l'oraison contemplative et surtout 
une volonté décidée d'appartenir uniquement à 
l'Époux divin. 

Deuxième étape, les premières années de vie reli
gieuse (1677-1681): à la spontanéité dans la relation à 
Dieu succèdent à présent une monotone régularité 
monastique, les problèmes de son insertion dans la 
vie communautaire, et donc un certain désenchan
tement. Elle doit supporter des dégoûts, des incom
préhensions, la méfiance du confesseur. C'est une 
période de purification qui apporta de la maturité 
dans l'intimité de Veronica avec le Seigneur. 

Troisième étape, du couronnement d'épines à la 
stigmatisation ( 1681-1697): la vie intérieure de la 
jeune professe est animée des pulsions d'un amour 
impétueux, connaît des ferveurs incoercibles et des 
phases de profonde prostration dans l'aridité et la 
déréliction. L'étape est parsemée de rapts et de 
visions de tout genre, de combats avec le démon, d'in
tenses expériences d'union, de folies d'amour et de 
désirs de souffrir, auxquels le Seigneur répond par de 
nouveaux dons intérieurs et finalement par la stigma
tisation, signe de configuration avec le Crucifié. Tout 
ccci va de pair avec un approfondissement progressif 
de la connaissance d'elle-même et de la purification 

passive: son propre moi est humilié, réduit à l'im
puissance, au rien. Sur ce rien, que le Tout l'aide à 
connaître, elle a écrit des pages d'une beauté sans 
égale. 

Quatrième étape, les deux décennies de grande 
purification ( 1697-1716) : la stigmatisation est le 
point de départ d'un processus d'intériorisation 
(Veronica dit: intrinsécation) quant à sa manière de 
contempler et de partager la passion du Christ, quant 
à sa manière de souffrir, quant à ses désirs de macéra
tions (qui vont jusqu'à disparaître complètement). 
Sous l'effet des suspicions de l'autorité ecclésiastique 
et des mesures prises par le Saint-Office, obligée par 
son confesseur de repousser toute vision et toute 
faveur comme venant du démon, Veronica en vient à 
déceler des tromperies partout. Dans cette situation 
elle ne trouve appui que dans la foi nue, l'obéissance 
aveugle au confesseur et la fidélité à aimer. Vient 
cependant le moment où la vie même lui devient trop 
P.esante: elle veut mourir pour être avec son 
Epoux. 

Docile.: aux orientations ascétiques imposées par les 
confesseurs, elle soumet à révision tout son chemin spirituel, 
en commençant par la vie sacramentelle et J'oraison, puis en 
venar1t aux vertus fondamentales. On la voit faire des 
retraites extraordinaires de dix jours avec un programme 
entièrement ascétique. Elle découvre la valeur primordiale 
des cxigences de la vie commune. Cette étonnante 
((réversion» ascétique la prépare à de nouveaux progrès 
vers l'union déificatrice. Toute cette étape est sous le signe 
de la fidélité. 

Cinquième étape: Veronica abbesse (1 716-1727). 
Quand eUe est élue à la tête de la communauté, la 
richesse des dons mystiques reçus font d'elle une 
supérieure douée d'un grand sens des réalités (qu'on 
ne lui avait pas reconnu auparavant) et d'un profond ,. 
jugement. Comme si son esprit demeurait au ciel 
tandis que ses pieds s'accrochaient plus que jamais à 
la terre. Suffisent à le montrer le renouveau spirituel 
des religieuses, le bon état économique de la commu
nauté durant son gouvernement (construction d'une 
nouvelle aile; installation de l'eau courante dans les 
dépendances). Veronica sait que seule l'obéissance la 
maintient en exil et qu'elle a à accomplir sa mission 
souffrante jusqu'à la fin. C'est une souffrance dans la 
nudité totale, sans motif aucun, un pur souffrir. Ses 
dernières paroles aux religieuses qui l'assistaient 
furent : «L'Amour s'est laissé rencontrer! C'est la 
cause de ma langueur. Dites-le à toutes : j'ai trouvé 
l'Amour)). 

Bibliographie : Felice da Mareto, Le Cappuccine ne/ 
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421 : bibliogr. complète jusqu'en 1969); - CF, Bibliographia 
Franâscana, t. 13/5, n. 4469-82 (années 1964-1973) ; t. 14/3, 
n. 5305-19 (an. 1974-80); t. 15/2, n. 4908-98 (an. 1981-85); 
etc. - dans l'éd. du Dia rio di S. V. G., t. 7, 1991, p. 495-614 : 
bibliogr. générale 1727-1769 et celle des années 1969· 
1990. 
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sueculo (/660-1960). Rome, 1961 (tiré-à-part de CF, t. 31, 
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Études particulières (pour les art., voir la bibliogr. de Pic· 
cinelli, cité infra). - Clara Gatti, G/i scritti di S. V. Il 
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e missione di S. V. G .. Milan, 1962. - F. M:t1.1:en, La pas
sione di Cristo negli seriai di S. V, G. (thèse de l' Anto· 
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Lazaro 1 RIARTE. 

VERRON (N•coJ.AS·MARIE; BIENHP.UREux). jésuite, 
1740-1792. Voir Nicolas-Marie Verron. t. Il, col. 305. 

VERSCHUIR (JEAN), calviniste, t 1737. Voir art. 
Pays-Bas, t. 12, col. 773-74. 

VERT (CLAUDE DE), bénédictin, 1645-1 708. - 1. Vic. 
- 2. Œuvres. 

1. Vu;. - Claude de Vert est né à Paris I.e 4 octQbre 
1645. Nous ne savons rien de sa famille sinon qu'il 
avait un oncle évêque de Gap. Il fut confié très jeune 
aux Chanoines réguliers de Sainte-Geneviève à Nan
terre où il finit ses humanités. Il entra, le 21 juin 
1661 , à l'âge de seize ans, au prieuré bénédictin de 
Lihons près d'Amiens (Somme) que dirigeait son 
oncle. Ce monastère appartenait à l'ordre de Cluny. 
Vert y fit profession le 16 octobre 1662. 

JI fut aussitôt envoyé à Avignon pour y poursuivre ses 
études de philosophie et de théologie au collège des Jésuites 
de cette ville. A la fin de ce temps, il fit un long voyage en 
Italie et fut frappé par les splendeurs de la liturgie romaine. 
Ses capacités intellectuelles et spirituelles firent qu'il fut 
appelé à Cluny. Il s'empressa de se consacrer à la réforme et 
obtint le rétablissement des chapitres généraux de l'Ordre. 
Au premier, en 1676, il prononça la harangu~ initiale. Cc 
ch:1pitre décida la réforme du bréviaire. Et les c:apitulants le 
nommèrent avec Dom l'aul Rabusson t 1717, à la tête de 
cette entreprise. Il s'entoura des meilleurs connaisseurs qu'il 
avait renconlrés dans ses voyages et sut s'assurer des 
concours précieux, tels les hymnographcs Santeul ou 

Letourneux pour écrire les nouveau" hymnes nécessaires. Il 
mena cette réforme, unanimement louée par la suite, en 
deux ans. Il avait été nommé é~alement trésorier de l'ordre. 
En 1678, pour son travail de rélormc du bréviaire, il reçut ln 
charge de visiteur. 

En 1694 il devenait vicaire général du cardinal de 
Bouillon, abbé général de Cluny. Celui-ci n'étant pas 
moine, ce fut Claude de Vert qui détint effectivement 
l'abbatial général de cet ordre qui comptait encore 
plusieurs dizaines de maisons. Ayant renoncé à cette 
charge, il devint prieur de Saint-Pierre d'Abbeville, 
où il meurt brutalement le 1er mai 1708. 

2° ŒuvRES. - Les écrits de Claude de Vert appar
tiennent à deux catégories diiTérentes: un ouvrage 
fondamental et des écrits de circonstances ou de 
controverses. 

1) L'œuvre la plus importante, qui cQntinue à être 
très utile à l'historien de la liturgie, est l'Explication 
simple, littérale et historique des cérémonies de 
J'Église. pour l'instruction des nouveaux convertis 
(4 vol. in-8°, Paris, Delaulne, 1706-1713. Planches et 
illustrations hors texte ; 3c éd., 1713-1720). Cette 
édition comprend la Lettre de Dom Claude de Vert à 
M. Jurieu, sur les cérémonies de fa messe avec une 
Explication de ces mêmes cérémonies et un Exercice 
de piété qui y a rapport (Bruxelles, 1693) et quelques 
autres opuscules. 

D'une érudition égale à celle des grands mauristcs et d'un 
apparat critique particulièrement soigné, cet ouvrage 
démontre que l'évolution était continue ct qu'il n'existe pas 
de liturgie en dehors de l'histoire. Il est la source directe de 
tous les grands traités postérieurs sur la messe comme celui 
de l'oratorien Pierre Lebrun t 1729. JI démontre que l'étude 
de l'histoire est indispensable à celle de la liturgie. 

Vert montra ainsi le chemin d'un retour au" sources, qu'il 
avait déjà mis en œuvre dans le Breviarlrun monasticum ad 
usmn sacri ordinis Cluniacensis (Paris, 161!6). Celui-ci servit 
de modèle à toutes les réformes postérieures du Rréviaire en 
France. Pour son Explication Vert s'était entouré des meil· 
leurs collaborateurs du moment, en particulier le bien· 
heureux Joseph-Marie Tomasi. Il s'insère dans le courant de 
redécouverte des Pères de l'Église. Les principes mis en 
œuvre par le vicaire général de Cluny s'épanouirent après 
Vatican Il. L'influence de cet ouvrage sur l'histoire de la spi· 
ritualité fut double. En effet, la liturgie, comme tout acte 
humain, s'inscrivait dans le temps et l'Écriture Sainte 
reprenait ses droits face aux créations ecclésiastiques. L'ou
vrage fut contesté par J.J. Languet de Gergy (cf. OS, t. 9, 
col. 230). 

2) Claude de Vert, dans le cadre de la réforme de 
son ordre, édita La Règle de saint Benoît .. , Traduction 
nouvelle (Paris, 1689; 1824). Cette traduction a été 
faite en collaboration avec l'abbé A.-J. de Rancé. 

3) Vert fut mêlé également au conflit sur la 
question des études monastiques entre Jean Mabillon 
et Rancé; il écrivit à cette occasion une Explication 
du Chap. XLVIII de la Règle de saint Benoît, pour 
servir d'éclaircissement à la question des études 
monastiques, par Frère Colomban (pseudonyme de 
Claude de Vert), sind, 79 p. in-12° (B.N. de Paris, 
H 13616). L'auteur était connu pour son caractère iré
nique, mais il savait aussi s'exprimer par écrit avec 
vigueur. Il concède à Rancé que saint Benoît voulait 
que les moines travaillent de leurs mains et qu'i l avait 
prévu peu d'heures pour .la lecture, mais il reconnaît à 
Mabillon qu~ ta suite des temps et les nécessités de 
l'Église avaient poussé les moines1 mettre leur intelli-



485 VERT - VERTUS 486 

gence au service de la foi . Ceci était un bien tel qu'on 
ne pouvait l'abandonner. 

4) Il publia également, à l'occasion du diftërend sur 
le jeOne eucharistique entre J. Mabillon et Claude 
Lancelot, une Dissertation sur les mots de messe et de 
communion avec quelques digressions sur les agapes. 
les eu/ogies, le pain bé,ni. l'ablution ... et sur diverses 
autres pratiques de l'Eglise et de la Règle de saint 
Benoit (Paris, Delaulne, 1694, 518 p. in-12"). Il se 
prononce ici contre J . Mabillon qui avait restreint la 
signification des mots messe et communion aux seuls 
usages modernes de célébration de l'Eucharistie et de 
participation au Pain eucharistique. ll démontre que 
messe signifie renvoi ou envoi et peut donc être 
attribué à tout office dit en commun et que le mot 
communion a d'abord un sens ecclésial. 

Ces deux traités ont eu leur import~mce dans l'his
toire de la spiritualité. En effet, ils redonnaient leur 
sens plein à des notions qui finissaie11t par ne plus 
s'appliquer exclusivement qu'à la liturgie. Ainsi Vert 
montre (p. 53) que la communion eucharistique au 
sens strict ne peut porter du fruit que si tous les parti
cipants sont déjà en communion les uns avec les 
autres. Au passage il égratigne vigoureusement 
Mabillon et ses interprétations trop restrictives de la 
Règle de saint Benoît ; ainsi quand, au service de la 
Réforme de Saint-Maur, il ne peut comprendre que 
les siècles de vie commune ont mnrqué de leur 
empreinte de sagesse les coutumes de Cluny. 

Mémoires de Tnh>oux, 1708, p . 1321-37; 17 15, 
p. 2251-2309 (analyse de l'Explication de Vert et de l'ou
vrage critique de Languet de Gergy). - J.-P. Nicéron, 
Mémoires pour ser~tir à l'histoire des hommes illustres .... 
t. Il, Paris, 1730, p. 316-22. - M. Ziegelbauer, Historia rei 
/iterariae O.S. Benedict/, t. 3, 1754, p. 439-4 1. - L. Moréri, 
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Jean-Marie LE MAIRE. 

VERTUS. - S'il est un mot assez dévalué dans les 
temps modernes, c'est bien celui de vertu, utilisé dans 
le langage courant en des sens souvent trl:s éloignés de 
celui de la tradition théologique. Paul Valéry n'écri
vait-il pas (Rapport sur les prix de vertu, â l'Académie 
française en 1934): «Ce mot Vertu est mort, ou du 
moins, il se meurt. Vertu ne se dit plus qu'à peine ... 
Quant à moi, je ne l'ai entendu que rcmnrquablement 
rare et toujours ironiquement dit, dans les propos du 
monde >> (Variété 1v, dans Œuvres, coll. La Pléiade, t. 
1, p. 440 sv v). Les auteurs aiment citer les prOPOS du 
même Valéry: le mot de vertu « ne se rencontre plus 
guère que dans le catéchisme, et dans les facéties ; à 
l'Académie et dans les opérettes». 

Cette décadence est toutefois contrebalancée par 
une littérature, certes épisodique, mais qui reste le 
témoin d 'une longue tradition, depuis l'essai de Max 
Scheler Zur Rehabilitierung der Tugend ( 191 4 ; rééd. 
Zurich, 1950), jusqu'au Traité des vertus ùe VI. Janké
lévitch (Paris, 1968, 1972) ou à l'essai plus récent de 
D. Mieth sur « les nouvelles vertus» (Die neuen 

1'ugenden ... ), sans parler des discussions très nom
breuses suscitées par ce thème dans la littérature 
anglo-saxonne actuelle, pratiquement inconnues en 
France (cf. 3• partie de l'art.). - 1. Aperçu historique. 
- 2. Exposé doctrinal. - 3. Renouveau actuel. 

1. Aperçu historique. - 1° ANTIQUITe l'A YENNE. - Le 
concept de vertu remonte à la philosophie grecque ; 
mentionné déjà par certains présocratiques, c'est ln 
tradition socratique qui le mit au cœur de la morale. 
Platon en fit la première systématisation, sous la 
forme des quatre vertus fondamentales nécessaires à 
l'État (République 1v, 427e), appelées plus tard cardi
nales (Ambroise, In Lucam v, 62), car elles corres
pondent à la constitution naturelle de l'homme dont 
elles expriment l'harmonie et la santé morale. 

Aristote continua cette tradition en la complétant 
considérablement ; d'abord les vertus ne sont pas 
pour lui innées, mais acquises. Tout en distinguant 
bien entre vertus intellectuelles et vertus morales, il a 
inséré les vertus dans le cadre de sa théorie de l'ha
bitus (ltexis), qui ne correspond pas au terme actuel 
d'habitude à tonalité passive, mais relève de l'activité 
responsable et libre du sujet moral. La vertu prend 
naissance par des actes émanant de la liberté humaine 
dont ils expriment la maitrise et la stabilité dans ses 
choix. La vertu désigne alors l'excellence (c'est le sens 
fondamental du terme aretè), la perfection de l'être 
humain auteur de ses actes; elle est « la disposition 
permanente de choisir en sc tenan~ dans le juste 
milieu déterminé par la raison >~ (Ethique à Nico
maque 11, 6, I l 06b 36-11 07a l ). 

Il appartint au stoïcisme antique (cf. Diogène Lacrce, 
Vitae V Il, 92) de vulgariser largement la pensée platoni
cienne sur les quatre vertus cardinales (prudence, force, tém
pérance. justice), montrant qu'elles étaient la meilleure 
manièrt: de vivre «selon la nature )) 1 conception qui devint 
vite un des éléments moraux du patrimoine culturel de l'Oc
cident. On peut noter ça et là quelque autre vertu ajoutée à la 
liste, telle celle de benevolentia, qui prendra au 13e siècle une 
place éminente, comme forme de l'amour de chari té. Enfin, 
signe de l'impOrtance donnée à la vertu par l'antiquité 
paYennc est le fait que la vertu entra dans le panthéon des 
divinités (sur ce thème, cf. l'art. documenté de W. Eisenhul: 
V/rtus, clan~ Pau/y-Wlssowa, St~pplement, t. 14, 1974, 
col. 896-IJ 1 0). 

2° ANTIQUJTâ CHRti'IENNU. - L'enseignement païen 
sur les vertus posa un problème complexe aux pre
miers penseurs chrétiens, soucieux à la fois de se 
démarquer du paganisme et d'aflïrmer la spécificité 
chrétienne. tout en voulant sauvegarder ce qu'il y 
avait de hon dans l'héritage païen. Le problème était 
d'autant plus complexe que Je christianisme ne 
trouvait pas dans la révélation biblique une théorie 
systématique de la vertu. Il s'agissait là d'un problème 
important de l'inculturation chrétienne : comment 
passer d 'une forme de pensée née dans le monde 
sémitique à celle différen te du monde gréco
romain. 

De fait, en ce qui concerne l'Ancien Testament, en dehors 
du livre tardif de la Sagesse, qui énumère les quatre vertus 
cardinales (R, 7), on trouve, sinon le terme lui-même de 
vertu, tout au moins de nombreux comportements éthiques 
impliquant une relation avec Dieu, et que l'on peut ranger 
sous l'unl' ou J'autre des vertus (voir la liste de ces passages 
donnée par A. Michel, art. Vertu, DTC, L 15, col. 2740-42). 
Il n'en reste pas moins qu'il est difficile de laire la transpo
sition de l'hébreu au grec, teUement sont dil1ërents les deux 
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points de vue, comme nous en avons donné un exemple à 
propos de la notion de j ustice où il n'y a pas de corres
pondant grec qui rende exactement la richesse du terme 
hébreu (voir art. Justtce. DS, t. 8, col. 1622-40). 

Le Nouveau Testament par contre présente déjà 
une première ébauche de l'intégration des vertus dans 
l'idéal clll'étien. Le seul cas où est utilisé le terme de 
vertu sc trouve dans la lettre de Paul aux Philippiens 
(4,8) où la vertu est reliée à« tout cc qu'il y a de vrai, 
de juste, de pur, d'aimable, d'honorable ... ». Vertu est 
donc prise au sens d'excellence, de comportement 
idéal. Mais en même temps, Paul souligne rortement 
que la suite du Christ comporte des vertus spécifi
quement chrétiennes, essentiellement gratuites ct 
dons de Dieu : la foi, l'espérance, la charité (mention 
la plus ancienne en 1 111ess. 1,3). «Maintenant donc 
demeurent foi , espérance, charité en toutes choses, 
mais la plus grande d'entre elles c'est la charité» 
( 1 Cor. 22, 13). La 2e lettre de Pierre (1 ,4-7) relie aussi 
la foi à la notion générale de vertu, celle-ci étant 
comme le mnillon d'une chaîne qui aboutit à l'amour 
de charité, en passant par la connaissance, la tempé
rance, la constance, la piété et l'amour fraternel. 

Si les premiers penseurs chrétiens ne parlent pas de 
ve1tu, trop liée à leurs yeux au paganisme et à ses pra
tiques, à partir d'Origène on constate un souci d'inté
gration de l'enseignement païen sur les ve1tus dans 
une réfl exion éthique spécifiquement chrétienne. Le 
grand représentant de ce paganisme « christiani
sablc » est incontestablement Cicéron, dont le De 
oj]iciis servit de modèle à l'écrit de même nom d'Am
broise, qui inaugura un changement très net dans l'at
titude chrétienne envers le monde païen, principa
lement à propos de la doctrine sur les vertus. Cette 
christianisation des vertus fut toul de même l'œuvre 
d'Augustin, qui souligna fortement la priorité des 
vertus chrétiennes gratuites (foi, espérance, charité) 
sur les vertus simplement morales, ((arts de bien 
vivre>> (D(! ôvilate Dei xx11, 24). Mais surtout, dans le 
but de lutter contre tout pélagianisme, Augustin a 
souligné que la vertu vient de Dieu seul (par ex. De 
âv. Dei x1x, 25); pour lui, pratiquement. vertu et 
charité sont synonymes. Quoi qu'il en soit, désormais 
le quadrige platonicien est intégré dans le septénaire 
chrétien des trois vertus théologales et des quatre 
morales ; restait à préciser Je rapport entre ces deux 
types de vertus, pour sauvegarder la part de r humain 
dans une existence qui 11'avait cependant qu'une 
finalité surnaturelle ; c'est ce que fera !<1 synthèse 
médiévale, facilitée par la réflexion théologique d'un 
Grégoire le Granu. 

3° MovEN AGe ET TEMI's MODP.RNEs. - Cette synthèse 
fut surtout l'œuvre de Thomas d'Aquin, condensée 
dans la 1 •2ae de sa Somme théologique. Pour donner 
un caractère plus scientifique à cet ensemble doc
trinal, il fit appel à l'interprétation des vertus par 
Aristote en une nréoccupation anthropologique où 
prédominait le respect de la liberté individuelle. En 
etl'ct, à l'opposé dl~ Platon, ct par souci de sauvegarder 
l' unité de l'être humain. Aristote avait rattaché les 
vertus morales à la volonté qui décide des choix enga
geant toute la personne (Éthique à Nicomaque 11, 1, 
ll03b). Mais surtout, conscient du risque représenté 
par l'infinité du rlésir humain et des possibilités de 
choix, il développa dans ce but toute sa théorie de 
l'habitus, entendu comme facteur de stabilité dans la 

recherche de la perfection. A partir de cc contexte, 
Thomas élabora une synthèse respe.ctant les deux 
composantes de l'agir moral, la naturelle (vertus 
morales) ct la surnaturelle (vertus théologales ct 
vertus infuses). Comme c'est cette synthèse qui a fait 
école dans la théologie catholique classique, on la 
résumera plus loin dans la 2• partie de cet article. 

Si les grands commentateurs de saint Thomas, 
durant les temps modernes, sont restés fidèles à sa 
doctrine sur les vertus, l'évolution de la théologie, 
depuis le 16e siècle, a eu de fortes répercussions sur 
cet enseignement, en raison d'un déplacement de 
perspective décelable chez les théologiens, aussi bien 
protestants que catholiques. D'un côté, la Réforme, 
en prônant le retour à la « sola scriptura » introduisait 
une défiance vis-à-vis d'une synthèse qui devait 
beaucoup à la pensée philosophique païenne (tou
tefois, dans l'ensemble, l'enseignement théologique 
protestant resta fidèle au cadre conceptuel des vertus). 
D'un autre côté, chez les catholiques, on peut noter 
une évolution allant dans le même sens. Après le 
concile de Trente, la formation des prêtres s'orienta 
essentiellement vers la pratique du sacrement de 
Pénitence, face au relâchement des mœurs. L'essentiel 
était alors de résoudre les cas de conscience, d'où 
l'importance de cette discipline, la casuistique, qui 
envahit peu à peu toute la théologie morale (voir pour 
plus de détails notre art. Morale ct casuistique. RSR, 
t. 68, 1980, p. 167-204). La conséquence en fut désas
treuse pour l'enseignement des vertus; en effet, du 
moment que Je péché et les moyens de l'éviter sont 
devenus le principal souci de cette morale, celle-ci a 
trouvé son centre d'organisation autour de ce que lèse 
le péché, c'est-à-dire Je commandement, et d'une 
façon plus générale le devoir. Cette nouvelle manière 
de concevoir la morale, de façon trè~ pragmatique, a 
amené l'abandon de son organisation traditionnelle 
en termes de vertus à développer, pour lui substituer 
l'étude, plus négative, de ce qu'il ne faul pas faire, ou 
cc qu'il faut éviter pour ne pas tomber dans le péché 
mortel, en visant à bien délimiter la frontière (mou
vante) entre le permis et le défendu. 

Cette évolution a été favorisée par deux faits significatifs. 
D~jà la scolastique tardive s'était complue à multiplier les 
arguties ct les subtilités dans l'analyse de toute~ les vertus 
secondaires, parties intégrales, subjectives ou potentielles 
des vertus cardinales, ce qui ne contribuait guère à rendre 
attractive une doctrine des vertus ainsi morcelée ct émiettée. 
Mais su1tout, cette priorité donnée au commandement sur la 
vertu a été considérablement facilitée par l'extension de la 
morale kantienne du devoir. 

Dernière phase de cette dérive épistémologique: la 
sécularisation de la société moderne, surtout depuis le 
18° siècle, a constitué le nouveau contexte qui peu à 
peu a facilité l'insignifiance moderne du mot de vertu. 
Premier moment de cette dérive, l'emploi et l'en
gouement des promoteurs de la Révolution française 
pour l'idée de vertu, quitte même à mettre la terreur à 
son service, comme le pensa l'incorruptible Robes
pierre ; la vertu devenait symbole de patriotisme 
farouche et d'un monde nouveau, rejetant les inéga
lités de l'Ancien Régime (la vertu personnifiée par la 
liberté, l'égalité et la fraternité) ; les successeurs conti· 
nuèrent dans cette annexion de la vertu, qui devint 
valeur d'authenticité : la « vertu républicaine». 
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Dans le même temps ct dans un conlextc bien différent, 
celui de la naissance de l'économie libérale et bou•·geoise, la 
dérive sémantique s'orienta en deux sens; dans les milieux 
bourgeois bien-pensants et volontiers voltairiens, la vertu fut 
limitée à la sphère sexuelle ; ne disail ·On pas d'une cour
tisane qu'elle était une femme de «petite vertu» ; et même 
dans les milieux cléricaux, où le péeh\~ par excellence était 
celui de luxure, ln vertu s'identifiait vite avec la chasteté. 

Mais c'est surtout dans le langage bourgeois, 
dominé par les valeurs économiques et marchandes 
de production et de travail, que le terme de vertu 
recouvrit un champ nouveau, bien éloigné des préoc
cupations de jadis. Devinrent vertus essentielles de ce 
monde bourgeois le zèle au travail, le sens de l'éco
nomie et de l'épargne, l'obéissanee, la propreté, le 
respect des convenances ... On a ainsi pu parler d'une 
véritable inflation verbale du mot de vertu. Bien des 
moralistes ont alors tenté de rattacher l'une ou l'autre 
de ces nouvelles valeurs, en les épurant, à une vertu 
traditionnelle. Ainsi, parmi les théologiens attentifs à 
la pensée sociale des papes modernes, on discuta (peu 
après la Seconde Guerre mondiale) de l'intégration du 
concept de «justice sociale» dans le contexte de la 
théorie classique des vertus; saint Thomas avait bien 
distingué une justice générale, dite légale, une justice 
commutative et une justice distributive. 

Si certains voulaient faire co'•'neider la justice sociale avec 
la justice légale de saint Thomas, d'autres y virent un danger 
d'étatiser cette justice socîale finalîsée par le bien commun; 
la solution qui sembla se dégager fut d'éviter toute identifi
cation entre justice soc.ialc ct justice commutative, mais 
plutôt de rapprocher hi première de lit justice distributive 
(voir état de la question dans notre Momlè sociale pour notre 
temps. Paris, 1970, p. 94-96). Face à toutes ces incel'titudes 
et à l'insignifiance du terme de vertu signalée plus haut et 
illustrée par les propos de Valéry déjà cités, une réaction 
était inévitable ; car les graves problèmes posés par l'évo
lution du mon.de actuel ne peuvent plus être abordés dans le 
cadre d'une pure morale du devoir, mais d'une morale plus 
structurée positivement (la 3c partie de cet art. traitera de ces 
réactions). 

2. Exposé doctrinal. - Cet. exposé sera en fait celui 
de la doctrine de Thomas d'Aquin ~ur lès vertus, qui 
est devenue classique en théologie catholique. II doit 
d'abord être situé dans le contexte général de l'anthro
pologie et de la morale de son auteur. La tradition 
patristique avait déjà opéré une 1o;ynthèse entre les 
données philosophiques païennes et les exigences de 
la Révélation, même si, par son importance, l'in
fluence d'Augustin a tendu à déprécier l'effort humain 
dans la marche vers Dieu. Thomas a tenu à situer le 
problème dans Je cadre plus général du rapport entre 
la nature ct la grâce, celle-ci n'aboi issant pas les exi
gences de la première, mais la guérissant des infir
mités introduites par le péché et l'ékvant vers la seule 
et unique tïnalité désormais otTerte à l'homme, par
tager la vie divine. Aussi l'étude de ces exigences 
naturelles doit-elle tenir sa place en morale ; en effet, 
cc n'est pas parce que la participation de l'homme 
n'est pas existentiellement séparable d.e la grâce dans 
la progression morale, qu'il n'est pas utile de consi
dérer cette participation dans sa structure native, 
même si elle n'a de sens qu'intégrée dans l'ordre de la 
grâce. C'est pour cela que Thomas a largement utilisé 
.la pensée d'Aristote, et ici sa doctrine sur l'habitus. 
On peut la centrer autour des poin ts suivants. 

1° UN~;; VJSJON ANTHROJ'OLOGJQUE DE IJASI;;: J'être humain 
est un être en devenir, appelé à ()C développer ct à 
croltre par ses actes libres et responsables dans la voie 
d'une plus grande maîtrise de soi ; la foi chrétienne, en 
mettant cette finalité dans l'union à Dieu dans son 
Royaume, accentue considérablement cette dialectique 
de croissance. Or, la condition de base d'une telle 
croissance est, comme pour toul vivant, qu'eUe reste 
homogène, tendue vers son terme dans une grande sta· 
bilité d'orientation et d'épanouissement. 

Par ailleurs, si la nature spirituelle de l'homme 
l'OlJVre sur d'infinies possibilités de choix et de réali
sations libres, elle compotte un risque majeur: par 
son intelligence ouverte sur l'universalité de l'être, 
l'homme est sollicité par de nombreux choix et désirs 
qui peuvent le détourner de sa marche; ce risque est 
inhérent à l'usage de la liberté. Si l'être humain est en 
quelque sorte toujours inachevé, c'est parce que le 
besoin de progresser. de se développer (et cela dans 
tous les domaines, économique, scientifique, cultmel, 
moral, etc.) relève de sa nature spirituelle, sa nature 
d'esprit incarné. On peut dire que l'homme se trouve 
constamment face à un horiz.on de possibilités, qui 
tend à s'élargir sans cesse avec la marche en avant du 
progrès. Saint Thomas disait, ce qui revient un peu au 
même, qu'en un certain sens J'homme peut devenir 
toutes choses (De veritate 1, 1). Et à mesure que 
l'homme découvre ses potentialités, son propre 
pouvoir (et pour l'homme moderne cela est devenu 
une banalité), grand est le risque de s'illusionner ou 
de céder à ce que saint Paul appelait les «convoi
tises» qui font obstacle à la naissance de l'homme 
nouveau. 

Il y a donc au sein de l'être humain une tension per
manente, sorte de «combat spirituel», tension entre 
ses potentialités de choix concrets et la nécessité 
éthique de rester fidèle à un engagement vital, à unc~i 
option fondamentale, à la permanente conversion du 
cœur ; et la lumière de la foi ne fait que rendre plus 
évidente cette tension, qui peut être une source de 
destabilisation plus ou moins radicale. Aussi la vie 
morale a-t-eUe besoin d'être structurée, renforcée 
dans sa prog1·ession, et cela au sein même de ses actes 
libres. C'est à ce besoin vital Que correspond la notion 
aristotélicienne d'habitus. Loin de voir en lui une 
sorte d'habitude, synonyme de passivité devant la 
répôtition routinière des mêmes actes, il doit être 
perçu comme le fruit d'une décision volontaire et 
ferme ; il s'enracine dans la connaissance lucide d'un 
but à <ltteindre ct dans la volonté d'y parvenir, indice 
d'une force intérieure polarisée sur le but. Sorte de 
seconde nature, il apporte une stabilité dans l'agir et 
en même temps une maîtrise du comportement qui 
est mieux adapté à son but, car il se développe avec 
plus d'aisance, de joie et de sûreté; Aristote disait que 
l'habitus signifie possession de soi. Il est donc fina
lement une qualité, un enrichissement, une perfection 
de l'être tout entier. S'il y a des habitus qui affectent 
l'être humain dans sa globalité (habitus entitat~(s) 
comme la santé par exemple, acquise par une bonne 
hygiène de vie et l'exercice corporel, ou bien la grâce 
dans J'ordre surnaturel, l'expression d'habitus désigne 
ordinairement ceux qui affectent une des puissances 
d'agir de l'être humain; ce sont les habitus opératij.'s, 
dont font partie les vertus . 

2" LJ:s VERTUS MORALES. - A S'en tc.nir à J'analyse 
purement rationnelle et morale, il faut préciser que les 
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puissances d'agir susceptibles d'habitus sont direc
tement les puissances spirituelles (intelligence et 
volonté); mais en raison de l'unité de l'être humain, 
tout habitus pénètre profondément le domaine sen
sible et affectif, pour le régler et le spiritualiser. Et si 
on appelle «vice» un habitus mauvais, librement 
engendré par un refus du bien, la vertu morale est 
l'habitus bon, c'est-ù-dire qui perfectionne l'homme. 
Un aspect essentiel distingue la vertu des habitus 
purement intellectuels : le bien que vise la vertu 
morale est un bien qui, d' une façon ou d'une autre, 
engage la destinée de l'homme, et qui revêt de ce fait 
un caractère global. La vertu morale per./èL'lionne 
l'homme radicalement, dans son essentiel ; elle 
signifie une qualité ct densité humaine globale, même 
si par ailleurs la personne en question mam1ue de tel 
ou tel habitus qui n'est pas une vertu. Ainsi, un grand 
intellectuel ou un artiste célèbre maître de son art 
peuvent manquer radicalement de l'essentiel, de la 
qualité qui fait l'homme bon « simpliciter » cl qui est 
la vertu. Au contraire, un homme sans cult ure peut 
posséder une grande qualité humaine s'il est vertueux 
moralement. 

D'ailleurs, c'est cc caractère de globalité des vertus 
morales qui explique leur étroite connexion, puisque, par 
elles, J'homme se perfectionne dans son fond : bref, les 
vertus morales principales ne peuvent guère exister l'une 
sans l'autre : si on distingue plusieurs vertus, il y :1 l'homme 
vertueux tout court. 

Les divisions des vertus morales. - Pour donner un 
caractère scientifique à la doctrine sur les vertus 
transmise par la tradition antique, il faut justifier leur 
classification. 

1) D'abord l'unité de l'être humain et de sa des
tinée exige d' instaurer l'unification de son agir. Aussi 
priori té doit-elle être donnée à une vertu régulatrice 
!fénéra/e, qui a son siège dans l'intelligence pmtique 
(c'est-à-dire portant sur ce qui est à faire) et qui est la 
vertu cardinale de «prudence». Platon avait préféré 
la remplacer par la vertu de «sagesse» (un peu 
synonyme de contemplation) ; c'est Aristote qui, avec 
son sens pratiquc., choisit la prudence comme 
davantage orientée vers l'action ; cette dissension 
entre les deux philosophes eut des répercussions 
auxquelles saint Thomas mit fin par son option réa
liste en faveur d'Aristote (cf. H. Borok, « Prudentia » 
oder « Sapientia » ... ). Rappelons que le terme de pru
dence n'implique pas du tout (ce que le terme français 
laisse suggérer) une quelconque pusillanimité ou 
réserve craintive, alors qu'elle est avant tout l'appré
ciation rationnelle de l'agir, même dans des situations 
héroïques. 

2) En plus de la prudence, comment distinguer les 
autres ve11us morales cardinales? On le fait selon les 
deux axes possibles de l'agir humain que doivent 
régler les vertus. D'lm côté, il y a les actes qui portent 
sur les relations extérieures avec autrui, et qui sont 
réglées par la vertu de justice (avec de nombreuses 
sous-vertus selon les cas) ct dont l'objet est le droit 
comme prestation à rendre. D'un autre côté il y a les 
actes portant sur la vic personnelle, actes par lesquels 
l'homme se gouverne ct règle son a.Uèctivité. c'est
à-dire ses passions. Et c'est alors le double rapport 
possible qui peut lier une passion avec la régulation 
rationnelle. Les unes, éveillant des désirs (appétit 
concupiscible), plus ou moins intenses (tel le sexuel}, 

ont besoin d'être modérées, soit comme attraits, soit 
comme répulsions ; c'est alors le rôle de la vertu de 
tempérance (qui groupe autour d'elle de nombreuses 
autres vertus selon le degré de puissance et la nature 
des passions, étant bien entt:ndu qu'il ne s'agit pas de 
les annihiler, mais de les régler pour le bien de 
l'homme). 

Par contre, d 'autres passions risquent d'inhiber 
l'énergie vitale, face aux obstacles et aux dangers de 
l'existence ; face à son affectivité ainsi débilitée, 
l'homme décidé doit faire preuve d'une sorte de 
«rage de vaincre », qu'est la vertu de force (mettant 
en branle l'appétit irrascible), synonyme de maîtrise 
de soi, de lucidi té, pouvant se manifester en d'autres 
sous-vertus, la grandeur d'âme, la patience, la cons
tance, la persévérance, etc. 

3" LBs vERTUS Tl~ÉoLOOALES . - Leur importance 
découle du fait fondamental de la grande annonce 
évangélique: l'homme est appelé par Dieu à devenir 
son fil s adoptif, à participer à la vic divine, avec tout 
ce que cela comporte de bonheur plénier (en termes 
techniques, la Béatitude parfaite) par l'entrée dans le 
Royaume de Dieu, commençant dès ici-bas par la 
conversion du cœur, vic nouvelle en Jésus Christ, 
mort et ressuscité. Cette destinée di vine dépasse infi
niment les possibilités de l'homme, cc qui nécessite de 
la part de Dieu appelant l'homme à cette filiation 
adoptive un don de sa vie propre : c'est la grâce qui, 
pénétrant l'être humain, permet à ses efforts, sans elle 
inefficaces, de produire son salut, du làit qu'ils sont 
soutenus et élevés par elle; de ce fait, l'homme face à 
Dieu n'est plus vu comme sa simple créature, mais 
comme un fils adoptif au devant duquel vient son 
Père. 

La grâce sanctifiante, étant une radicale nouveauté 
permanente, se traduit en l'homme ~ar l'apparition 
de vertus adaptées à son nouveau statut, des vertus 
qui sont un pur don de Dieu ct lui permettent d'agir 
en fils de Dieu. Ces vertus, jadis dites (<gratuites », du 
fait qu'elles ont Dieu pour origine et pour terme, sont 
dites théologales. Vu le caractère plénier et total de la 
vie nouvelle en Jésus Christ, ces vertus revêtent une 
globalité au moins aussi grande que celle des vertus 
morales; cc sont la foi, l'espérance et la charité (ou 
amour désintéressé - Agapè). Les mêmes motifs, qui 
légitimaient de voir dans les vertus morales des 
habitus, valent ici autant si cc n'est davantage ; car la 
vie nouvelle en Jésus Christ, vie appelée à toujours 
croître et grandir, est inconcevable sans une grande 
stabilité et exige donc d'être structurée par des vertus 
proportionnées à sa richesse. 

4° ARTICULATION ENTRE VllRTUS MORAU!S ET VERTUS THéo. 
LOOALES. - Dans la dialectique de l'Incarnation, où 
l'humain est assumé par le divin, les vertus théolo
gales prennent une importance majeure, principa· 
lement la charité qui réalise l'union avec Dieu par 
l'amour. Expressions de la vic nouvelle dans le 
Royaume de Dieu, les vertus théologales sont 
appelées à investir toute la vie humaine, à lui conférer 
un visage nouveau. Face à ces vertus théologales, dons 
de Dieu-Père, les vertus morales sont en quelque sorte 
le matériau que les théologales doivent informer et 
transfigurer. Si l'amour de charité (benevolentiae) est 
le commandement suprême de la loi du Christ, et du 
moment qu'un amour n'a de sens que s' il a une œuvre 
à réaliser, ici la volonté de Dieu, cette œuvre n'est 
autre que l'épanouissement des vertus morales, 
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volonté de Dieu exprimée historiquement dans Je 
Décalogue (dans le cadre de la culture sémitique 
d'alors); celui-ci n'est pas aboli par l'Évangile, mais 
son premier commandement, l'amour de Dieu 
(contenant l'amour du prochain), n'est plus un com
mandement parmi les autres ; il est celui qui doit 
animer tous les autres et leur donner sens. 

Dans la pensée médiévale une doctrine s'est lentement 
élaborée pour aboutir à la synthèse thomiste (bien résumée 
par O. LoUin, Morale fondamentale. p. 386-402). De nos 
jours, le livre remarquable de G. Gillcman, Le primat de la 
charité en tl!éoloRie morale. Louvain, 1952, a suscité bien 
des discussions, surtout à propos du rappel de la formule de 
Thomas : « la charité théologale est la forme des vertu.<:>> 
(Som. théo/. 28 28 c, q. 23, a. 8). En effet, cette formule peut 
laisser entendre que, dans l'ordre de ht grâce. les vertus natu· 
relies (morales) perdraient leur forme propre, donc leur cffi· 
caeité. Mais Thomas entend ici le mot « forme>> en ce sens 
que la charité confère aux autres vertus cette perfection 
commune d'être principes d'actes méritoires (cf. De cari taU!, 
nrt. 3); vis-à-vis d'elles la charité es/ e.wmtiellemenl ca11se 
ej)lciente et cause .finale, les orientant vers la seule fin der· 
nière et leur donnant le dynamisme ct l'efficacité voulus. Les 
vertus morales prennent ainsi leur place propre dans l'orga· 
nisme moral; elles sont de l'ordre des moyens finalisés et 
dynamisés par la grâce, don de l'amour divin. Loin d'être 
dévalorisées par leur intégration chrétienne, ces vertus 
humaines voient au contraire leur signification et exigences 
rehaussées et raffermies : d'un coté, l'amour de Dieu les 
pénètre et, de l'aut•·e, la réponse de l'homme est rendue plus 
vertueuse, du fait qu'il répond à Diet• par son amour. 

Dans un tel contexte, la vertu de foi prend aussi un 
caractère global ; elle est comme la cause formelle de 
l'agir moral. lui donnant sa spécificité. Ici nous 
pouvons faire une remarque importante : du fait qu 'il 
n'y a qu'une seule destinée ultime possible, d'ordre 
surnaturel, cette destinée n'est pas le monopole des 
chrétiens. Même s'il n'a pas explicitement la foi chré
tienne, tout homme agissant «de bonne foi», per
suadé qu'il est dans le vrai, et disposé à adhérer à la 
vérité qui lui apparaîtrait (-= conscience erronée de 
bonne foi) est effectivement dans la vérité de Dieu ; 
c'est cette vérité, bien mise au point par saint Thomas 
(J a 2ae, q. 19, a. 5, ad 1), que Vatican 11 a rappelée dans 
sa Déclaration sur la liberté religieuse: << C'est par sa 
conscience que l'homme perçoit et reconnaît les 
injonctions de la volonté divine ; c'est elle qu'il est 
tenu de suivre fidèlement en toutes ses activités, pour 
parvenir à sa fin qui est Dieu» (n. 3). 

Quant à la vertu d'espérance, son rôle est de mani
fester cet impact de la foi sur une vie animée par 
l'amour de charité, dans Je stade de construction du 
Royaume de Dieu, au milieu des efforts de tous les 
hommes de bonne volonté pour édifier un monde 
plus fraternel et plus juste, préparation au plan tem
porel du renouvellement de la Création, signe escha
tologique de la fin des temps. 

Cette articulation entre les vertus morales 
humaines et les théologaJes conditionne leur mesure. 
Pour les premières, qui sont de l'ordre des moyens à 
adapter à la tin (recherchée directement par les théo
logales), cette mesure ou adaptation est afiaire de 
raison; car le propre de la raison est d'établir le 
rapport entre moyen et tin (en fai t, lire l'universel 
dans le particulier). Or, adapter c'est trouver une 
mesure juste, un réglage évitant les excès en moins ou 
en trop ; c'est cc que signifie le «juste milieu», 
mesure des vertus morales (mediocritas, qu'il ne faut 

surtout pas traduire par «médiocrité»), qui peut 
souvent exiger une grande force d'âme. Par contre, 
pour les vertus théologales. du fa it qu'elles ont Dieu 
pour finalité et objet direct, aucune limite n'est posée 
à leur déploiement ; l'amour en particulier est tou
jours susceptible de croître, et l'objet aimé, Dieu, peut 
ct doit toujours l'être davantage. Une formule de 
saint Thomas, rappelée par un théologien réformé et 
<.lisciple du Docteur Angélique, précise que les vertus 
naturelles (morales), expression du droit naturel, sont 
comme la voie de la charité (U. Kühn, Via cari· 
tutis ... ) ; pour étendre son influx, la charité utilise le 
canal des vertus morales afin d'irriguer Je terrain 
humain ; et une vraie charité est toujours à la 
recherche de nouveaux champs d'expansion mis à 
jour par l'évolution économique ou culturelle, pour 
accomplir l'œuvre du Christ, faire de tous les hommes 
une famille réconciliée de fils de Dieu. 

Autres conséquences de la primauté des vertus théolo· 
gales, surtout de la charité : d'abord le relief donné à des 
vertus jusque là jugées inférieures ou même mésestimées 
dans un contexte purement naturel, telles l'humilité ou 
l'obéissance, liées facilement à l'idée de subordination 
soci t~le, voire d'inégalité, alors que dans l'esprit chrétien, 
elles ne sont telles que par rapport à Dieu, souverain maître ; 
l'Evangile a donc un impact pour redonner à ces vertus leur 
place comme expressions de la vérité de l'homme face à 
Dieu. On pourrait en dire autant de la chasteté en général ou 
du renoncement chrétien ; la lumière de la foi fait sortir de 
l'ombre ces attitudes ct révèle leur caractère vertueux dans la 
pt:rsrective de la perfection chrétienne. 

De même saint Thomas a développé une théorie 
des vertus morales infuses; vu que Dieu est à la source 
du perfectionnement moral de l'homme par sa grâce, 
il est normal de parler d'une élévation surnaturelle 
des vertus morales purement natureiJes. Celles-ci, 
pénétrées par la grâce, ne restent plus simplement 
naturelles ; la foi surnaturelle pénètre d'une certaine 
façon ces moyens qui. dans leur naturalité, sont ineffi
caces pour le salut (Som. théo!. P 240, q. 109, a. 4 : 
« l' homme, dans l'ordre de nature déchue, ne peut 
pas, sans la grâce, observer la loi morale naturelle»). 
En l'absence d'une position officielle de l'Église sur le 
sujet, les théologiens discutent sur l'intérêt qu'il y a à 
conserver cette idée de vertus infuses (cf. O. Lottin, 
Morale fondamentale, p . 408-14). 

3. Renouveau actuel de la doctrine. - Peu d'échos 
ont été donnés en France aux nombreux débats qui, 
depuis deux décennies, divisent philosophes et théolo
giens, protestants comme catholiques, clercs ou laïcs, 
dans les pays de langue anglo-saxonne et germanique, 
sur la nécessité d'un renouveau de la doctrine des 
vertus. Précédé par quelques essais particuliers, c'est 
le livre du philosophe américain A. Maclntyre, Afier 
Virtues. A Study in Moral 'l'heory, Notre-Dame, 1981 
(voir sa recension, unique en France, dans la Revue 
thomiste, t. 86, 1986, p. 137-42), qui a ouvert 
vivement Je débat par un constat radical : face à la 
décadence moderne de la doctrine thomiste des vertus 
(véritable naufrage, selon Maclntyre), on ne peut pas 
recourir à l'éthique du devoir moral, dite moderne, 
d'origine kantienne; en effet celle-ci a perdu tout sens 
et contenu à notre époque sécularisée qui a évacué la 
croyance en un Dieu législateur suprême, en lequel la 
tradition plaçait la Jégitimité d'obéir à un devoir. On 
ne voit donc plus de sens à parler d'impératif catégo
rique ou de devoir moral absolu. Par un retour à la 
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pensée d'Aristote, il faut remplacer cette éthique du 
devoir par l'éthique de la vertu, liant le compor
tement moral de l'homme à son perfectionnement. 
Cette réaction rappelle la remarque célèbre d'É. 
Gilson à propos de la morale thomiste : « Morale sans 
obligation, si du moins on considère l'obligation 
comme s'imposant du dehors à l'acte humain pour lui 
conférer son caractère de moralité ; car la seule obli
gation que la morale thomiste reconnaisse à l'homme 
est celle d'être parfaitement homme, étant assuré qu'il 
sera par là ce que Dieu veut qu'il soit» (S. Thomas 
d'Aquin, Paris, 1923, p. 12). Une philosophe comme 
Iris Murdoch, dans son livre sur la souveraineté du 
Bien, veut restaurer la philosophie morale sur les 
ruines de la morale moderne qui réduit le sujet moral 
à une pure volonté. 

En Allemagne, si Je jésuite P . Schmitz intervient par un 
article remarqué sur la vertu comme voie pour déterminer le 
bien moral ( 1980, suivi en cela par J . Endres), son collègue 
B. Schüller se montre critique en évoquant les difficultés à 
réhabiliter les vertus ( 191!3). De nombreux autres auteurs 
proposent soit de repenser une nouvelle théorie des vertus, 
soit, dans une perspective conciliatrice, d'intégrer une telle 
théorie dans l'éthique du devoir. La littérature sur cc sujet 
est très abondante ; le livre de R. Kruschwitz et R .C. Roberts 
(1987) donne 26 pages d'une bibliographie sélective. Les 
titres les plus significatif:~ sont signalés ici dans la biblio
graphie finale. 

Le mérite de ces d iscussions est assurément de 
reposer le problème des vertus; il s'agit moins de 
rechercher le fondement du jugement moral (8. 
Schüller) que de déterminer le contenu des décisions 
éthiques; saint Thomas, en son temps, l'avait fait à 
partir de la psychologie médiévale, en calquant la liste 
des vertus et leurs différenciations sur celles des pas
sions ; il appartient aux moralistes modernes de faire 
de même; en effet, la doctrine aristotélicienne de l'ha
bitus se prête à un tel renouvellement, pour tenir 
compte des acquis · de la psychologie moderne et 
surtout des nouveaux problèmes qui se posent à la 
conscience morale, en évitant de tomber dans le 
réductionisme d'une certaine morale des vertus bour
geoises dénoncé plus haut. Quelques orientations 
peuvent être suggérés. 

D'abord dans le domaine religieux, à notre époque 
où l'aspect communautaire de la vie ecclésiale est 
exprimé par la liturgie, il y aurait lieu de redonner sa 
vraie place à la vertu de religion (cf. DS, t. 13, col. 
308-21 ; voir aussi Religion et foi. col. 321-35), trop 
facilement située comme une forme de la vertu de 
justice. Ensuite, l'évolution moderne vers la sociali
sation des rapports humains (cf. Jean xxm, Mater et 
magistrà, 1 5 mai 1961) exige de repenser théologi
quement la notion de justice sociale sur laquelle ont 
tant insisté les papes modernes (cf. notre Pour une 
théologie de l'âge industriel, l. 1, Eglise et croissance 
dtt monde, Paris, 1970, p. 282-393). Enfin, puisque 
l'un des aspects de la doctrine de J'habitus est la 
tension entre la croissante potentialité humai ne et 
l'exigence de rigueur et stabilité morales, l'extraordi
naire développement du progrès scientifique et tech
nique actuel, conférant à l'homme des pouvoirs pro
méthéens, les vertus de tempérance et de force 
prennent une tout autre dimension : il convient de 
leur donner un contenu adapté à notre temps, en un 
élargissement considérable de leur champ. C'est ce 
que suggère J. Endres dans son article qui énumère: 

la tolérance, la recherche de la paix, l'amour des plus 
faibles, l'usage rationnel des matières premières (trop 
souvent accaparées et gaspillées par une minorité), la 
protection de l'environnement, une plus grande vérité 
dans les moyens de communication, etc. Finalement, 
la meilleure manière de réconcilier vertus et devoirs 
serait de faire leur lien autour de la notion de droits 
de l'homme, dont nous avons rappelé les origines 
théologiques (Aux origines théologiques des droits de 
l'homme, dans Le Supplément, n. 160, 1987 : Las 
Casas et Vitoria, p. 111-22). 

En conclusion, ces discussions sur les vertus font 
apparaître que la vertu est un concept très approprié 
au renouveau de la théologie morale actuelle. D'un 
côté, il sauvegarde l'originalité et l'autonomie de 
l'effort humain dans sa temporalité. Mais de l'autre, 
par l'importance et le primat donné aux vertus théolo
gales infuses, il intériorise les décisions de faire le 
bien, prescrites par la loi morale, et de ce fait reva
lorise une certaine ascèse. Ainsi la reprise de la doc
trine des vertus peut permettre à la théologie morale 
de reprendre le lien, jusqu'ici assez relâché, avec la 
théologie spirituelle et mystique qui donne son sens 
profond à une éthique chrétienne. Les vertus infuses, 
en pénétrant tout l'effort de l'homme, mettent bien en 
valeur l 'essentiel du message évangélique : pro
mouvoir la divinisation du chrétien à travers les 
options de sa vie quotidienne. 
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lférol'cité des Vertus. 

Jean-Marie AuuERT. 

VERTUS ET VICES (TRAIT!!S StJR LES). - La vie 
morale et spirituelle implique nécessairement un 
combat contre les vices ct un effort pour acquérir les 
vertus. Par suite, les traités De virtutibus et vitiis ou, et 
même plus souvent, De vitiis et Virtutibus constituent 
un genre lilléraire chez les auteurs spirituels. Ce .ge1~re 
n'est pas entièrement nouveau : dé,1à dans l'antlqmté 
classique les notions abstraites d'ordre moral étaient 
souvent personnifiées selon le procédé rhétorique 
appelé prosopopée. Un des exemples les plus anciens 
est J'anecdote typique << Hercule au carrefour» rap
portée par Xénophon (Memorahilia n, 1 ,22-23) 
d'après le pythagoricien Pro~ic~s: le jeune héros v~it 
apparaître deux femmes qut lus proposent un chotx 
entre deux voies ; l'une s'appelle précisément Aretè 
(Vertu) et l'autre Kakia (Malice, Vice). Ambroise s'en 
inspire en montrant que s'opposent en notre âme 
Volupté et Vertu (De Cain et Abel 1, 4,13-5,21). 
Augustin, dans le débat intérieur qui précède immé
diatement sa conversion, fait parler d'abord ses 
«vieilles amies» (les convoitises charnelles), puis 

écoute Je discours de Continence (Confessions vm, 
1 1 25-27 · cf. Sermo 86,6 :A var ilia dit «conserve», et 
L1l. \:uri a ..:. ici : le luxe - « dépense»). Déjà Tertullien 
(De spectaculis 29,5) et Cyprien (De morta/itate 4) 
avaient mis en conflit divers vices et vertus; pour 
plus de détails, voir l'introd. de M. Lavarenne à la 
Psychvmachia de Prudence. 

L>ans le cadre de cet article, nous ne songeons pas à 
dresser un in ventai re complet de ce genre de traités. Nous 
renvoyMS pOur le moyen âge à celui qui a été dressé par 
M.W. nloomfield, B.-G. Guyot, etc. , Jncipits of Latin Wt;Jrks 
on tlw Virllles and Vices ... ( 1100-1500 A.D.), Cambndge 
Mass.. 1979, n. 0001-6553 (Bloomfield), et au fascicule 
annoncé dans la coll. Typologie des sources du moyen âge 
occidental (éd. BrepOIS, Turnhout) : R. Newhauser, 'the 
Trl!atises on Vices and Virtues. Notre inventaire inclut par 
co nt re les Pères et les auteurs des 6"-11" siècles; il comprend 
aussi des écrits qui, sans porter le titre spécifique, 
contiennent une importante section sur les vertus et les 
vices · mais nous ne faisons que mentionner certains traités 
d'ord;c théologique qui traitent le sujet d'un point de vue 
plu~ théorique que pratique. L'enquête s'arrête au début du 
17c siècle, et on verra pourquoi. Nous renvoyons souvent 
aux articles antérieurs du DS en indiquant le tome et les 
colonnes. 

L'analyse des textes a montré l'utilité de distinguer 
trois catégories de traités qui délimitent ainsi les sev 
tions de J'article: 1. Les « Con./lictus vitiorum et vir
tutum » ; - 2. Les <<De virtutibus et vitiis >> ; - 3. Les 
Florilèges sur cc même sujet. 

1. Les « Conflictus vitiorum ct virtutum ». - La Psy
chomachia (Bataille dans l'âme) du poète espagnol 
Prudence est, vers 400, Je premier traité de cette caté
gol'ie (résumé en OS, t. 12, . col. 24 87 ; éd. et tr~d. 
franç. M. Lavarenne, t. 3, Pans, 1948, p. 47-83; 2e ed. 
augm. 1955; autres éd. ct trad. signalées en OS, t. 12, 
col. 2490). Si le poème paraît aujourd'hui un peu 
lourd cl trop brutal dans ses descriptions, il eut un" 
grand succès: on en disce!"lle des réminiscences dans 
de nombreux auteurs méd1évaux (Aidhclm, Théodulf, 
Walter de Spire, Alain de Lille, etc.); cf. Lavare~ne, 
introd . ; le De anima attribué à Hugues de Satnt
Vict.or est inauthentique; l'auteur du 1. tv, 13- 17, PL 
177, 185-90, où se trouvent les principales traces de 
Prudence, n'a pu être identifié jusqu'ici. 

Grégoire le Grand, commentant J<!b 39,25, décr!t le 
combat contra nos de l'armée des v1ces; leur chel est 
superbia, ses duces les sept vices principaux (Moral/a XXXI, 
45,1\7-91; éd. M. Adriaen, CCL 143B, 1985, p. 1?10-13) ; 
mais il n'y a pas conflit avec les vertus, car ccUes-cJ ne sont 
pas ment ionnées. Isidore de Séville t 636, dans la scellon des 
Sementlae sur les vices et les vertus (Il , 32-44 ; PL 83, 
634·44), parle d'une pugna virtutum adversus vitta, rnais. de 
manière très générale; il utilise surtout des textes divers llrés 
des Moralia. 

Le second traité important est le De conflictu 
vitiorum et virtutum d'Ambroise Autpert t 784, abbé 
de Saint-Vincent du Vulturnc (éd. R. Weber, CCM 
27B, 1979, p. 909-31), suivi d'une Oratio contra 
septem vitia en deux recensions (ibid. , p. 933-59). 

L'auteur làit dialoguer vices ct vertus contraires selon le 
schcmc: « Superbia dicit... Hum ill tas vera rcspondel » ; 
s'opposent ainsi dans la suite inanis gloria-Domini timor; 
simulatio verae religionls-reli~:lo vera; innbnedientia· 
.w/Jit•ctin; invidia-congratulatio fraumri profectus; odium
carita.~ · detractio-/iberta.ç iustae correptionls; ira-patientia; 
prot,•rvia (mépris)-mansuetudo: tu mor (vanité~-humilis satis
factlo; tristitia-spirituale gaudium; wrpor (tlédeur)-vlrtutis 
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exerc:itium: dissoluta vagatia-stabilitas fmna; desperatio
jidei jlducia; c:upiditas-mundi contemptus; obduwtio-miseri
cordia; furtum et ./fllliS-innocentia; fallada. atq/~1! n~enda
cium·verilas; ventris ingluvies-ciborum pammnma : mepta 
laetitia-modera/Us maeror; mttltiloquium-tadtumitas; 
immwulitia-ln/PJ:rita.t carnis; luxurla-castita.1·; spfritalis ji:Jr
nicatlo-mzmditia ca mis; amor saecu/i praesentis-amor 
patriae c:at!ll!stis. L'avantage est toujours aux ver1 us, qui 
répondent par des versets de l'Ancien ct du Nouveau Tes· 
ta ment. 

La liste des vices secondaires est empruntée en grande 
partie à Grégoire, Moralia XXXI, 45,87-91 ; cette liste se 
retrouve dans plusieurs ouvmges postérieurs, sans qu'il soit 
possible de préciser s'ils dépendent de Grégoire ou d'Am
broise Autpcrt. Le De cnn.flictu sera en eni.:t souyenl 
retranscrit et publié sous les noms d'Ambroise de M1lan, 
Augustin, Uon le Gz and, Isidore de Séville, Grégoire_; on 
l'attribuera même à Léon IX; Vzncent de l:lcauva1s le 
reprend partiellement dans son Speculum historiale XXII, 
50. - Cf. OS, t. 7, col. 2169-72; t. 12. col. 855, 860-61. 

L'Anticlaudianus d'Alain de Lille t 1203 s'achève 
par la description d'un combat céleste entre les vices 
ou forces du mal, rassemblés pa.r Alecto, <'Ontre les 
vertus ou forces du bien, pour empêcher la formation 
de l'Homme nouveau que projette Nature (vu1, 147-•x, 
409; éd. et trad. R . 8ossuat, Paris, 1955, p. 177-97). 
Mais le point de vue est ici philosophique ct théolo
gique; il ne s'agit pas, sinon indirectement, d'un 
combat dans l'âme humaine. 

Étienne Langton t 1228, disciple d'Alain, a écrit 
une Summa de virils et virtutlbus et un Cor~f]ictus 
vitiorum et vlrtutum, qui restent inédits (DS, t. 4, col. 
1499). 

De nombreux poèmes médiévaux en langue latine traitent 
du conflit entre vices et vertus; voir la liste donnée par 
H. Walther. Das Slrl'itgedicht in der /ateinische11 Litera_tur 
des Miuelalters (Quellen und Untcrsuchungen zur lat. Philo
logie des Mittelalters 1//2), Munich, 1923, p. 110-26; on en 
retiendra la courte pièce De pugna vitiorum en 25 ~trophes 
de Philippe de Grèv1: (-Philippe le Chancelier, cf. DS 12, 
coL 1289,1294); éd. G.M. Drevcs, Analecta hymnft-a medii 
aevi, t. 21. Leipzig, 1 R95, p. 118-19, d'après le ms Egerton 
274 (13• ~->· 

Dès la première moitié du 13e siècle, le mêm~: thème est 
exploité dans des poèmes en ancien français : Raoul de 
Houdenc, So11ge d'eti/Î!r et Voie de Pamdls (éd. Ph. Lebesgue, 
Paris 1908) · Huon dê Méry Li Tomoiement (tournoi) Anté.
crist (éd. G. 'wimrner, Marbourg, 1888 ; voir aussi l'éd. de 
1'. Tarbé, Paris, 1851. qui donne aussi un morceau du Songe 
d'enfer) ; Rutebeuf, Bataille dl.'.s vices coll/re les ver/ris (éd. E. 
Faral etJ. Bastin, Œuvres, t. 1, Paris, 1959, p. 299-312; avec 
allusions au conflit entre mendiants ct séculiers, dont 
Rutebeuf prend le purti ), Voie de Paradis (Ibid. p. 336· 70). 
De même en vieil allemand : Der sunden widerstritt (fin 13c 
s.); Der geistlic:he Streit (début 14e; cf. DS, t. t4, col. 
1292-93 et 1261, bibliogr.). 

Le combat des verlUs ci des vices est souvent représenté 
duns l'art médiéval; d'. J. Houlet, Le combat des vertus et des 
vices. Les psydromac:hies dam l'art, Paris, 1969. - Lexikon 
der drristilichen lkonograpJrie, art. Tugcnden und Lastcr, 
t. 4, 1972. col. 380-90 (M. Evans ; bibliogr.). 

2 . . Les traités « De virtutibus et vitiis ». Dans les 
écrits de cette seconde catégorie, les auteurs ne s'atta
chent pas à mettre en conflit vices et vert us ; ils se 
contentent d'en étudier une liste ; les oppositions 
n'apparaissent qu'incidemment. Parmi les vertus, on 
trouve habituellement les trois vertus théologales et 
les quatre vertus morales, mais aussi d'autres qui leur 
sont rattachées ou considérées pour ellès-mêmes. 
Pour les vices, il s'agit d'abord des sept (ou huit) 

«vices capitaux» (cf. Péchés capitaux, DS, t. 12, col. 
853-62), des vices qui en dérivent dans la liste de Gré
goire le Grand, ct d'autres encore. 

Dans la tradition gréco-byzantine, on retiendra surtout la 
Scala de Jean Climaque t 650, qui situe les vices au centre 
de l'ouvrage, entre les vertus monastiques fondamcntules 
(obéissance, pénitence. souvenir de la. mort, pc~ntho~·>. et 
celles qui couronnent la « v1e pratique>> (szmphc1té, 
humilité, discernement) ; cf. le tableau donné en DS, t. 8, 
col. 373. Deux autres écrits ont été conservés dans la Philo
c:alie: Jean de Damas, Sur les vertus et les vices ; Grégoire 
Palamas, A la moniale Xenè sur les passions et/es vertus; cf. 
OS, 12, col. 1340,13 et 1342,26, 

La colle.ction systématique des Apophtegmes, dont le 
premier témoin est la version latine de Pélage et Jeun, est 
organisée globalement selon les vices et les vertus (DS, t. 1. 
col. 767) ; il en est de même pou~ 1~ collection tr~duitc pa,r 
Paschasc de Dume et récemment ed1tée par J.O. Frc1re (OS, 
t. 12, col. 294-95). Cf. supra, art. Verba seniorum. 

1° ÉPOQIJE CAROI..INGJENNE. - Alcuin t 804 adresse à 
Guy, comte de Bretagne, un opuscule De virtutibus et 
vitiis (PL 101 , 613-38). Ce petit manuel de vie chré
tienne contient d'abord une série de chapitres sur les 
vertus: sagesse, foi , charité, espérance ( 1-4), paix, 
miséricorde, pardon, patience, humilité, componction 
(6-1 1); suivent des considérations sur la confessi~n (il 
ne s'agit pas de confession sacramentelle, ma1s de 
reconnaître ses propres péchés), la pénitence, la 
conversion à ne pas retarder, la crainte de Dieu, le 
jetine, les aumônes ( 12-17), la chasteté ( 18), la fraude, 
les jugements téméraires, les faux témoignages (19-
21); après des ch. sur l'envie, l'orgueil, la colère, 1~ 
vaine gloire (22-25), le ch. 26 sur la persévérance _qui 
conduit à la vie céleste semblerait une conclusiOn. 
Mais viennent ensuite des ch. sur les huit vices 
capitaux (27-34) dont certains font double emploi 
avec ce qui précède. L'ouvrage s'achève par u~ ch. su~ 
les vertus cardinales (35) et une concluSIOn QUI 
reprend les intentions du prôlogue (36 ; les citations 
de «Salomon » - Siracide sont un ajout postérieur). 

Une éd. critique de ce texte s'imposerait, avec une 
recherche sur les sources. Malgré H. Rochais (DS. t. 5, col. 
441 -42). J'opuscule n'est pas un florilège ; comme dans la 
plupart de ses écrits, Alcuin recueille ici le fruit de ses lec
tures, même si celles-ci portent déjà sur des compilations 
antérieures, et il y ajoute ses propres réflexions. Comme l'a 
montré L. Wallach (Alcuin on Virtues and Viœr, dans 
Harvard Theologlcal Review, t. 48, 1955, .P· 1 ?5-95),_ il 
utilise, surtout pour les vertus, une collection d homéh~s 
pseudo-augustiniennes qui e"ist.ait déjà (on verra plus l_om 
que Défensor de Ligugé la connaît yers 700) et dont 11 .Y 
aurait lieu de chercher les origines (1l faut renoncer à vozr 
dans ces homélies l'œuvre d'Alcuin, comme l'ont pensé les 
Mauristes); pour les vices, il suit Cassien ct Grégoire le 
Grand. 

Le De l•itiis et virtutibus attribué à Raban Maur 
t 856 (OS, t. 12: col. 859) doit être restit~é à H~lit
gaire de Cambrait 830 (OS, l. 13, col. 6); Il const1tue 
en effet les 1. 1-11 de son Paenitentiale (PL 105, 
658-78). Halitgaire adopte la liste des huit «vices 
principaux» de Grégoire (1) et traite ensuite des 
vertus théologales et cardinales (11). L'ouvrage 
pourrait être rangé par~i les florilèges (~f. J?S. t.. 5, 
col. 442-43), car il est fa1t en grande part1e d extr3l•ts 
d'Augustin, de Julien Pomère et surtout de Grégo1re ; 
mais le choix des textes et leur agencement donnent à 
ce petit traité de morale chrétienne une certaine origi-
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nalité. Malgré son titre, le De cavendis vitiis et exer
cendis virtutibus d'Hincmar de Reims t vers 878 (PL 
125 837-930), adressé à Charles le Chauve, ne relève 
pas' du genre ; seul le ch. 2. traite . des sept yices 
capitaux, le reste est une mst ruct1on sur d1vers 
sujets. 

Aux 1 oq 1 c siècles, pél"iodc très pauvre en œuvres litté
raires, on ne trouve aucun traité sur notre thème. Le De 
c;ottfliclll (PL 143, 55~·78) a~tri,bué purfois au pape Léon IX 
(104R-1054) est en fatl celm d AmbrfHSe Autpert. 

26 12() SIÈCLE. - Hugues de Saint-Victor t 1141 traite 
«De vitiis et virtutibus » dans la 13" pars du De 
Sacramentis tldei (PL 176, 325-50): viCes (ch. 1 ), 
vertus (celles' des béatitudes) ct œuvres bonnes (2), 
crainte ct amour (3) ; les ch. 4-12 offrent un petit 
traité sur la charité ; mais Hugues traite ailleurs le 
même sujet (DS, t. 7, col. 931-32). - Sur le De amore 
et odio carnis de Raoul de Fly, cf. DS, t. 13, col. 108. 

Le Verbum abbreviatum de Pierre le Chantre 
t ll87 (PL 205, 23-370) doit servir principalement 
aux prédicateurs « ad vitiorum redargutionem et ad 
virtutum et morum commendationem, et opcrum 
nostrorum directionem ncgotiorumque in Ecclesia 
emergentium decisionem » ( 1 ). Les vertus et les vices 
sont traités, sans ordre rigoureux. dans quelques cha
pitres: humilité et orgueil (10; 13), envie, fille de l'or
gueil et mère de la detractio ( 1 1-12), douceur (15), 
pauvreté (16-17), cupidité et avarice ( 19-21) ; plus 
loin: paresse (81 ), recherche du superflu en tous 
domaines (82-86), prodigalité (1!7-88), foi (92-93), 
espérance (94), charité (95), miséricorde et clémence 
(98-103), pureté de cœur (109), paix (110-11~). 
patience (114), vertus cardinak:; (115-119), obéiS
sance (122), magnanimité (123 ), simplicité ( 1_28), 
gourmandise ct ivresse (135). Sur tous ces pomts, 
l'auteur fournit des éléments doctrinaux, des textes 

·bibliques, des citations d'auteur~ classiques et des 
Pères, parfois des exempta. Cf. DS, t. 12, col. 1536. 

La Summa de virtutibus et vitiis d'Alain de Lille 
t 1203 (éd. O. Lottin, Psycho/ogù, et Morale aux X/lt 
et XIII" siècles, t. 6, Gembloux, 1960, p. 27-92; cf. 
M.-Th. d'Aivcmy, A. deL. Textes inédits, Paris, 1965, 
p. 62-64, qui date l'ouvrage de 1170/80) est le p~emier 
traité d'ordre théologique; il n'y est pas question de 
stimuler la vie chrétienne par des ex hortations ou 
l'autorité de l'Écriture et des Pères, mais bien de 
«classer)) les vertus et les vices, d'en marquer les rap
ports réciproques, d'en donner une définition ou une 
description. 

Le Speculum universale de Raoul Ardent (2e moitié 
12e s.) est parfois intitulé Liber de virtutibus et l'itiis 
(Paris, B.N. lat. 3242); il s'agit de la seconde patti~ du 
traité qui concerne les vertus «pratiques)) ct les vtces 
oppo~és; l'ouvrage e~t d~jà d'o~~1re théologique p~r 
les définitions et explications qu 1l comport.e, mats tl 
fait aussi appel à un nombre imposant d'autorités; cf. 
DS, t. 13, col. 99-10 l. 

La question des vertus et des vice~ est aussi abordée par 
les prédicateurs du 12c siècle, à l'occasion des thèmes qu'ils 
ont à traiter. Voir, à titre d'exemple, les auteurs étud1és pàr 
J. Longère, Œuvres oratoires des MaÎtres parisiens au Xlle 
siècle, Paris, 197 5, ch. 5, t. 1, p. 279-355 ; notes au t. 2, 
p. 221·61 (Honorius Ausustodunensis, Pierre Lombard, 
Maurice de Sully. Odon de Soiss<>ns, Pierre Comestor, 
Hilduin, Pierre de Poitiers, Prévostin de Crémone, Alain de 
Lille, Raoul Ardent, Jacques de Vitry); l'introd. du ch. note 

la dépendance par rappOrt à Cassien et Grégoire le Grand 
(p. 279-85; surtout, p. 284, le tableau ct la liste des vices 
st:condaires). 

3° 13c SII::CLE. -Guillaume d'Auvergne, mort évêque 
de Paris en 1249, a écrit une Summa de virtutibus et 
vitiis (Opera, Paris-Orléans, 1674; réimpr. Francfort
sur-Main 1963 ; t. 1, p. 102-328). Dans la seconde 
section De moribus (p. 119-260), l'auteur abandonne 
la via p~obationis pour la vi.a.narr~tionis: i~ fait parler 
chaque vertu, depuis la fo1 JUSQU à la patlenc~, pour 
nous rendre « lucidiores et jucundiores )>. Gmllaume 
traite égàlement des vertus et du combat spirituel 
dans d'autres écrits; cf. OS, t. 6, col. 1188-89. 

Le traité du t3c siècle qui devint le plus pop~.~;Iai~e 
est la Summa de virtutibus et vltiis du domtmcam 
Gui Uaume Peyraul, 1' vers 1271 ; . il fut so~venl c?pié, 
édité, abrégé ou imité dans la sutte (derntère éd1t1on, 
Paris, 1668/69 ; cf. A. Dondaine, AFP, t. 18, 1948, p. 
189). Le De vi/lis fut rédigé d'abord vers 1236, le De 
virtutibus avant 1248; mais les mss et les éd. ont le 
plus souvent inversé l'ordre. 

L'ouvrage n'est pas un simp~e tlo~ilège. Les _cita
tions y abondent sans doute, mats Gutl.laume y a.~outc 
les descriptions ou définitions et les rehe par des tran
sitions qui permettent d'organiser la matière selon un 
plan très précis. Le De viliis est di.visé en 1_1~uf traités : 
de vitiis in genere, gu/a, /uxurza, avant/a, aced~a. 
superbia, invidia, ira, peccata linguae (ce dermer 
semble une nouveauté). Chaque traité comporte t~ois 
parties : le vice lui-même et ses dommages, les v!ces 
qui en dérivent (satellites), les remèdes. Le De vtrtu
tibus comprend cinq parties. subdivisées en traités et 
ceux-ci en chapitres : 1. De virtutibus in communi. n.l) 
D<~ virtutibus tlteologicis ; 2) De jide ; 3) De spe ; 4) De 
carilate (18 ch.). 111.1) De virtutibus cardina/ibus; 2) 
De prudentia; 3) D_e jortitudine; 4). De justicia ~lou~ 
exposé en 16 « parttes )>). 1v. De doms. v. De ~eat~t~dt
nibus (cf. OS, t. 6, col. 1231-32 ; Th. Kaeppeh, Satpta 
Ord. Praed. medii aevi, t 2, Rome, 1975, p. 133-
42). 

De f>eyraut dépend La Somme le Rt>Y de Laurent d'Or· 
léans ( 1280), appelée pa1·fois Trai~é des vice~· el des vertus ; 
sur cel intéressant ouvrage en anc1en frança1s, cf. DS, t. 9, 
roi. 404-06 ; les sections 3-4, sur notre thème, ont leur 
pendant dans Le miroir du monde, qui est de la même 
époque. 

Thomas d'Aquin traite <<in communi )) des vertus 
et des vices dans la la 2ae de la Somme théologique; 
il y revient plus longuement «in speciali )) dans l'en
semble de la 2a 2ae. II utilise aussi Peyraut (cf. DS, 
t. 15, col. 736). 

Jacques de Bénévent op t après 1271, dans son 
Virùlarium consolationis (éd. dans Bib/iotheca casi
nensîs. t. 4, 1880, p. 263-315), parle successivement 
des péchés et des vices (1-11), des vertus th~ologales et 
cardinales (111), de 27 autres vertus chrétiennes (1v), 
puis de sujets divers comme la sagesse, l'amitié, etc. 
(v), enfin des divers états de vie (religieux, prélats, 
clerc!), doctes, prédicateurs ... ) et conclut par les fins 
dernières (v1); OS, t. 8, col. 30-31. 

Le tableau (arbores) généalogique des vices et des vertus 
reproduit à la suite (p. 316-17) est tiré d'un autre ms du 
Mont Cassin ; l'attribution de ces arbores à Bonaventure est 
p<:u assurée (cf. B. Distelbrink, Bonaventurae Scripta, Rome, 
1?75, p, 95-96). 
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Jean de Galles (Wallensis) ofm t après 1283 a l!t:rit un 
Collcctiloquium (ou Moni/oquium) de vitiis, 1•irtutibus, 
pMnis et praemiis resté inédil ; les 1. 1·11 traitent des « vices 
capitaux>> et des vertus opposées; ils sont conservés. entre 
autres, dans le ms lat. 3243 de la B.N. de Paris (C(.lmplété 
pour les autres « livres>> par le ms 3241 ; les deux sont de la 
fin du 13• ou du début 14e s.); voir l'analyse dans CUialogul' 
des mss latins. t. 4, 1958. p. 427-29. - OS, t. 8, col. 533. 

Le Liber de virtutibus et vitiis de Servasanctus de 
Faenza ofm t vers 1300 (DS, t. 14, col. 671 -72) est, 
comme l'ouvrage de Peyraut, destiné aux prédica
teurs, mais la matière <~n est moins large et la façon de 
trai ter le sujet tout autre (d'abord les « auctorit:ttes )), 
Écriture, Pères, auteurs spirituels et profanes; ensuite 
la «ratio» philosoph ique; enfin les « exempla >>). 
L'auteur oppose successivement en 17 distinctiones: 
foi-erreur; espérance-désespoir; charité-amour de 
soi, haine et envie ; prudence-sottise; virginité. chas
teté-luxure ; humilité-orgueil ; pauvreté-avarice; clé
mence et paix-guerre et fureur ; joie spirituclle-acédie 
et paresse; suivent trois chapitres sur patience ct per
sévérance, justice, obéissance et miséricorde, péchés 
de langue. Cf. L. Oliger, Servasanto da Faenza t' il suo 
« Liber de virt. et vit. », dans Miscel/anea Fr. Ehrle, 
t. 1, Rome, 1924, p. 148-49, qui donne le proiClgue et 
l'épilogue ainsi que la liste des distinctiones. 

4" 14° ET 15° SlficLES. - Sur la Diaeta sa/utis de Guil
laume de Lanicia ofm tavant 1310 (éd. A.C. Peltier, 
Opera ... Bonaventurae. t. 8, Paris, 1866, p. 247-358), 
voir DS, t. 6, col. 12 18-19. L'auteur traite dc~s sept 
péchés capitaux dans les ch. 3-9 du Titulus 1 : 
superbia, invidia, ira, avaritia, acedia, gula, luxuria; 
il les définit, les compare à des animaux, des 
maladies, etc., en décdt les dommages et les dérivés, 
en s'appuyant sur l'Écriture et plus rarement sur des 
auteurs comme Jérôme, Grégoire le Grand, Bernard. 
Le Tit. 1V a pour objet les conseils évangéliques. Le 
Tit. v traite des vertus théologales et cardinales selon 
la méthode appliquée aux vices. Après les Tit. v1 sur 
les dons du Saint Esprit, les Tit. vu-vm parlent des 
béatitudes et des frui ts de l'Esprit, ce qui entraîne de 
nouveaux exposés sur les vertus correspondantes. Les 
Tit. •x-x traitent du jugement dernier, des peines de 
l'enfer et des joies du Paradis. La matière du traité 
recoupe ainsi celle dont avaient parlé Guillaume 
Pcyraut, Jacques de Bénévent ct Servasanctus. 

Le Cin•a quadraginta dt1as mansiones ... inédit ~t oi t être 
attribué au franciscain Jean Michel (Michaclis) 1' vers 
1320/25 plutôt qu'à l'ermite augustin Michel de Massa (OS, 
t. 10, col. 1183); sur la méthode de cet auteur, voir DS, t. 10, 
col. 11 98-99 ; il met en tlppositi()n orgueil et humilité, envie 
et charité, colère et patience, gourmandise et tempénmce, 
avarice ct libéralité, lux ure et chasteté, acédie ct force. 

Mentionnons encore : Henri de Friemar l'ancien t 1340, 
ermite augustin, De occultatîone vitlonun sub spec/e l'irwwm 
(inédit, OS, t. 7, col. 192·93); en dépend la seconde partie 
du Tractatus dP vitiis caoilalibus de son confrère Hermann 
de Schildesche (OS, t. 7, col. 303). De lu même époque date 
la Mede/a animae langue11tis du dominicain Gi:rard de 
Stcrngassen (DS, t. 6, col. 28 1·82). 

Au 15" siècle, il faut retenir d'abord Je De vitiis et 
virtutibus de Nicolas de Dinkesbühl t 1433 : il s'agit 
de douze sermons datés de 1421/22, largement dif
fusés ct traduits en allemand, qui forment le 6c des 
Tractatus oeta publiés par J . Wimpfeling, Strasbourg, 
1516 (f. 1 10-46); cf. US, t. Il , col. 274-76 ; Ver.fasser
lexikon, 2< éd., t. 6. 1987, col. 1048-49. L'auteur 

étudie ou oppose successivement: orgueil, vainc 
gloire et humilité, envie et correction fraternelle, 
colère, avarice, chasteté et luxure, tempérance ct gour
mandise ; il avait déjà parlé de l'aeédie dans le De 
di/ectione Dei et proximi en l'opposant à la joie spiri
tuelle causée par la charité. Nicolas revient sur les 
vices dans le 7c traité, De septem vitiis capitalibus, qui 
est plutôt un manuel de confession (éd. Wimpfeling, f. 
t 46-1 51 ). Voir A. Madre, N. v. D. Le ben und 
Schriften, BGPTMA 40/4, 1965, p. 164-65, 192-202 
(qui donne une longue liste de mss). 

Le traité le plus savant de l'époque est la Summa de 
virtutibus et vitiis de Denys le chartreux, rédigée vers 
1453 (Opera. t. 39, Tournai, 1910, p. 13-242). Le 1. 1, 
après une série d'articles sur le péché en général, la 
distinction entre péché mortel et péché véniel, étudie 
les péchés capitaux (nature, causes, espèces et dérivés, 
remèdes) dans l'ordre suivant: orgueil (art. 24-30), 
avarice (31-38), luxure (40-47), gourmandise (48-53), 
colère (54-59), acédie (60-66), envie (67-73), vaine 
gloire (74-79), péchés de langue (84-88), jugements 
téméraires. Le 1. "· après la grâce ct la vertu en général 
(l-6), envisage la foi (7), l'espérance (8), la charité 
(9-15), la crainte de Dieu ( 16-17), la patience (23-27), 
la douceur (28), la chasteté (29), la sobriété (30-31 ), la 
miséricorde (32), la justice (33), la prudence et la dis
crétion (34), la libéralité (35), l'obéissance aux pré
ceptes du Décalogue (36-40), la correction fraternelle 
(41); suivent une série d'articles sur la prière, les ten
tations, la pénitence, les devoirs du confesseur (42-
51 ). 

Cet ouvrage érudit mais prolixe, très rigoureux dans ses 
jugements, emprunte à des sources d'ordre trl:s divers: 
sommes théologiques (dont celle de saint Thomas), traités de 
droit canonique, Ecri ture, Pères ct auteurs spirituels, etc. Il 
fut édité à Cologne en 1533 par les soins de Thierry Lober 
(OS, t . 9, col. 962; éd. reprise par celle de Tournai). 

Au début du 17" siècle, l'ouvrage de l'évêque 
anglican Joseph Hall, Characters oj'Vertues and Vices 
(Londres, 1608 ; repris dans la suite avec d'autres 
œuvres), eut un indéniable succès; il fut traduit en 
français et en allemand (DS, t. 7, col. 57). Mais le 
thème des vices et des vertus entre dès lors dans les 
ouvrages sur l'ensemble de la vic spirituelle, qui se 
multiplient dès cette époque (DS, art. Mystique, t. 10, 
col. 191 9-39). Ainsi le De exterminatione mali et pro
motione boni du jésuite Jacques Alvarez de Paz 
t 1620 fait du traité De extinctione vitiorum la Pars 
secunda du 1. 1, tandis que le De adeptione virtutum 
constitue la Pars secunda et la Pars tertia du 1. 11. 

(Opera, t. 2, Lyon, 1623, col. 105-208, 597-750) ; les 
deux traités furent cependant édités à part à Anvers 
en 1624 ; en outre Je 1. 1v revient sur les vertus reli
gieuses de pauvreté, chasteté, obéissance. Sur les tra
ductions, cf. Sommervogcl, t. 1, col. 256. 

3. Florilèges : recueils de sentences ou d'exempla. -
Le premier recueil du genre est Je Liber scintillarum 
du moine Défensor de Ligugé (PL 88, 597-718; éd. 
crit. H.-M. Rochais, CCL 11 7, 1955, ct, avec trad. 
franç., SC 77 et 86, 1961-62). 

L'ouvrage fut écrit à la requête d'Ursinus, abbé de 
Ligugé vers 700. Après un prologue, il comporte 8 1 
chapitres constitués exclusivement de citations t irées 
de l'Écriture et des Pères, des Recognitiones pseudo
clémentines à Isidore de Séville; les citations des 
Pères ont été répertoriées dans les notes des deux éd. 
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de Rochais : elles attestent la connaissance d'une col
lection d'homélies pseudo-augustiniennes (en part. 
Serm. 254, 291, 297, 302, 304) utilisées plus tard par 
Alcuin et aussi, à notre avis, par Raban Maur malgré 
les avis contraires de Migne; on y décèle aussi des 
emprunts aux Vitae Patrum. Bon nombre de chapitres 
traitent des vertus ct des vices : charité, patience, 
humilité, pardon, componction, abstinence, crainte, 
virginité, justice, envie, orgueil, sagesse, colère, vaine 
gloire, fornication, avarice, ébriété, foi , espérance, 
miséricorde, tristesse, curiosité, :;implicité (cf. table, 
sc 77, p . 52-55). 

Les citations sont choisies avcr ~oin, brèves, bien 
frappées, donc faciles à retenir. Le compilateur lui-même a 
été conscient de leur valeur: « sentencl:S brillantes>>,« perles 
et gemmes>>, «gouttes jaillisant en source», ~~étincelles de 
feu»; il laisse ainsi perce.· les fruits qu'il a retirés de sa lectio 
div/na. et le lecteur accueille aisément « aveç cœur et gra
titude ces melliflua verba >> (cf. prologue). Cc (( libellus >> est, 
à sa manière, un petit chef d'œuvre. 

Sur « le florilège anonyme pour Alagus >>, le Diadema 
monachorum ct la Via regla de Sma.-agde de Saint-Michel 
t après 825, Qui ne traitent qu'incidemment des vertus ct des 
vices, voir H. Rochais, art. Florilèges, DS. t. 5, col. 443-44. 

La Pharetra («carquois») pseudo-bonaventurienne 
(éd. A.C. Peltier, Opera ... Bonav<'nturae, t . 7, Paris, 
1866. p. 5-23 1) est aussi intitulée parfois Liber scintil· 
/arum ou Scintillarium; son auteur n'est pas Ouibe11 
de Tournai ofm t 1284, mais prohablement un autre 
franciscain, écrivant avant 1261 (cf. R. Distelbrink, 
Bonaventurac Scripta, p. 167-68). C'est un recueil de 
citations patristiques. dont le 1. ntraitc Dr: viliis princi
pal/bus et mu/lip/icitate virtutum ; il cite principa
lement Ambroise, les Mora1ia de Grégoire et diverses 
œuvres d'Augustin (auquel est attribué le De conjlictu 
d'Ambroise Autpert, longuement cité au ch. 15). La 
liste des« vices principaux» est celle de Grégoire (ch. 
6-13); puis l'auteur traite des vertus théologales et 
cardinales, auxquelles il ajoutr. la clémence, la 
modestie et l'obéissance. D'autres vices apparaissent 
dans le J. 111 (De pericu/osis) : péchés de langue (ch. 3, 
par exemple sottises, bagatelles, jactance, excuses, 
flatterie, mensonge, jurements et blasphème), 
curiosité (7), négligence (8), obstination ( 13), déses
poir (14), etc. De nouvelles vertus viennent encore 
dans le 1. rv (De gratiosis) : humilité, simplicité, 
pudeur, amitié, concorde ( 12-16), bonté (23), ferveur 
(25). 

Quoique l'ouvrage soit destiné nux prédicateurs, les 
citations qu'il fournit sont riches de sève spirituelle, 
ce qui explique sa large diffusion ( 120 mss). 

Le dominicain Nicolas de Hanappes t 1291 (OS, 
t. Il, col. 283-84) a laissé un Libet· de exemp/is sacrae 
scripturae, édité parfois sous les titres Summa de vitiis 
et virtutibus (Cologne, 1544 ; Paris, 1548) ou Biblia 
pauperum (éd. Peltier, Op. Bonm• .. t. 8, Paris, 1868, 
p. 483-641 ). C'est une sorte de {~ fichier>> de récits 
scripturaires, avec parfois les citations afférentes, sur 
des thèmes momux, encore à l' usage des prédica
teurs; les ch. 34-99 concernent les vertus et les vices, 
sans ordre bien précis. Les exempla bibliques servent 
surtout à intéresser les auditeurs, tout en stimulant à 
les imiter; mais la sève spirituelle paraît moins riche 
que ceUe de la Pharetra. 

Sur le Lumen anime type B (prcmio.:r témoin : ms 130 de 
Vorau, écrit en 1332), qui contient Cil appendice un traité 

des vices ct des vertu~. voir OS, t. 9, col. 1140-42, où est 
résumé l'art. de Mary et Richard Rou sc dans AFP, l. 41, 
1971 , p. 5-11 3 (des mêmes auteurs, art. Lumen anime, dans 
Vcrjùsserlexikon, 2c éd., t. 5, 1985, col. 1 050-54). Le Mani· 
pu/us exemplorum, virtutum vitiommque du bénédictin Jean 
Bernier (de Fayt) t 1395, abbé de Saint-Ba von de Gand, fut 
édité simultanément à Douai et Mayence en 161 4 (DS, l. 5, 
col. 447 ; t. 8. col. 289). 

On peut encore signaler, au début du 17° siècle, le 
Panarion et le Viridarium de Jean Busaeus (Buys), Mayence, 
1609 et 1610 ; ces deux florilèges se complètent, le premier 
fournissant une ~~pharmacie>> contre les vices, le second un 
~~herbier>> en faveur des vettus; cf. art. Florilèges, DS, t. 5, 
col. 448. Quant à la Sylva locorum de Louis de Grenade (OS, 
l. 5, col. 447) et à l'Epitome Sanctomm Patrum de Jean 
l..<ipez op (Rome, 1596; DS. t. 9, col. 999), on peut déjà les 
ranger dans le genre ((Bibliothèque des prédicateurs». 

CoNCLUSION. - Les traités sur les vertus et les vices 
méritent l'intérêt sous plusieurs aspects. Ils sont 
d'abord les témoins des mœurs et des coutumes de 
l'époque à laquelle ils ont été rédigés. Ils sont ensuite 
le:; témoins de la culture à cette époque ; on perçoit à 
travers eux quels auteurs étaient Jus, à qui était 
attribué tel ou tel ouvrage (nous avons noté l'impor
tance de Défensor pour la tradition des sermons 
pseudo-augustiniens). Enfin, ces traités véhiculent un 
enseignement moral ct spirituel dont la valeur n'est 
nullement négligeable. 

De nombreuses questions resteraient à étudier: 
l'évolution de la liste des «péchés capitaux» (cf. OS, 
t. 12, col. 850-62), en particulier la date à laquelle le 
« péché de langue» s'ajoute pratiquement à cette liste 
(Gui llaume Peyraut semble le premier témoin, en De 
vil Us 1x) ; la «filiation» entre les divers ouvrages, que 
l'on peut déceler par exemple dans les listes des 
vertus ; la proportion des sections consacrées à 
chaque sujet : la charité y tient toujours une large 
place, souvent en tête; l'avarice (où entrent souvent 
des questions qui relèvent de la justice) occupe, par 
exemple chez Peyraut, bien plus de pages que la 
luxure (1 49 contre 48 dans l'éd. de Lyon, 1554). Pour 
tout dire, ces traités montrent que les Pères et les 
auteurs médiévaux ou modernes avaient sur la 
moralité de l'homme des vues réalistes mais équili
brées : ils étaient bien conscients de l'inclination au 
vice mais ne désespéraient pas de conduire à la vertu. 

Aimé SOLIGNAC. 

VF.RVOOR'f (FAANÇOJS) , franciscain, vers 149 5· 
1555.- Né à Mahnes à la fin du 15° siècle, Frans Ver
voort y décéda le 24 novembre 1555. Après la mort de 
ses parents il entra chez les frères mineurs de I'Obscr
vnnce de la province de Germanie inférieure. On ne le 
trouve pas enregistré à l'université de Louvain, mais, 
vu l'érudition qu'on lui attribue, il est probable qu'il a 
étudié au Studium TheoloRicum des frères mineurs, 
annexe officielle de l'université dont les étudiants 
étaient excusés de J'immatriculation. 

Les détails de sa personnalité sont presque exclusivement 
connus par une lettre de son supérieur 1-lenri Helstanus 
adressée à Jean d'Isemborch, archevêque de Trèves. De cette 
lettre il résulte que l'archevêque avait demandé de lui 
indiquer un candidat capable d'entreprendre une mission 
up!)Stolique en son archidiocèse, ct en même temps il se ren
seignait sur l'auteur anonyme dont il a lu un livre avec ln 
maxime 0 Heere, wanneer? (((Seigneur, à quand'!>>). Hels
tanus lui répond que l'auteur de ce livre serait en effet le can· 
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didat idéal, ce qu'il prouve en reprenant point par point les 
qualités requises par le prélat : l'auteur de cc livre, et de 
beaucoup d'autres, est un frère mineur dévot, né à Malines 
où il vit encore en bonne santé. Helstanus assure que 
lui-même a été témoin que ce frère s'entretenait avec des 
.Juifs en hébreu, chaldé~:n et latin, et qu'il est expert dans les 
langues vulgaires comme le flamand et l'allemand. En outre, 
il se montre grand adversaire des erreurs cont.cmporaines, 
enseignant la foi romaine, respectable de vic et mort au 
monde. Afin de combattre les livres hérétiques divulgués en 
langue vulgaire, il a composé beaucoup de livres en thiois 
afin de pourvoir les couvents isolés en lecture pieuse. l' our le 
grand public et pour la jeunesse il a traduit les livres des 
saints docteurs. Helstanus ajoute que tous ~:eux qui 
connaissent J'auteur de plus près sont persuadés qu' il a 
obtenu sa connaissancl! de Dieu et de l'Ecriture sainte par 
l'exercice de la vertu ct par la prière, plus que par l'étude 
personnelle. Il finit par le vœu que ses écrits soient divulgués 
par l'imprimerie. 

La lettre d'Helstanus ne prouve pas que Vervoort est 
effectivement allé à Trèves, cc qui est très inccrt~Jin. Parmi 
.les anciens auteurs Sandcrus seul l'affirme en tc:rmes vagues 
qui ne permettent aucunc:ment de présenter Vcrvoort 
comme un inquisiteur officiel, comme on l'a écrit. 

La lettre de Helstanus était datée du 30 juin 155 1, 
quatre ans avant la mort de Vcrvoort. C'est dans la 
même année que quelques notables du clergé et de ses 
amis commencent à éditer quelques-uns de ses livres. 
On les édite sous les noms de ces amis, comme Petrus 
Godefridus, Jan van Brugghe et Aert Peeters. Évitant 
de révéler le nom de l'auteur, on tentait de rompre 
l'anonymat par des indications : l'image d'un frère 
mineur au pied de la croix, l'insertion de la devise 0 
Heere, wamzeer ?, et même une fois par les initiales 
BFV. Ces indicat ions suffisaient pour quelques 
initiés. Même quand en 1566, onze ans après la mort 
de Vervoort, un st~ul de ses livres, Hel /Jntylocht 
Clcedt. fut édité sous son nom, les bibliographes 
continuèrent longtemps à ne lui attribuer que ce seul 
livre ou quelques autres. C'est seulement en 1925 que 
Prosper Verheyden, l' infatigable admirateur de Ver
voort, réussit à composer un inventaire quasi complet 
de ses œuvres éditées et non éditées. Actuellement on 
connaît 14 livres (79 éditions), ct 22 titres de livres 
probablement jamais édités. 

l) /)ie Woestijne des Heeren. Anvers, 1551 (:UO f.), 
1554, 1557, 1599, 1612, 1613, 1650; Louvain, 1575, 
1585, 1586 : «Le désert du Seigneur, enseignant 
comment un bon chrétien suivra le Christ. Lumière 
de la Vérité dans le désert ténébreux de ce triste 
monde, en toutes les vertus de la perfection ... Ceci 
peut être le manuel de tous les hommes spirituels, 
étant plein d'exercices ardents, doctrines et prières 
salutaires». - 2) Des Vijants net, Anvers, 1552 (156 
f.), 1556, 1561 , 1597, 1609 : «Le Filet de l'Ennemi, 
de ses œuvres mauvaises, conseils, visions, appa
rences trompeuses ct pièges malicieux ... >>. 

3) De Pane Ange/orum, Louvain, 1552 (184 f.) ; 
Anvers, 1556, 1563 : «Le Pain des Anges. Ceci est le 
livre du Saint-Sacrement... ». - 4) Thantboecxken der 
Christenen menschen, Bruxelles, après 155R ( 188 f.) : 
«Le Manuel des chrétiens, enseignant le chemin le 
plus court vers toutes les vertus afin de parvenir à 
l'amour de Dieu eL à toute perfection de vie». - 5) 
Medecijn der sie/en, Louvain, vers 1552 ? : Anvers, 
1557 (72 f.), 1558, 1559, 1566, 1602: << Médecin de 
l'âme très profitable pour tous, religieux et séculiers. 
Enseignant comment tout homme chrétien doit se 
comporter pour mourir salutairement. Et comment 

on fortifiera, enseignera et exhortera les malades en 
leur dernière heure>>. 

6) Hortulus animae (Hoojken der sie/en), Louvain, 
1553, 1574 ; Anvers, vers 1556, 1559 (192 f.); 1562, 
1565, 1573, 1574 ; Bruxelles, 1602; trad. franç. , 
Douai, 1574: Thresor de devotion. Contenant plu
sieurs oraisons devotes et exercices spirituelles, pour 
dire en l'Église pendant l'office divin. - 7) T'Guide 
Gebedehoeck, Anvers, 1594 (288 p.), 1597, 1602, 
1604, 1615, 1616, 1623, 1638, 1672, 1679 ; Bruxelles, 
1604 ; Utrecht, 1680 : «Le livre d'or des prières, avec 
toutes les figures de la vie de Jésus, très dévot, fervent 
et salutaire pour tous ». 

8) Bruygoms Mante/ken, Anvers, 1554 (88 f .), 
1563, 1607, 1646 ; trad. franç., Arras, 1596 (2 éd.) et 
1621 : Manœ/et de I'Espoux, de l'imitation intérieure 
de la vie et croix de N.S. Jésus Christ, enseignant 
l'homme et le conduisant au sommet de la perfection. 
- 9) Tkeysers Munte, Anvers, 1555 (I 6 f.): «La 
monnaie de César, ou livre du tribut, enseignant ce 
qu'est un bon chrétien et à quel signe on le recon
naîtra ... ». - 1 0) Beghijnken van Mechelen, Anvers, 
1556 (52 f.), 1569, 1618, 1634 ; Louvain, 1604 ; 
Bruxelles ( 1618) : « La petite béguine de Malines. Où 
on trouve la règle par laquelle chaque bon débutant 
parviendra à la perfection des vertus, à la sainteté ct à 
la pureté du cœur». 

I l) De Sermoenen... des heylighste Bernaerdts ... , 
Anvers, 1557 (129 [): «Les sermons et les manières 
de vivre du très saint Bernard ... à sa sœur, où sc 
trouve la somme de toutes les vertus ... pour ceux qui 
désirent plaire à Dieu». - 12) Bediedinghe van sin te 
Gregorius op de Psa/men der penilentien, Anvers, vers 
156 1 ( 172 f.) : «Très utile déclaration et explication 
par .. . saint pape Grégoire ... sur les sept psaumes de la 
pénitence». - 13) Hel Bruylocht cleedt der lie/den 
Godv, Anvers, 1566 (2 éd.): «L'habit nuptial de 
l'amour de Dieu, déclarant combien il est nécessaire 
au salut de tout chrétien, ct quels fruits merveilleux la 
charité opère dans l'âme des humains». - 14) Den 
Berch van myrren, Anvers, vers 1 560, vers 1561, 1714 
(2 éd.), 1729; Bruxelles, 1618 ; Louvain, 1634 ; 
Haarlem, 164 7 : « Le mont de myrrhe. Ce qui signifie 
les sept degrés de la contemplation, discourant dévo
tement sur la passion amère et la mort du béni 
Jésus ... >>. 

Attribution douteuse: Den trnost Gods, Anvers, 1565 (69 
f.) : « La consolation de Dieu. Belle déclaration sur les sept 
paroles ... que le Christ nous n laissées en sa croix comme tes
tament. Pour la consolation de tous les cœurs tristes et cons· 
ciences blessées ... , pour le soulagement de ceux qui ... n'ont 
plus l'espérance complète dans le Fils Vivant de Dieu». 

Ouvrages non édités, semble-t-il : «Le mont d'or de la 
connaissance de Dieu>>; - «Le cellier du Roi, consolation 
pour toutes les âmes désolées des pécheurs» ; - << Décla
ration des Psaumes de David » ; - « Sermons sur le Can
tique>>; - «Jérusalem céleste, parlant de la gloire de la vic 
éternelle» ; - « Là danse des vierges des douze vertus » ; -
« Le trésor de sagesse. du mépris du monde 1> ; - «Le 
vigneron du Seigneur» (sur la passion) ; - « La vallée de lys 
de la contemplation»; - «L'Evangile avec une déclaration 
brève des saints docteurs, en sermons pour tous les 
dimanches>> ; - «La clef de la foi chrétienne» ; - «La lettre 
d'amour des âmes»; - « Le Royaume des âmes de Dieu »;
« La petite couronne de la vie du Seigneur ... >> ; - « Les 
lettres de S. Augustin au comte Aurélien et autres traduc
tions» ; - «Les lettres de S. Jérôme à Népotien » (trad. du 
Liber de vila clericorum) ; - «Le livre médical des esprits 
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errants» ; - <<La lumièl'e de la sainte Église~>; - «La 
maison du Seigneur ». 

Le ms 3646-48 de la Bibl. Nat. de Bruxelles (copie, vers 
1550, 316 f. Cf. le Catalogue par J. Van den Ohein, n. 2426, 
t. 3, Bruxelles, 1903, p. 4 78-79) contient deux gros traités 
(«Livre de la vic éternelle ... », f. 2-133, ct« La montagne du 
Seigneur enseignant la vie contemplative», f. 134-267) et six 
autres de quelques pages chacun, tous l~n flamand. 

Les ouvrages de Vervoort, dès qu'ils furent connus, 
s'allirèrent une grande admiration. On vit en lui un 
nouveau Ruusbroec et un digne successeur d'Henri 
Herp. Cependant les spécialistes de la littérature spiri
tuelle commencèrent à découvrir de nombreuses 
dépendances doctrinales par rapport à d'autres 
auteurs, souvent sans qu'il en soit fait référence. Dans 
le cas du Bruygoms Mante/ken, il s'avéra qu'il 
s'agissait d'une transcription presque intégrale. Ver
voort ne serait-il qu'un plagiaire? Lt~ terme a quelque 
chose d'odieux. Un plagiaire est celui qui édite sous 
son nom ce qu'un autre a écrit. Or Vervoort n'a 
jamais édité. Il a composé une cir1quantaine d'ou
vrages que, suivant l'usage alors fréquent chez les 
Franciscains, il voulait répandre en manuscrits, qui 
furent ensuite copiées; il se comportait comme 
aujourd'hui un prédicateur qui, ayant puisé son bien 
où il l'a voulu, ne prend pas la peine de citer ses 
sources. Le grand mérite de Vervoort est d'avoir 
transmis autour de lui le meilleur de la spiritualité et 
de la mystique néerlandaises qui l'avaient précédé. 

Tout porte à croire que Vervoort a mené une vic 
ascétique et spirituelle profonde. Les nombreuses 
rééditions de ses livres prouvent qu'ils répondaient 
aux besoins de son temps (jusqu'au premier tiers du 
t7• siècle). Face aux courants émanant de la Réforme 
protestante, il a ofl'ert des lectures à la fois nourris
santes et réconfortantes. Quant à l'originalité ou aux 
accents plus personnels de son enseignement, on doit 
reconnaître que, jusqu'à présent, il apparaît avoir 
manqué d'originalité et avoir eu tendance à réduire la 
portée mystique des textes qu'il utilise au profit de 
J'ascèse et de la dévotion. Mais l'ensemble de ses 
textes n'a pas encore été suffisamment étudié pour 
qu'on puisse présenter ce jugement comme définitif. 
Voir le jugement de Paul Mommaers, OS, t. 12, 
col. 735. 

L'ensemble des études sur V crvoort est rassembl6 par n. 
De Troeyer, dans sa Bio-Bibliographlu Franciscana Neer
/andica, t. 1, Nicuwl<oop, 1969, p. 22H-30. Voir en pani· 
culicr: Pr. Verhcyden, Boekhandelaars te Mechelen in de 
16fle eeuw, dans Bulletin du Cercle arcMologique... de 
Malines. L 15, 1905, p. 289-353 ; Passietooneelen uit Ver
voort's die Woestijne des Heeren .. . , Anvers. 1924 ; etc. -
OGE, t. 2, 1928, p. 361-92; t. 7, 1933, p. 357-61 ; t. 8, 1934, 
p. 209-10 ; t. 19, 1945, p. 21 1-26; l. 22, 1948, p. 237-58; 
t. 28, 1954, p. 172-93; t. 35, 1961 , p. 182-214, 300-318; t. 
36, 1962, p. 129-64, 353-71. 

!J/ographle nationale (de Belgique). t. 26, 1938, col. 
696-97. - O. Peeters, Frans Vervoort . . en zUn a./hanke
INkheid. Gand, 1968, 389 p. - B. De Troeyer, Bio-Bibllo
graphia Franciscana Neerlandlca :;aec. XVI, Nieuwkoop, t. 1, 
1969, p. 211-30; t. 2, 1970, p. 371-96. - DS, t. 1, col. 463; t. 
4, col. 1347; t. 5, col. 1386, 1914; t. 10, col. 1825; t. 12, col. 
735 ; t. 1 J, col. 200, 865. 

Benjamin DE TROEYER. 

VERZERJ (THÉRÎ!Sf.-EUSTOCIIII!; ntENHEUREUSE), fon
datrice, 1801-1852. Voir TueRt:..sF.-Er.JsToc:HtE VERZERt, 
OS, t. 15, col. 671-73. 

VESACH (THOMAs oE), dominicain, t 1536. -
Tomâs de Vesach est l'un des témoins de la réforme 
de la province dominicaine d'Aragon, quî s'est déve
loppée sous l'influence de Raymond de Capoue ct de 
J . Savonarole. 

En 1476 il prend l'habit au couvent San Onofre de 
Valence, où il compléta sa formation théologique. A 
partir de 1502 sa vie est remplie par des charges de 
gouvernement : il est quatre fois prieur de San Onofre 
(en 1502, 1513, 1519, 1521) et une fois du couvent de 
Tarragona ; à Valence, il apporte son aide spirituelle 
aux Dominicaines du couvent de Santa Catalina de 
Sien a. Il fut aussi prédicateur général. En 1 51 1, il 
suscita une joute poétique en l'honneur de Catherine 
de Sienne. 

En lànt que prédicateur général, il participe au chapitre 
provincial de 1529 à Luchentc, où il est définiteur. En 1536, 
les actes du chapitre général à Barcelone le mentionnent 
parmi les religieux décédés cette même année: «Thomas 
Besach ant.iquus »; œtte mort a dO arriver avant le 6 février 
(cl non le 10 mai, comme beaucoup l'écrivent), si l'on prend 
en compte ce que rapponent L. Galia na et J, Teixidor. On 
note que les actes ne disent pus Vesach maître en théologie, à 
la différence des bibliographes. 

Vesach a traduit et tait imprimer la Legenda de 
Catherine de Sienne rédigée par Raymond de Capoue 
(DS, t. 13, col. 167-71): La vida de la Seraphica 
Catherina de Sema ara per un devot affect religios ... 
(Y alcnce, Johan Jofré, 15 1 1 ), Le li v re comporte 
36 gravures. Il est dédié à la prieure Ana Torrella et 
aux· Dominicaines de Santa Catalina de Valence. 
Après un prologue, on y trouve la vie ct des index, 
puis les poèmes de la joute de 1511 et des Obres en 
Llaor de la sainte qui ont été souvent réédités (cf. 
Palacios). 

Tandis que l'éd. de 1511 est anonyme, la rééd. par 
Teodoro Tomâs en 1736 porte le nom du traducteur: His· 
toria. y portentosa vida de ... S. Catherina de Sena; y est 
jointe une 4c partie qui pal'le de la canonisation, des vertus 
ct mérites de Catherine, de ses miracles, ct de la fondation 
du couvent des Dominicaines de Valence. 

Un acte notarié (28 nov. 1 5!2 ; conservé aux archives du 
collège du Corpus Christi de Valence) dit que Vesach a payé 
cc qu'il devait pour l'impre$sion de sa traduction «ct aliis 
operibus per me pro vobis tàctis », ce qui fait penser que 
Vesach a écrit d'autres œuvres ; elles restent inconnues. 

C'est surtout par sa traduction que Vcsach a 
apporté sa contribution littémire à l'histoire spiri· 
tuelle et aussi à la dévotion envers la sainte de 
Sienne~: son texte simple et clair l'a mise à la portée 
du peuple chrétien du royaume de Valence. · 

Fr. Diago, Historia de la pro1•. de Aragon de la Orden de 
Predlt:adores ... , Barcelone, 1599. - C. Fuentes, Escrltores 
J)ominic:os del Reina de Valencia, Valence, 1930, p. 337-38. 
-V. Ximeno, Escritores del Reino de Valencia, t. 1, Valence, 
1947. p. 85. - J.M. de G11rganta, Los Dominicos de la prov. 
de Aragon en la historia de la espiritualidad ... , dans Teologfa 
espiriwal, t. 1, 1957, p. 89-118. -A. Huerga, S. Catalina de 
Sieni.l en la historia de la espiritualidcui hispana, Rome, 
1969. p. 325-28, 390. 

J. Palacios, Poesla refigiosa del segle XVI, 1. Obres en 
Lla(lr de S. Caterina de Sena (Valencia, 1511) ... , éd. fac
simik\, Valence, 1975. - L. Robles, El ((De viris il/ustribus » 
de Vicente .!. Antist, Madrid, 1980. - J. Almiiiana, Crit de ta 
Utm~ua, Valence, 1981, p. 205-18. - A. Robles Sierra, La 
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reforma entre los DominlcoJ de Valencia en C'l siglo XVI, 
dans Corrientes espiriluales en la Valencia del sig/o XVI, 
Valence, 1983, p. 183-209. 

Adolfo Ronus StEKRA. 

VESLY (JEAN MwHEL DE), chartreux, t 1600. Voir 
MtCHP.t. DE Ve:;LY (Jean), OS, t. 10, col. 1199-1201. 

ft 

VETE.MENT. - l.e vêtement est tout d'abord pour 
l'humain, naissant sans coquille ni fourrure, une pro
tection contre les intempéries. 11 apparaît comme le 
remplacement dans le monde aérien du placenta, une 
enveloppe qui prend ln suite du corps maternel. 
Pourquoi l'homme est-il le seul des mammifères à 
faire suivre la grossesse par un nouvel envelop
pement? Est-cc seulement en raison de la prématu
ration ct de la fragilité du petit d' homme? Cela 
n'expliquerait pas qu'il continue de se vêti r - sauf 
dans le lieu de son intimité - à tout âge et partout, 
jusque dans ln sécurité de sa maison. Est-cc le signe 
d'une introduction à un autre monde que le seul 
monde physique? « ... La relation à établir entre 
l'homme et le vêtement n'est pas principalement un 
problème moral... mais elle est un problème de méta
physique et de théologie >> (E. Peterson, TMologie du 
vêtement). 

l. Le fait de se vêtir indique une particularité du 
genre humain. 2. f,e choix des vêtements, ensuite, 
appelle la réflexion. 3. Le sens, enfin, donné à cet acte 
ct à ces choix ouvre une troisième dimension à notre 
étude. 

1. Le fait de se vêtir: au-delà de la nature. - Le 
vêtement posé sur l'enfant est signe que celui-ci n'est 
pas un petit animal ; même s'il ne parle pas encore, il 
est en voie de devenir un être parlant ; en lui demeure 
déjà un esprit travaillant selon l'ordre de la raison, un 
nom fui est donné ; nom et vêtement le rattachent 
tous deux aux humains qui l'accueillent - ses parents, 
le corps social dans lequel ils sc trouvent. C'est à cette 
communauté d'êtres parlants que le vêtement l'in
troduit. 

Le vêtement qui rend le corps humain partiel
lement invisible indique la présence de l'esprit invi
sible, secret du corps humain. Il suffit pour s'en 
assurer de penser à l'humain qui se dévêt lui-même 
publiquement : c'est à la folie qu'on pense (trouble 
momentané de l'ivresse ou folie durable), comme s'il 
avait quitté le monde de raison et de sens dont le 
vêtement serait le signe apparent. Et lorsque des 
hommes veulent faire perdre à un autre homme son 
identité, comme dans l'esclavage, la torture, les camps 
de concentration, la nudité imposée est un élément 
important des techniques d'abaissement social. «Le 
corps dénudé n'est pas le corps déshabillé, c'est le 
corps dévêtu de sa signification, dépouillé de sa 
dimension intérieure ct de sa liberté» (René 
Habaehi). 

1° VBTEMENT H RÉCIT DES ORI<JJNES. - Au commen
cement de la Bible, dans le récit de l'Eden, c'est 
d'abord la nudité qui apparaît. Dieu crée l'humain 
mâle et femelle, à son image. Lorsque l'homme et la 
femme sont mis en présence et que leur future union 
est annoncée(« l'homme quittera son père et sa mère 
et se joindra à sa femme »), «ils sont tous les deux 
nus, l'humain et sa femme, et ils ne se font pas honte 
mutuellement.». La différence des sexes, inaperçue 
(Adam ne voit encore que la chair de sa chai r et l'os 

de ses os et s'il appelle la femme « isha », c'est seu
lement Qu'elle<< a été prise de « ish >> - homme), cette 
différence est annoncée par le narrateur comme per
mettant l'union ( « ils seront les deux en chair une»). 
Lorsqu'ils ont mangé de l'arbre interdit - l'arbre de la 
connaissance du bien et du mal -, «les yeux des deux 
se désillent, ils connaissent qu'ils sont nus ». Alors 
apparaissent la peur et la honte. Ils se font des cein
tures de feuilles, mais celles-ci ne suffisent pas à l'ap
proche de Dieu et ils se cachent dans l'arbre même. 
«J'ai entendu ta voix dans le jardin et j'ai cu peur : 
oui, moi-même je suis nu et je mc suis caché». La 
parole de l'interdit qui faisa it frontière - ne pas 
manger de l'arbre que l'autre interdit, ne pas manger 
l'autre ct donc virtuellement ne pas être mangé par 
l'autre- cette frontière a disparu: n'étant plus respec
tueux, ils ne sont plus protégés de respect. 

« Ils connurent qu'ils étaient nus >>: « Ils détenaient 
un seul Commandement de Dieu, dit le commen
tateur juif Rachi, et ils s'en sont dépouillés». Dieu les 
protège alors de son regard et de celui de l'autre en 
leur faisant des tuniques de peau ct en les en revêtant 
(l'homophonie en hébreu entre« peau>> et « lumière>> 
est à remarquer). 

Le vêtement permet à l'homme de ne pas s'iden
tifier lui-même à son corps lorsque le regard d'autrui 
ne voit pas en lui l'image de Dieu. Les yeux qui sc 
sont ouverts en Eden voient bien l'humain sexué, 
donc incomplet, non absolu, mais ils ne savent pas 
lire la différence comme ressemblance à Dieu, glo
rieuse de permettre la relation et J'alliance. La 
nécessité de se vêtir semble donc liée à l'interdit 
perdu ; le vêtement fera obstacle au regard, marqué, 
depuis qu'ils ont mangé de l'arbre, de confusion entre 
l'homme ct l'animal (c'est au serpent qu'ils ont obéi, 
alors qu'ils devaient dominer les animaux), entre 
l'humain et le divin, entre l'homme et la femme, entre 
le sujet parlant et l'objet consommable; le vêtement 
fait obstacle à la satisfaction immédiate ; non du désir 
(qui accepte le délai, le temps de l'autre), mais de la 
convoitise, c'est-à-dire de la pulsion sourde à la loi de 
l'altéri té ; protégeant de la honte, il rappelle la gloire 
perdue et semble représenter l'attente du corps de 
lumière. 

2° DANS LA SUITE OU TEXTE RIDLIQUf. - Par la SUite, 
dans le déroutement de l'histoire biblique, nombreux 
sont les préceptes qui interdisent le dévoilement du 
corps d'autrui (interdits de l' inceste, formulés comme 
interdits de «découvrir la nudité de ... » ; cf. particu
lièrement Lév. 20, 10-21 ). La nudité hors alliance 
continue d'apparaître comme situation de honte. 

Un voile est posé sur Je visage de la femme pour la 
première rencontre avec l'homme qu'elle épousera 
(Rébecca devant Isaac, Gen. 24,65), tandis que dans 
l'intimité ct la splendeur de l'amour (Gant.), chacun 
chante la gloire du corps de l'aimé. 

Le don du vêtement au démuni est acte essentiel de 
j ustice : « c'est le faire renaître à la vie commune» 
(Ed. Haulotte, art. vêtement dans le Vocabulaire de 
théologie biblique). Ce don peut avoir lieu entre amis 
(David et Jonathan, 1 Sam. 18,3), il exprime alors la 
l'oree de la relation ; par le don de son manteau, le 
prophète rend visible la transmission à son disciple 
du charisme qui l'habite : Élie jette son manteau sur 
Élisée (1 R ois 19, 19). 

Les prophètes emploient la métaphore du vêtement. 
pour parler de l'aUiance avec Dieu : il revêt son 
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peuple Israël, enfant trouvé dans le désert (Deut. 
32, 1). Selon Je prophète Ézéchiel, Dieu recueille Jéru
salem comme un enfant abandonné qu'il lave et revêt 
do broderie, de lin, de soie; qu' il pare de bijoux 
comme une épouse. Mais Jérusalem ne garde pas l'al
liance et fait la putain avec les peuples pal'ens qui l'en
tourent (pas même putain puisque c'est elle qui paie 
ses amants; Éz. 16,33-34). La nudité exhibée devient 
dénuement en face des amants dont la convoitise 
tourne en fureur, <<jusqu'à ce qu'un reste atteigne 
enfin dans Je dénuement la grâce du retour» (Ed. 
Haulotte). 

Isaïe appelle : «Éveille-toi, évdlle-toi, revêts ta 
force, Sion; revêts les habits de ta splendeur, Jéru
salem, ville du sanctuaire» (!s. 52, l). Un serviteur 
viendra (!s. 53) qui n'a ni forme ni splendeur,« il n'a 
pas d'apparence pour que nous le t.:onvoitions ... en sa 
blessure nous sommes guéris» ; puis: «Jubile, 
stérile ... » (54, 1) « ton époux, ton auteur YHWH 
Sébaot son nom» (54,5) ... « YHWH revêt la justice 
comme cuirasse, le casque du salut sur la tête» 
(54, 17). Et le prophète annonce: Jérusalem alors 
pourra dire « J'exulte, j'exulte en YHWH, mon être 
s'égaye en mon Elohim. Oui, il m'a revêtu d'habits de 
salut, il me drape du manteau de justice» (!s. 
61' 1 0). 

Déchirer ses vêtements est un ade de deuil dans la 
tradition juive. Pour dénoncer ce qu'il pense être un 
usage blasphématoire de la parole, le grand prêtre 
déchire ses vêtements quand Jésu~ parle, lors de son 
procès, tandis que le voile du temple se déchire lors
qu 'il se tait pour mourir. 

Ainsi tout au long du texte biblique, le vêtement 
est-il relié au regard, à la gloire et à la honte, à la loi et 
à la parole. « L'infans sans parole est nu. Puis la 
nudité est refusée à mesure que la parole est acceptée. 
La nudité sera acceptée un jour mais aux conditions 
alors posées par la parole» (Paul Beauchamp, L 'un et 
l'Autre Testament, t. 2, Paris, 1990). 

2. Les différents vêtements - la culture. - 1° 
RELATION A L'AUTRE, RELATION A SOl. - Le vêtement a tOU• 
jours une importance dans la relation à soi-même et à 
autrui : sa beauté est un agrément pour le prochain 
comme pour celui qui le porte. Il peut révéler un juste 
amour de soi, et variant, fût-ce d'un détail, avec l'état 
d'âme, manifester à autrui la couleur et le ton dans 
lequel peut aujourd'hui s'établir la relation. Son 
excès, en plus ou en moins, de l'extrême coquetterie à 
la clochardisation, révèle la perturbation de l'identité 
devant le regard. Le vêtement peut être instrument de 
protestation et de provocation : les marginaux d'une 
société, en choisissant des vêtements différents des 
gens établis, se retrouvent dans une nouvelle ressem
blance, faisant apparaître ainsi comme un contre
corps social. 

2° Ln v,TEMENT t'ARLE. - Le vêtement cache le corps 
mais il révèle aussi cc qu'il cache en différant lui
même. Et d'abord il distingue les sexes. D'où dans la 
société traditionnelle des interdits d'échanger les vête· 
ments entre homme et femme (Deut. 22,5) ; tandis 
que certaines dates seront réservées au déguisement 
comme la tète juive de Pourim, le carnaval du Mardi 
gras chez les chrétiens. En ce sens, une société qui 
invente la mode « unisexe» dit quelque chose de son 
refus de la différence qui entraîne la discrimination. 
Le vêtement distingue aussi les peuples, les classes 
sociales, les religions (voile islamique ... ). 11 distingue 

les jours : jours de travail et de fête, jours de deuils et 
de joie. 

l.a mode change, «étant née du désir de chan
gement» (Proust). La psychanalyste E. Lemoine
Luccioni écrit : «Le sujet n'a pas de statut propre. Il 
ne peut subsister dans la privation totale d'un signi
fiant de lui-même; aussi, à changer constamment 
d'habit, risque-t-il sa raison, s'il y gagne son incons
cient. A ne changer jamais, parce qu'il s'identifie à sa 
fonction, ou à son rôle, il perdrait tout autant sa vie, 
outre son inconscient, réduit qu'il serait alors à 
l'objet. A s'en dépouiller totalement, il perd même 
son être » (La robe, p. 57). 

3° L'HABIT. - Nous évoquerons ici, bien sûr, l'habit 
relif(ieux dont l'une des fonctions apparentes est de 
former, par le port de l'uniforme, un seul corps tàit de 
tous les individus qui le composent. De fait, les fon
dateurs d'ordre ont bien souvent voulu pour leurs dis
ciples un habit simple qui correspondait au vêtement 
des gens simples. Puis le premier habit étant conservé 
tel que l'avait voulu en son temps et en son lieu le fon· 
dateur, l'habit religieux devenait, les modes chan
geant, de plus en plus distinctif des habits portés par 
le reste de la société. 

Le vêtement peut aussi avoir un effet négatif, la 
fonction, ou l'état,· dévorant la personne au profit 
d'un corps qui ne serait plus assemblée convoquée de 
personnes différenciées (le sens du mot ecclesla) mais 
masse uniforme, identifiée à son ehef ; c'est la critique 
de Freud à propos de I'Égliso et de l'Armée. 

L'habit religieux veut cependant porter un autre 
signe : celui de la rupture avec le monde. Anticipation 
de la mort et de la résurrection, il peut signifier ce que 
le baptême - liturgie qui comprend d'ailleurs le don 
du « vêtement blanc» - disait déjà : le passage de la 
mort à la vie, l'entrée dans une vie de perfection. Et 
des laïcs ont pu demander à recevoir l'habit religieux
à l'article de la mort. 

L'esprit humain se trouve en tension entre deux 
pôles, tension que le vêtement symbolise : se mettre 
nu pour revenir au jardin originel, retrouver l'inno
cence première dans une nature édénique ; ou revêtir 
dès ici-bas le vêtement de celui qui est déjà mort, afin 
d'anticiper l'entrée dans l'éternité bienheureuse. 
Entre les deux, il y a la diversité des situations de 
l'histoire humaine; établis ou errants, les humains 
portent des vêtements qui disent quelque chose du 
lieu, du moment et de la condition dans laquelle ils se 
trouvent ou souhaitent se trouver. 

3. l..e vêtement et la gloire. - Vers quoi va donc le 
vêtement? Le vêtement qui introduit l'homme à l'hu
manité à travers la culture, prophétise spirituellement 
l'au-delà de la création. 

1° Buoux ET .PARFUMs. -On en trouve le signe par ce 
qu'on rajoute au vêtement quand on veut être «très 
habillé» : bijoux et parfums. Les deux font référence 
à la gloire. Le premier, le bijou, par l'inaltérabilité de 
sa ~ubstance et la permanence de son éclat, fait penser 
à la lumière du soleil (or) ou de la lune (argent) ... et 
apparaît dans toutes les situations de majesté et de 
gloire. La Bible nous fournit l'exemple de ces anneaux 
d'or que les Hébreux emportent d'Egypte et que, dans 
un moment de perdition en l'absence de Moïse, ils 
retirent des oreilles de leurs femmes, de leurs fils et de 
leurs filles pour en faire le veau d'or (l'idolâtrie est 
perte de gloire qui est transférée sur l'objet adoré, 
œuvre de ses mains). Autre exemple : Job, qui avait 
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dit : << mes vêtements même ont horreur de rnoi » 
(9,31), reçoit un anneau lorsqu'il parvient au bout de 
son épreuve. 

Le second, le parfum, parce qu'invisible comme 
l'esprit, se diffuse comme lui, présence délicieuse, 
évocatrice de l'incréé. On embaumait les corps des 
morts signifiant ainsi que l'être qui venait de mourir 
n'était pas destiné à la corruption. Le parfu m, dans 
l'antiquité comme encore de nos jours dans nombre 
de sociétés traditionnelles se présente comme huile 
parfumée, d'où l'ont'tion. 

A Béthanie juste avant sa passion, Jésus est oint de 
parfum _par une femme, scène qui n'est pas sans rap
peler l'Eden, mais cette fois autrement vécu : le don 
mutuel de gloire au lieu du don mutuel de honte; 
Jésus, en effet, à ce geste qu' il lit comme geste d'em
baumement, répond en revêtant cette femme de 
parole de gloire (Mt. 26, 10-13) : <<. .. c'est une œuvre 
belle qu'elle a faite envers moi ... Partout où sera pro
clamé cet Évangile, dans le monde entier, sera raconté 
aussi ce qu'elle a fait, en mémoire d'elle». 

2° Le vtTEMBNT OLANC. - Le vêtement blanc apporte 
une nouvelle dimension à la question du vêtement 
lui-même ; il signifie un changement d'état; s'il existe 
un exemple pour l'état civil, c'est au statut spirituel 
que cela se réfère finalement. 

Au jour des noces. la parole la plus solennelle est 
échangée duns les vêtements les plus beaux, vête
ments qui peuvent alors être retirés, le corps de 
chacun étant revêtu de la parole de l'autre (le don du 
nom peut le signifier), la différence étant célébrée par 
l'élection de l'unique et l'alliance avec lui, avec elle. 
Le thème du vêtement blanc que les noces, dans notre 
culture, nous ont habitués à penser, pour la femme 
seule, comme symbole de virginité, a dans la tradition 
biblique, un sens beaucoup plus large. 

Dans le premier Testament, les vêtements doivent 
être lavés, en certaines circonstances ; l'être qui les 
porte sera ainsi purifié, neuf pour entendre des 
paroles neuves (lorsque la Loi va être donnée au 
Sinaï, par exemple). Le vêtement blanc, ou le 
vêtement de lin, apparait surtout dans des visions 
prophétiques (comme dans Éz. 9 et 10 ; Da nit•! 7, 9). Il 
signale la présence d' un être dont la significat.ion est 
forte, nouvelle et dont la parole va être particuliè
rement écoutée. Nous connaissons nous aussi duns la 
liturgie cet usage du vêtement pour éveiller l'at
tention, ouvrir par les yeux les oreilles, faire entendre 
la parole autrement. 

Dans le Nouveau Testament, le thème sc déve
loppe. La scène de la Transfiguration du Christ donne 
à contempler le Fils de l'hom me glorifié: il est allé 
avec trois disciples, prier sur la montagne, ct « il fut 
transfiguré devant eux ; et ses vêtements devinrent 
éclatants, si blancs qu'aucun foulon sur la terre ne 
peut blanchir de la sorte» (Marc 9,2-3 et parallèles). 
Au début de la Passion se trouve un jeune homme 
enveloppé d'un drap. le demicr à n'avoir pas encore 
abandonné Jésus, que les gardes veulent saisir. « mais 
lui, abandonnant le drap, s'enfuit, nu>> (Man 14,5 1-
52) ; les vêtements de Jésus lui-même sont partagés et 
sa runique sans couture est tirée au sort ; il meurt 
privé de vêtements. Les bandelettes qui entourent son 
corps seront retrouvées roulées, par les apôtres venant 
le matin de Pâques nu tombeau. Là, le corps n'a pas 
fui le vêtement, il a changé d'état. Les messagers de 
la résurrection sc présenteront aux femmes venues 

l'embaumer « en vêtements éblouissants» (Luc 
24,4). 

3° R evBTtR Lll CHRIST. - Comment sc procure-t-on ce 
vêtement blanc, signe de la lumière éternelle '? Ce 
vêtement requis pour entrer au banquet du royaume, 
comme le dit la parabole, en Mt. 22,11-12 : <<Le roi 
aperçut là un homme ... : comment es-tu entré ici sans 
avoir une tenue de noce?» Deux réponses sc pré
sentent, la première dans l'Apocalypse, la seconde 
dans les épîtres de Paul. 

Tout d'abord dans l'Apocalypse (19. 7-8) : « Réjouis
sons-nous, et exultons, et donnons-lui la gloire ; car 
elle est venue la noce de l'Agneau, et son épouse s'est 
apprêtée, et il lui a été donné de se vêtir d'un lin fin, 
splendide, pur - ct ce lin fin, ce sont les œuvres de 
justice des saints». 

Les épîtres pauliniennes emploient le terme 
« revêtir» dans un sens lui aussi métaphorique, mais 
différent de l'Apocalypse: «Il faut en effet que cet 
être corruptible revête l'incorruptibilité, que cet être 
mortel revête l'immortalité» (l Cor. 15,53); 
<<ardemment désireux de revêtir par-dessus l'autre 
notre habitation céleste, si toutefois nous devons être 
trouvés vêtus et non pas nus ... afin que cc qui est 
mortel soit englouti par la vie » (2 Cor. 5,2-4) ; « Bap
tisés en Christ, vous avez revêtu Christ» (Gal. 3,27); 
« ... puisque vous vous êtes dévêtus du vieil homme 
avec ses pratiques ct que vous avez revêtu (l'homme) 
neuf, qui se renouvelle en vue de la connaissance, à 
l'image de Celui qui J'a créé » (Col. 3, 9-1 0). 

Avec cette im!!Se, nous sommes parvenus à ce qui a 
été manqué en Eden : la foi que l'humain était bien, 
homme et femme, à l'image de Dieu. Revêtir le 
Christ, c'est revêtir non plus seulement l'onction mais 
l'Oint, non plus le vêtement mais l'état du ressuscité, 
incorruptible, immortel, neuf et glorieux. Revêtir 
l'Oint, c'est revêtir (Paul en exprime l'éventualité : 
«si toutefois nous devons être trouvés vêtus ct non 
pas nus») la nudité du commencement advenue au 
Verbe. C'est passer de la création à la fi liation. 

E. Petcrson, Théologie du vêtement, Lyon, 1943. - E. 
Lcmoinc-Luccioni, l4a Robe, essai sur le vêtement, Paris, 
1963. - E. Haulotte, La symbolique du vêtement selon la 
Bible, Paris, 1964 ; art. Vêtement, dans Voc:abula/re de théo· 
logie biblique, Paris, 1962; 2c éd. 1970, - Y. Péllé-Doucl, 
Les significations du vêtement, dans Vie consacrée, t. 42, 
1970, p. 284-94. - L. Saggi (et alii), art. Abito, DIP. t. 1, 
1974, col. 50-79 (bibliogr.). - Art. Costume, DIP, t. 3, 1976, 
col. 204-49 (bibliogr.). - R. Habacbi, Le moment de 
l'homme, Paris, 1984. - Vêtements et sociétés, n. spécial de 
L'Ethnographie, t. 80, n. 92-93-94, 1984. - P. Beauchamp, 
L'un et l'autre Testament, t. 2, Paris, 1990. 

Voir aussi art. Onction, DS, t. 11, col. 788-819. 

Marie B ALMARY. 

VEUILLOT (Lou1s), laïque, 1813-1883. - Né à 
Boynes-en-Gatinais (Loiret), le 11 octobre 1813, d'un 
milieu modeste, mort à Paris le 7 avril 1883, dans la 
renommée, Louis Veuillot a rédigé trois œuvres 
«d'édification» (DTC, t. 15, col. 2829) qui jettent 
une lueur insolite ct bienfaisante sur son combat. 

1. Commencé le 1 cr mai 1840 ct achevé le 31 , Le 
Saint Rosaire médité (Œuvres complètes, t. 1, 1924, 
p. 420-62) paraît en fin de 1840, sans nom d'auteur, 
peut-être pour dissocier l'œuvre de la collaboration 
qu'il commence alors à assumer régulièrement à 
l'Univers; rééditée sous sa signature en 184 7. puis en 
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1851, elle ne sera jamais récrite, malgré qu'il ait 
avoué dès l'abord qu'« il n'est point de travail auquel 
j'attache de plus doux souvenirs», retlet de ses « fai· 
blesses» et de ses «besoins» (à l'abbé Morisseau, 
5 septembre 1840, Correspondance, t. 1, Œuvres com
plètes, t. 15, p. 119). 

Sans ombre de polémique, dans un style précis, bien 
qu'un peu lyrique, chaque «mystère» t:onduit d'un poème, 
où des vers heureux côtoient des clicbés, ;\ un « fruit», 
lequel, étrangement. eu égard à ses futurs emportements, 
revient le plus souvent sur l'humilité, eu elle-même, dans ses 
prolongements (obéissance, pardon, résignation), dans ses 
racines (foi, persévérance, etc,). 

Les pages sur la dévotion mariale (p. 454-58), où 
culmine l'œuvre, sont comme anticipées par d'autres 
(p. 453·54) sur l'Église, dont on sait qu'elle fut, après 
des années d'indifférence, l'objet précis de sa 
«conversion» sans fracas, lors d'un voyage à Rome 
( 1838), et qu'elle sera, avec le culte de la Papauté 
(DTC, col. 2833), la référence constante du combat 
pour la défense de son honneur, en vérité ou préten
dument, bafoué. A côté d'évidences, quelques for
mules révèlent le talent de l'écrivain: «Dieu n'a 
voulu posséder sur la terre qu'un corps pour souffrir 
et un cœur pour aimer: c'est aussi tout ce que nous 
possédons réellement» (p. 428 : la Nativité) ; «si la 
haine est en vous, vous êtes son captif)> (p. 438 : la 
flagellation) ; << fuyant les croix, je les trouvais sans 
cesse ... L'homme ne peut fuir les souffrances, il ne 
peut fuir que vos miséricordes» (p. 441 : le chemin de 
la croix); « Honorer la mère de Dieu, c'est honorer 
Dieu lui-même ;... c'est honorer ce qu'il hônorc » 
(p. 454 : l'Assomption). 

2. Quelque quinze ans plus tard, Veuillot est de 
nouveau à Rome ; il vient de perdre une de ses filles, 
puis sa femme (novembre 1852): «ces chers tom
beaux sont des jours sur la vie éternelle» (témoi
gnages divers dans E. Veuillot, Louis Veuillot, t. 2, 
p. 515-29). Il y apprend l'interdiction de l'Univers au 
clergé, lancée par Mgr Sibour, archevêque de Paris ; 
l'abbé Estrade le persuade de confier sa cause à Ger
maine Cousin (1579-1601 ), dont la béatification est 
sur Je point d'être proclamée (7 mai 1854). Veuillot 
s'engage, en cas de la levée de la sanction, à écrire la 
vie de la bienheureuse. La Vie, vertus et mi rades de la 
Bienheureuse Germaine Cousin, bergère, d'après les 
documents authentiques paraît en mars 1854 (Œuvres 
complètes, t. 1, p. 331-419), complétée dans un tirage 
de la même année par une centaine de pages sur les 
cérémonies de la béatification (François Veuillot en 
rééditera une version amputée, mais augmentée d'une 
partie sur la canonisation le 29 juin 1867, dans la col
lection Les Saints, Paris, 1904). 

Dans le respect de l'hagiographie traditionnelle, l'ouvrage 
s'inspire de l'lstoria della vita e dei miracoli della beata 
Germana Cousin ... , du jésuite J. Boero (Rome, 1854), dont il 
est, ici et là (vg Veuillot, p. 392, Boero, p. 68-106; p. 107-28, 
Veuillot, p. 393-99), une traduction littérale ; les deux 
œuvres suivant. sans doute mot à mot les documents ofTiciels 
du procès. 

La version de Veuillot présente ses qualités propres. 
Là où Boero cède au <(merveilleux», Veuillot se 
montre plus discret Pour hausser le récit, ille sillonne 
de passages empruntés à Bossuet (de manière parfois 
inattendue, comme à propos du mir·acle de la conser-

vation du corps de la bienheureuse où il cite ce que 
Bossuet en dit sur le cas de la Vierge Marie, p. 
385-86), et, dans la troisième partie, développe (p. 
402-16) la procédure romaine pour montrer« la :>age 
et prudente sévérité de l'Église dans ces affaires d'une 
si haute importance» (p. 41 6). Enfin, il introduit (p. 
337-53) son récit par un historique sur Pibrac, le 
village natal de Germaine Cousin, en son temps des 
guerres de religion, selon les Annales de la ville de 
Toulouse ... (2 vol., 1687-1701) de G. de Lafaille 
(16 1 6-1711) ; il y énonce la leçon qu'il tire de cette vie 
d\rne bergère inculte, infirme, qui n'eut pas d'autre 
rayonnement que sa piété, son extrême patience : 
tandis que les grands de ce monde, qui font l'histoire, 
ne laissent souvent qu'un souvenir vain et sans relief, 
les ((petits)> demeurent dans les mémoires, par leur 
sainteté et leurs miracles. 

Mirabilis Deus in sanctis suis: telle est aussi la leçon cons
tante des Portraits de Saints (Œuvres complètes, t. 10, 1929, 
p. 1-2, 4, 61, 62-66, 77-78, 79-80, 119-20, 126-28): r·ecueil, 
en vue d'un ouvrage jamais achevé, suivant l'or·dre chronolo· 
giquc de leur vie, de notices de saints, à partir d'ouvrages sur 
eux, parues dans l'Univers et les Mélanges (cf. ibidem, Aver
tissement, p. V-VI). Ces pages relèvent davantage de la cri
tique littéraire que de la spiritualité: Veuillot souhaite 
qu'clle.s soient à la mesure du sujet, que fMme et fond s'y 
harmonisent. Et de l'apologétique: il entend étudier dans les 
saints« l'action politique et sociale de l'Évangile)) (p. 128; 
cf. p. 3, 120 et passim). De belle facture littéraire, malgré cer
taine allure belliqueuse, l'Introduction (p. 5-12 ; Univers, 24 
décembre 1855) désigne la miséricorde divine comme source 
intarissable de la sainteté. 

3. Cédant, non sans réticences, à des pressions ami· 
cales, Veuillot entreprend, dans la période ( 1860-
1867) où l'Univers est suspendu par Napoléon 111 , une 
Vie de Notre-Seigneur Jésus-Christ (1864 ; Œuvres 
complètes, t. 1, p. ~3-330), en réponse à la Vie de JésUj~' 
de Renan, qui n'en devient très vite que l'occasion. lei 
encore, nulle polémique, sauf quelques critiques du 
rat ionalisme, Renan lui-même n'étant visé, sans être 
nommé, que rarement (p. 6,15,72). Veuillot se 
contente de raconter sans discuter, d'exposer, cons
cient qu'aux négateurs <(l'essentiel serait de répondre 
surtout à ce qu'ils ne disent pas» (Avant-Propos, p. 
6); naguère indifférent, il s'adresse à l'indifférent de 
son temps, à l'incrédule honnête, au chrétien relâché, 
pour qui il suffit d'évoquer, de manière alerte, chaleu
reuse, paisible, l'Évangile et lui seul (p. 7-8). 

Oès lors que «créé dans le temps, conçu dans 
l'éternité, je suis créé pour l'éternité)~ (p. 18), et que 
toutes les prophéties de l'Ancien Testament depuis 
Abraham peuvent être <<traduites » comme autant 
d'annonces explicites des divers événements de la vie 
du Christ (p. 37-41 ), l'antiquité (<n'a en propre rien 
de chrétien, rien du tout» (p. 31) ; ni Platon, ni 
Socrate ((absolument cynique» (p. 31 ), ni Cicéron ne 
peuvent être cités en exemples: «avant le Christ, 
l'homme est la proie de l'homme>) (p. 33); «toutes 
les religions antérieures à Jésus-Christ, la judaïque 
exceptée, furent sataniques, antisociales» (p. 25). 
C'est la première partie, Jésus-Christ attendu (p. 
17-43). A l'autre extrême, la troisième pa1tie, Jésus· 
Christ continué (p. 241-325), ajoutée en 1874 (Avant
propos, p. 13 et note 1 ), propose un survol sommaire 
de l'histoire religieuse. Prises ensemb.le, ces deux 
parties, imprégnées du Discours sur l'ltisloire univer
selle de Bossuet, pour qui Veuillot ne tait pas son 
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admiration. n'en at teignent pas. quoi qu'elles en 
aient, la hauteur. 

La partie centrale, Jésus-Christ vivant (p. 44-240) sc 
présente comme une minutieuse, insatiable para
phrase des Évangiles. excellcment suivis, comparable, 

' à certains endroits, aux Méditations sur l'Evangile du 
même Bossuet (G. Longhaye, cité infra, p. ~82-83) . 
L'appoint personnel se fait , ici, discret, sobre, parfois 
uniquement li ttéraire. S'en dégagent une « majesté 
sereine en si parfait accord avec Je sujet» (Longhaye, 
p. 383), et une érudition qui exploite, souvent avec 
bonheur, de nombreuses interprétations allégoriques, 
puisées chez les Pères, surtout latins, et dans la Tra
dition (Fulgence, Alcuin ... ), à laquelle dom P. Gué
ranger, auprès de qui Veuillot séjourna, n'est sans 
doute pas étranger. 

Void, parmi d'autres, deux pa~sages qui donnent le ton. 
La divergence des généalogies du Christ. selon Mntthieu 
(J ,1 - ~ 7) et Luc (3,23-28), est envisagée à part ir du mystère 
chrélten. Mattlueu, en écho à Genèse 5, « dcsucnd des 
ancêt res aux enfants, comme le Verbe est descendu en 
prenant une chair» (p. 62); dès lors, David et Abraham y 
représentent les promesses particulières de Pieu ; et le Christ 
est issu d'Abraham et d' Isaac, «comme de la foi et de l'espé
rance naît la charité» (p. 63, emprunt à Jean Chrysostome ; 
cf. p. 63-64 la symbolique des noms: Abraham, Isaac, 
Rabab, Ruth ... ). Luc, qui place la généalogie après le 
baptême de Jésus, << monte des enfants aux pères, en 
omettant les pécheurs ... ; car quiconque renaît en Dieu est 
fuit étranger à ses ancêtres coupables »; il remonte ainsi à 
Adam, qui «créé d'abord en ligure, naît ensuite en vérité» 
(p. 63). 

L'épisode de l'aveugle-né est construit sur le symbolisme 
de Siloé (a envoyé, messit•). «belle image de Jésus-Christ, 
source éternelle de toutes les grâces », préligurat.ion du 
baptême que «les Grecs appellent illumination» : cL, pOur 
lier la régénération à la création, il reprend l'idée d'Au· 
sustin: «la salive que Jésus mêle à la terre est l'emblème du 
Verbe ... ; la terre, c'est l'humanité, c'est J'homme formé du 
limon de la terre)) (p. 142). 

Deux insistances jouent comme deux clés d'ou
verture: le miracle et l'Église. Le miracle prouve la 
divinité du Christ, sans laquelle son humanité 
n'aurait guère de signification. «Dieu seul rend 
compte de l'homme, l'homme seul rend com1>te de 
Dieu, et c'est partout l'Homme-Dieu. En l'Homme- · 
Dieu, tout est logique et convenance en même temps 
que divinité. Partm1t il dépasse la raison humaine, il 
ne la viole nulle part ; il la confond sans cesse, il ne 
l'épouvante jamais» (p. 327). 

Dans les Evangiles, d'autre part, de nombreux épi
sodes, récits, paraboles annoncent l'Église : aussi bien 
Cana. qui anticipe sur l'eucharistie (p. 69-72), que 
l'enfant prodigue, sur la pénitence (p. 159) ; tant la 
femme de la drachme perdue (p. 156) que Zachée qui, 
par sa petite taille, personnifie le grain de sénevé «qui 
deviendra la grande Église» (p. 185) ; Lazare, revi
vifié par le Christ, mais « délié» («absous))) par les 
Apôtres (p. 176), mais aussi Pierre, Jean et Jacques, 
présents à la Transtiguration, chez Jaïre et au Jardin 
de l'agonie, offrant << le type parfait du sacerdoce défi
nitif qui allait naître au pied de la Croix » (p. 130) ... 

Parmi les nombreuses vies du Chl'ist du 19° siècle, celle de 
Veuillot tranche par le ton: là où, par exemple, J. E. Darras 
(llistoire de Norre-Seigneur, 2 vol. , Paris, 1864) sc montre 
oratoire, emphatique, Veuillot, qui s'en inspire. déploie une 
simplicité grave, concent rée, méthodique, «invincible à la 
longue)) (Longhayc, p. 382). 

11 répond aussi (d'abord?) à une attitude de piété 
qui le sensibilise à toutes les causes de l'Église, que Le 
parfum de Rome ( 1861) élève à leur plus haut niveau, 
et dont .Rome pendant le concile ( 1872) se fait 
l'avocat: la question romaine, l'infaillibilité ponti
ficale. Converti depuis 1838 à la visibilité de l'Eglise, 
vouant un culte à Pie IX dépouillé, « vieillard 
magnanime>> (le Père humilié de Claudel), Veuillot 
fut un chrétien, résolu mais écorché, laïque mêlé, sans 
autre« mandat» que sa foi , à des querelles qui le bles
saient, et parfois le dépassaient, convaincu, comme 
Claudel, que le sacrifice, la contrariété, l'arrachement 
conduisent au salut. A défaut d'admiration, Je combat 
de ce chrétien mérite quelque respect et indulgence. 

Les œuvres, ici retenues, donneraient à entendre 
que l'ultramontanisme de Veuillot ne répond pas à la 
seule motivation politique: il serait l'application 
concrète de principes théoriques ; «l'Église a sa vraie 
place dans un État franchement chrétien » (Longhaye, 
p. 335), où «les droits de l'homme>> sont «sauve
gardés>> par «les droits de Dieu» (Le parfum de 
Rome, dans Œuvres complètes, t. 9, p. 167). 

Œuvres complètes, 40 vol., Paris, 1924-1940 (introduction 
et notes de François Veuillot). 

DTC, t. 15/2, 1950, col. 2799-2835 (É. Amann). - EC, 
t. 12, 1954, col. 1343·45. - NCE, t. 14, 1967, p. 634-35. 

Hommages à Louis Veuillot, Paris, 1884. - J. Lemaitre. 
Les contemporains, t. 6, Paris, 1898, p. 1-78. - E. ct Fr. 
Veuillot, Louis Veuillot, 4 vol.. Paris, 1899-191 3.- Études, t. 
137, octobre 1913, p. 145-251. - G . Longhaye, Dix·neuvf~me 
siècle, esquisses lllléraires et morales, t. 4, Paris, 1916, p. 
271-386. - Sainte-Beuve, Les grands écrivains français. 19" 
siècle, t. 23, Paris, 1930, p. 104-44. - M. Mac Devitt, Louis 
Veuillot d'après sa correspondance, Paris, 1935. - L. Chris
tophe, Lcuiç Veuillot, Namur, 1967. - M.L. Brown, Lcuis 
Veuillot, French Ultramontane Catholic Journalist and 
Lllyman (181.1·1883), Durham, N. Curol., 1977. - Cl. 
Foucart, L'aspect méconnu d'tm grand ltmeur : [,.V. devant 
les arts el les le/Ires (thèse de l'uni v. Paris IV), 2 vol., Lille, 
1978 (bibl.). - B. Le Roux, Claudel et Veuillot, dans Bu/Min 
de la Société Paul Claudel. n. 91, 1983, p. 6-12 ; Louis 
Veuillot. tm ho1mne. un combat, Paris, 1984. - Louis Veuillot 
en son temps, colloque à l'occasion du 100c anniversaire de 
sa mort (19 novembre 1983), dans Revue de l'Institut catho
lique de Paris, n. 1 O. avril-juin 1984, p. 1-14 7. 

André BoLA.NO. 

VEUTHEY (LtoN), franciscain, 1896-1 974. - Né à 
Dorenaz (Suisse) le 3 mars 1896, Léon Veuthey fit ses 
études secondaires à Sion. Après avoir été instituteur 
dans diverses écoles primaires, puis au collège Saint· 
Charles de Porrentruy ( 1919-20), il entra chez les 
Franciscains conventuels à Fribourg (Suisse), en 
1921. 

Il fait son noviciat à Schwarzenberg (Allemagne) et émet 
ses vœux le 19 octobre 1922. Prêtre Je 16 aolit 1925, il dirige 
l'Institut Père Girard (1926-1930) tout en suivant des cours 
de philosophie à l'université de Fribourg ct en enseignant au 
collège Saint-Michel. 

De 1932 à 1954, Veuthey réside à Rome, d'abord 
comme professeur de critique à l'université de la Pro
pagande (1932-42). Vice-recteur du Serafico, il 
enseigne « l'ascétique et la mystique>>. l'histoire des 
religions et donne aussi un cours sur saint Bona
venture à la faculté théologique Saint-Bonaventure 
(1935-54). En 1943, en écho au message de Noël de 
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Pie xu. il fonde la «Crociata di Carità ». qui devient 
<<Crociata deii'Unità », puis fusionna avec les Foco
larini fondés par Chiara Lubich. En 1945, Vcuthey est 
élu assistant général des conventuels et le reste jus
qu'en 1954; cette fonction l'amène à visiter diverses 
provinces. 

En 1954 Veuthey doit abandonner ses activités de 
professeur, d'écrivain et de directeur spirituel; il doit 
quitter Rome. Son biographe E. Piacentini ne dit pas 
pour quelles raisons, mais il laisse entendre qu'il est 
exilé; il devient prêtre auxiliaire dans la paroisse 
Notre-Dame de Lourdes à Bordeaux. Il y reste plus de 
dix ans, jusqu'en 1965. Ce fut pour lui un temps 
d'apostolat et il sortit << homme de Dieu » de cette 
épreuve. 

En 1965, Veuthey revient à Rome comme directeur 
spirituel au Serafico jusqu'en 1970. Atteint de la 
maladie de Parkinson, il meurt à Rome le 7 juin 1974. 

Veuthey est une figure majeure parmi les Francis
cains conventuels au milieu du 2Ù" siècle. Il a 
beaucoup publié, et dans des genres assez divers : phi
losophie et théologie, pédagogie, et spiritualité 
savante et populaire. Nous ne retenons ici que les 
ouvrages; pour les articles de revue (surtout dans 
Miscellanea Francescana, Ciuà di Vita, Vita Cris
tiana, Guida dei 1èrziari Francescani d'Italia), nous 
renvoyons à la bibliographie dressée par Piacentini 
(P. Leone Veuthey ... , 1979, p. 19-33). 

Pour l'histoire de la philosophie scolastique. Alexandre 
d'Alexandrie ... , Paris, 1932. - Métaphysique de ltz pensée, 
Rome, 1933.- Un grand Mucateur. le 1'. Girard ( 1765-1850), 
Paris, 1934. - La pensée contemporaine, problèmes et solu· 
lions critiques, Paris, 1938. - Cours d.histoirc des religions 
(en latin, «ad usum auditorum »), 19:19 ct 1940. - La jilo
S<llla cristiana dl S. Bonaventura (cours donné en latin en 
1943), Rome, 1971 . -La connaissance humaine, sa nature et 
sa valeur critique, Paris, 1948. - Il Mistero del reale, Rome, 
1960. - Jean Duns Scot. Pensée théologique, Paris, 1967. 

Dans le domaine de la vie spirituelle: Itinerarium 
animae frtmc:iscanum, Rome, 193R; repris sans l'ap
pareil intellectuel : L'Itinéraire de l'âme. Guide de la 
vie intérieure selon. .. François d'Assise, Fribourg, 
1942; Paris, 1950, 1951 (trad. ital., Rome, 1942, 
1943, 19 52 ; portugaise, Braga, 1948 ; allemande, 
Düsseldorf, 1949). - Theologiae vitae spirilualis asce
ticae et mysticae synopsis (cours dL: 1942). - L 'zmione 
a Cristo ne/l'ascetica f/·ancescana, Rome, 1943. - La 
Via Crucis della vita interiore, Rome, 1943. - JI Pater 
Noster delle anime interiori, Rome, 1944, 1985 (en 
français, Paris, 1947 ; allemand, Düsseldorf, 1951 ; 
anglais, Chicago, 1955). 

Quatre livrets sur la charité, anonymes, dans la coll. 
Crociata della Carità, Padoue, 1945-1946. - Unità. 
<< Ut omnes unum sint» (anonyme), Assise-Pérouse, 
1947. - La spiritualità francescana nelle Beatitudini 
evangeliche (texte de 1954), Rome, 1986.- La Donna 
delle Dodid Ste/le, Naples, 1958; Rome, 1987. - Art. 
l/luminalion, DS, t. 7, col. 1330-46 (1971). 

Posthume: Compresi il Segno di Dio (diaire de son 
noviciat), Florence, 1975. :... Il mistero di Maria, 
Rome, 1981. - L 'esperienza della grazia nell a vila di 
S. Veronica, dans Bsperta di Dio, Città di Castello, 
1983, p. 111-47. - (même titre) ... nelle scrilli veroni
chiani, ibid., p. 149-75. 

Inédits : parmi bien des textes, une retraite à des 
jeunes donnée dans les années 1930 et S. Veronica 

Giuliani. Diario della vila interiore (choix de textes 
avec introduction). 

A partir de 1954, date de son départ d~ Rome pour 
Bordeaux, Veuthey ne publie guère d'ouvrages 
savants et sc consacre à la vie spirituelle, à propos de 
laquelle il donne de nombreux articles de revue. Il est 
un profond connaisseur de la tradition franciscaine et 
un authentique spirituel. Son œuvre, sa spiritualité et 
son influence doivent encore être étudiées. Ce à quoi 
s'attache l'association des «Am ici P. Leone 
Vl~uthey » (couvent San Giacomo, Rome). 

E. Piacentini, Do/trina e devozione mariana del P. L. V., 
dans Miles lmmaculatae, Rome, t. 10, 1974, p. 271-82; 
Notice nécrologique dans Maritmum, t. 27, 1975, p. 227-31 ; 
Vu/ore asceticomi:;tico della croce ne/la dottrina e net/a vita 
del P. L. V., dans La Saplenza della Croce ne/la splrllualità 
(congrès internat., Rome, 1975), Turin, 1976, t. 2, p. 
334·4 7 ; P. L. V... Profi/o biografico, Elenco delle opere, 
Rome. 1979 (tiré-à-pan de Miscel/anea Francescana. t. 79, 
J 979, p. 183-205). 

André DERVILLE. 

VEUVAGE-VEUVE. - Le veuvage est la condition 
de celui qui a perdu son conjoint. Le mari ou la 
ft~mmc peuvent donc se retrouver dans cet état; 
cependant leur façon de Je vivre est très différente, à 
tel point que le nom même de «veuf» n'existe pas 
dans certaines langues anciennes. Nous adopterons ce 
point de vue et ne parlerons que des veuves. 

Cette condition a été vécue de manière diverse 
selon les lieux ct les époques. En particulier les 
croyances religieuses ont exercé ici une influence cer
taine: socialement marginalisées dans l'antiquité, les 
veuves, dans l'Église primitive, ont bénéficié d'une 
place privilégiée; encore aujourd'hui, en vivant une 
spiritualité du veuvage, elles peuvent être des témoins 
de l'amour et de l'espérance. En plus de cette orien
tation générale l'Église a t6ujours proposé aux veuves 
la possibilité d'une consécration à Dieu, soit dans la 
vie monastique traditionneUe, soit dans des instituts 
ou associations plus spécifiques. 

l. La veuve dans l'antiQuité (païenne et chrétienne 
jusqu'au 6c siècle). - 2. La veuve dans l'époque 
moderne. 

1. La veuve dans l'antiquité. - La fidélité à la foi 
jurée, la viduité vaillamment supportée sont des 
ve•tus reconnues et exaltées par les auteurs grecs et 
latins (vg Euripide, Les Troyennes, v. 657-676). 
Cependant cette grandeur ne vient pas de la situation 
de faiblesse de la femme qui se trouve soudain sans 
soutien et sans protecteur naturel ; en effet l'antiquité 
païenne n'est pas portée à honorer la faiblesse. 
Voyons quelles possibilités étaient laissées aux veuves 
di!ns le monde païen, dans le judaïsme et enfin dans 
l'Eglise. 

1 ° LA VEUVE QUI NB SB REMARIE PAS. - 1) Dans le monde 
païen. - Chez la plupart des peuples anciens, la 
femme achetée par le mari est la propriété de celui-ci 
pendant sa vie et même au-delà de la mort. Il n'y a 
pas de texte obligeant la veuve à suivre son mari dans 
la mort, mais le sacrifice dit «volontaire)) des veuves 
hindoues, germaniques ou scandinaves ne peut guère 
s'expliquer que par la réprobation dont elles sont 
l'objet si elles ne se soumettent pas à une telle 
coutume (cf. Hérodote, Histoires v, 5 ; Bonîtàce t 754, 
Epis/. 73). 
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Si la veuve ne se remarie pas, quelle est sa Ct) nd ition 7 
Oans l'antiquité, la femme est habituellement considérée 
comme mineure. A la mort de son mari, elle tombe sous une 
uutre autorité; celle dt• sa propre famille, en Grèce; relie de 
la famille de son mari. en 1 nde (loi de Manou) ou t:n Chine ; 
celle d'un tuteur, à Rome. Il faut meltre à part la v cuve selon 
le Code d'Hammourabi : elle exe•·ce sa puissance sur ses 
enfants, peut garder ses biens et ce que son mari lui (l donné 
par écrit. Elle est ainsi soustraite aux caprices de la f11mille. 
Cette sollicitude est assez remarquable parmi les lois tle l'an
tiquité. 

2) Dans le monde juif. - la loi mosaïque protège la 
veuve. Le lévirat oblige la veuve sans enfant à épouser 
le frère de son mari (Deut. 25,5-1 0), ccci afin de main
tenir le nom de l'époux décédé et de «relever sa 
maison». Mais, en cas de refus du beau-frère, la 
veuve obtient publiquement sa liberté (Deut. 
25,7-1 0). De très nombreux textes défendent de nuire 
à la veuve et à J'orphelin, sous peine d'anathème; et 
ils ordonnent de respecter leurs biens, leurs per
sonnes, de leur rendre justice. La veuve qui ne veut 
pas sc remarier peut retourner chez son père (Gen. 
38, li) ou rester avec un de ses enfants. Bien que la 
Loi mette la veuve sous sa protection, le veuvage 
cependant est considéré comme un «opprobre» (!s. 
54,4). 

la Bible fait mémoire de plusieurs veuves qui ont 
joué un rôle particulier en faveur d'Israël, au salut 
duquel, dans un moment critique, elles ont <.:Ontribué 
par leur esprit d'in itiativc et leur mépris du danger. 
Trois d'entre elles, bien qu'elles soient de sang 
étranger, figurent dans la généalogie de Jésus (Mt. 
1,3.5.6): Tamar, Ruth ct Bethsabée la femme d'Urie. 
Étrangère aussi, la veuve de Sarepta qui nourrit Élie 
et dont l'histoire est rapportée dans l'Évangile (Luc 
4,25-26). Le livre de Judith raconte l'action héroïque 
d'une femme, d'une veuve, qui réussit à sauver I sra~l. 

3) La veuve dans l'Église primitive. -Attentives à la 
charité ct à l'aide fraternelle, les communautés primi
tives furent portées à protéger les malheureux et, 
parmi ceux-ci, les veuves. Dans le Nouveau Tes
tament la veuve est comptée parmi les pauvres (Luc 
7, 11-1 3 ; 18,3). Jésus met en garde contre les scribes 
qui «dévorent les biens des veuves» (Marc 12,40). Il 
compare les élus qui seront sauvés à une veuve qui 
importune le juge afin que justice lui soit rendue (Luc: 
18, 1-8). L'épître de Jacques recommande explici
tement de visiter ks orphelins et les veuves ( 1.27); la 
première épître à Timothée demande d'honorer et 
secourir les veuves (les «vraies veuves)>) (5,3-16). 
Pendant les premit'rs siècles de nombreux textes font 
ap_paraîtrc la veuve com me une pensionnaire de 
l'Eglise. Au 2° siècle, Ignace d'Antioche recommande 
les veuves aux Smyrniotcs (6,2) et à Polycarpe (4, 1); 
Justin leur fait distribuer les dons des fidèles dans l'ai
sance ( 1'" Apologi1' 67). Au Je siècle, Tertullien cite 
cette assistance ainsi que Cyprien ct la /Jidascalie. 
C'est l'évêque qui doit veiller à cette répartition. 

Bien qu'assistées, les veuves occupent une place 
d'honneur dans l'fglisc. On retrouve ici l'image de la 
prophétesse Anne, la première «à parler de l'enfant à 
tous ceux qui attendaient la délivrance d'Israël » (Luc 
2,38). Les veuves sont, dans la primitive Église, 
l'objet d'une vénération particulière: non seulement, 
les secours qu'elles reçoivent ne les mettent pas dans 
une situation d'infëriorité vis-à-vis de leurs bienfai
teurs, mais on les considère comme un honneur pour 

la communauté. L'auteur des Pastorales enjoignait 
aux premiers chrétiens de s'adresser aux femmes 
âgées comme à des mères (1 Tim. 5,2), mais parmi les 
femmes âgées, les veuves sont les premières en 
dignité. Polycarpe les qualifie d'« autel de Dieu». A 
l'église, elles occupent une place d'honneur ; leur 
qualité de veuve figure sur leur épitaphe. Elles sont 
ainsi les bénéficiaires du respect et de l'amour dont 
l'Évangile entoure les pauvres et les malheureux. 

Les veuves ont une fonction. 2 Ti m. 5,5-10 met en 
valeur leur prière, l'exemple qu'elles doivent donner, 
les services qu'elles continuent à rendre. Ce mélange 
de conseils, d'obligations, de consécration et de 
fonction se retrouve chez Ignace d'Antioche (Aux 
Smyrniotes 13,1 ), dans la Didascalie (ch. 14-15). dans 
les Constitutions Apostoliques (3, 1-8; 3, 14; 8,25) ; 
cependant celles-ci sont réservées quant au 
<<ministère» des veuves (3,6, 164; 8,25). 

Pour soutenir les veuves sans défense, l'Église va 
aussi lutter en faisant des remontrances à ceux qui les 
oppriment; de plus, elle va la soustraire aux juridic
tions ordinaires pour la faire bénéficier d'un privilège 
spécial (par exemple une certaine immunité fiscale). 
Cela ne se fait pas toujours aisément : Ambroise, dans 
l'Église latine, Jean Chrysostome, dans l'Eglise 
grecque, doivent soutenir de véritables luttes pour 
leurs protégées. Selon Ambroise, une veuve dans 
l'Église n'est pas exposée à la fourberie et à l'op
pression comme dans le monde. 

Au premier concile de Carthage (418), l'évêque Nicaise 
met de nouveau au premier rang des pr6occupations ~pisco
pales le soin ct la défense des veuves. Au concile de Chnlcé· 
doine (451), on autorise les évêques à s'occuper d'affaires 
temporelles pour le seul bénéfice des veuves ct des orphelins. 
Si, malgré tout, la situation de la veuve chrétienne reste pr~
cairc, cependant l'Église a tenté de lui redonner une place 
dans la société et en son sein, et d'améliorer sa condition 
matérielle. Tout ceci conceme les veuves qui ne veulent pas 
contracter une nouvelle union. 

2° Le REMARIAGE DEs v~:,uvES. - Devant les difficultés 
auxquelles elle est affrontée, il peut paraître légitime 
qu'une veuve cherche un autre protecteur. Lois et 
coutumes vont intervenir soit pour lui interdire tout 
second mariage, soit, au contraire, pour la forcer à 
convoler, les motifs étant d'ordre religieux (Nioga, 
lévirat) ou politique (lois caducaires). 

1) La veuve a-t-elle le droit de se remarier dans les législa
tions non chrétiennes 'l - a) Défaveur des 2e noces. - C'est 
une attitude fréquente ct spontanée. Les auteurs grecs louent 
hautement les veuves qui ne sc remarient pas (Pénélope, 
Andromaque ... ); le second mariage est pour Platon une 
«calamité domestique)>. A Rome, on oblige la veuve à se 
remarier un jour férié afin qu'un plus grand nombre de per
sonnes voit sa honte. Ces sentiments et ces attitudes ont sans 
doute exercé une certaine influence sur les communautés 
chrétiennes des permicrs siècles. 

b) Remariage forcé pour des motifs religieux. - Ainsi en 
fut-il en Inde où chaque hindou mâle devait avoir une des
cendance pour on·rir les sacrifices destinés à lui assurer 
l'éternel repos. L'institution de la Nioga oblige la veuve sans 
enfant à sc remarier. Remariage forcé à Rome pour des 
motifs politiques: au début de l'Empire, à cause des 
divorces, de la liberté des mœurs et du refus du mariage, le 
nombre des citoyens libres diminuait dangereusement par 
rapport à celui des esclaves. Auguste promulgua trois lois 
caducaircs pour pousser les citoyens au mariage ou au rema
nage. 
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2) Remariage et législation mosaïque. - Le lévirat 
oblige une vcùve sans enfant à se remarier. Quelques 
usages montrent cependant une certaine réserve 
concernant le remariage: somme inférieure à verser 
pour une veuve, temps de préparation moins long, pas 
de dispense des charges publiques ... 

3) Dans l'Église primitive. - Paul ( 1 Cor. 7 ,39-40) 
laisse la veuve libre de choisir entre la viduité et un 
remariage; il lui conseille seulement de rester comme 
elle est. L'auteur des Pastorales, de manière réaliste, 
conseille le remariage aux jeunes veuves (l Tim. 
5, 14). Par rapport aux orientations du Nouveau Tes
tament, la période des premiers siècles présente 
souvent un certain durcissement, jusqu'à déprécier le 
mariage en général, et tout particulièrement les 
secondes noces. Il ne faut donc pas s'étonner si plu
sieurs auteurs ont regardé les secondes noces comme 
un «adultère déguisé» (Athénagore, Supplique au 
sujet des chrétiens 32; SC 3, p. 162), une bigamie suc
cessive regrettable, et même condamnable (Monta
nistes ; Novatiens ; Tertullien, Le mariage unique 10, 
SC 343, p. 17 4-79). Cependant la plupart des auteurs 
adoptent une attitude plus prudente où se mêlent 
compréhension humaine et condescendance : Hermas 
(Mand. 4,4,1-2; SC 53, p. 162); Clément d'A
lexandrie, plutôt ouvert (Stromates 3,1 et 3, 12); 
Origène, plus réservé (Hom. in Lucam 17, 10-11 ; SC 
87, p. 260); Épiphane (Adversus haereses 11, 1,48,9; u, 
1 ,59,4-6), tout en privilégiant la virginité et le mariage 
unique, permet les secondes noces ; Grégoire de 
Naziance (Discours 37,8) est réservé à propos des 
secondes noces (une concession), opposé aux troi
sièmes (une iniquité). Même attitude concernant les 
troisièmes noces chez Basile (Lettres 160,4 ; 188,4 ; 
199,24,50; 217,80); Chrysostome est plus nuancé, 
même si à travers quelques méandres, il passe trop 
rapidement d'une hiérarchie abstraite entre viduité et 
remariage à une attitude de sévérité pour la faiblesse 
propre aux secondes noces (Sur le mariage unique 1 et 
3; SC 138, p. 167; 175). La réserve concernant les 
secondes noces apparaît clairement dans les « péni
tences» auxquelles certains conciles font allusion 
comme à des pratiques déjà anciennes : Ancyre en 
314 (canon 19), Néocésarée en 314-325 (canons 3 et 
7), Nicée en 325 (canon 8), Laodicée en 380 (canon 
1 ). 

Augustin en affirmant nettement la licéité du rema
riage, sans mettre une limite après les secondes noces 
(De bono viduitalis 12, 15), donne à la doctrine ecclé
siale, au moins pour l'Occident, une orientation 
mesurée. 

Cependant les autorités ecclésiales de cette époque ont 
influencé la législation civile d'abord par l'abrogation des 
lois caducaites (promulguées par Auguste, elles furent 
abolies par Constantin) ; ensuite par des mesures en faveur 
des enfants du premier lit, mesure relative à la tutelle (une 
veuve qui se remarie perd celle-ci), mesures relatives aux 
intérêts pécuniaires des enfants. 

L'Église reconnaît la licéité du remariage, mais on sent, à 
travers tous les écrits des Pères et aussi par J'influence 
exercée sur la législation civile, que sa prédilection va au 
mariage unique. Non seulement elle le conseille, mais elle va 
accorder une sollicitude toute particulière aux veuves qui 
choisiront délibérément de rester dans cet état en sc vouant 
au service de Dieu et de l'Église. 

· 3Q LA PROFESSION DE viDtJITil. - 1) Les origines. - Les 
saintes femmes qui accompagnaient Jésus en le 

servant (Luc 8,1-3; Mt. 27, 55) étaient-elles, pour la 
plupart, des veuves libres de leur temps, de leur dépla
cement et de leurs ressources ? Plus explicites, 
d'autres passages du Nouveau Testament témoignent 
de J'existence des veuves dans les communautés pri
mitives. Elles paraissent avoir très tôt formé des 
groupes (Actes 6Êl-4), et elles sont d'abord l'objet de la 
sollicitude de l' glise naissante (Actes 6, l-4 ; Jacques 
1.27). La première épître à Timothée témoigne d'un 
début d'organisation dont il est difficile de préciser les 
contours : pour être sur la liste des veuves il faut 
remplir plusieurs conditions (5,9-11); d'une part elles 
étaient aidées et honorées (5,3.16), d'autre part eUes 
accomplissaient une mission: prière, dévouement et 
service envers la communauté, spécialement envers 
les affligés (5,5-10). Cependant pour décrire leur 
activité le vocabulaire de la diaconie n'est pas direc
tement employé (faut-il voir en Marc 1,31 et par. une 
allusion à la diaconie d'une femme vivant manifes
tement seule ?). 

2) Développements. - Plus tard, au début du 
3c siècle, la Didascalie précise les activités caritatives 
des «veuves» et mentionne comme mission la prépa
ration au baptême des femmes. Tertullien fait 
allusion à une classe de veuves (De virginibus velandis 
9). Pour Hippolyte les veuves, après l'épreuve d'un 
certain temps, peuvent être «instituées» pour la 
prière (et le jeûne), mais elles ne reçoivent pas l'impo
sition des mains, elles ne sont pas ordonnées pour le 
service liturgique (Tradition apostolique 10; 23 ; SC 
1 1 bis, p. 66 ; 96). 

Peu à peu un rituel propre aux veuves apparaît, 
ti mel moins solennel que pour les vierges: c'est d'un 
simple prêtre qu'elles recevaient leur habit. Elles for
mulaient par écrit leurs vœux. La prière prononcée 
sur elles était, semble-t-il. une véritable bénédiction, 
comme l'indiquent plusieurs témoignages (vg Ponfi
fieal d'Egbert d'York, vers 900; sacramentaire 
comme le Gallicanum, etc). Si la plupart d'entre elles 
mènent une vie exemplaire, d'autres ont besoin d'être 
admonestées (Jérôme, Lettre 22); Jean Chrysostome 
en rappelle quelques-unes à leur devoir: il le paye de 
sa disgrâce en 404. Vivant chez elles, les veuves pou
vaient être exposées aux dangers d'une vie trop libre ; 
peu à peu l'Eglise les encourage à se regrouper sous 
l'autorité spirituelle d'une moniale. A Rome une 
veuve, Marcella, sur les conseils d'Athanase, fut la 
première à constituer un monastère (Jérôme, Letlre 
127). Ainsi les veuves vont entrer dans d'autres struc
tures ecclésiales. 

3) Quelques figures de veuves éclairent le rôle tenu 
par ces femmes dans l'extension du christianisme. Le 
Nouveau Testament cite plusieurs veuves, Anne, la 
veuve de Naïm. Les Pères ont laissé des portraits 
adm irables de veuves et parfois d'abord de leur 
propre mère, comme Jean Chrysostome et Augustin. 
De telles femmes unies par la prière et prêtes à tous 
les dévouements se regroupent à Rome autour de 
Jérôme, à Constantinople autour de Jean Chry· 
sostome, en Cappadoce autour de Basile et Grégoire 
de Nysse, en Afrique autour d'Augustin. La corres
pondance des Pères a été conservée; il est dommage 
que les lettres de leurs correspondantes n'aient pas eu 
le même sort. Le grand modèle des veuves est Anne : 
les Pères ne cessent de rappeler qu'à son exemple, la 
prière apparaît comme Je premier ministère des 
veuves. Ainsi, c'est à Proba qu'Augustin dédie sa 
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« lettre sur la prière». Le jeûne était inséparable cte la 
prière; les veuves l'ont parfois poussé à l'excès, 
comme sainte Paule, timidement reprise par Jérôme, 
qui évoque aussi la conduite exemplaire de Fabiola au 
service des malades. Paule ct Mélanie l'ancienne (voi r 
sa notice) fondent des monastères en Palestine. C'est 
dire la place qui revient à l'initiative des «vraies 
veuves» dans les orip,ines de la vie religieuse 
féminine. 

2. I..a veuve dans le monde dtaujourd'hui. - La spiri
tualité proposée aux veuves autrefois ne donnait pra
tiquement aucune place au caractère conjugal. Parmi 
les approfondissements propres au 20" siècle, parallè
lement au renouveau de la spiritualité conjugale, un 
type nouveau de spiritualité du veuvage a surgi . En 
même temps les sciences de l'homme ont aidé à 
mieux comprendre les réactions profondes corres
pondant à certaines situations (mort du conjoint, 
solitude, etc.) et à en dégager des vues plus claires. 

1° DES FACTEURS DE RENOUVELLEMENT. -Du renouveau 
de la spiritualité conjugale nous retiendrons surtout 
l'idée d'un amour plus fort que la mort, de sorte 
qu'une perspective eschatologique peut éclairer la vie 
des veuves et donner un sens à leur épreuve. 

Devant les problèmes législatifs, économiques, 
sociaux qui se posent aux veuves, des associations, 
non confessionnelles, d'entraide et de défense sc sont 
créées. 

Dans de nombreux pays, des veuves se sont 
regroupées en organisations chrétiennes dans une 
perspective non seulement d'entraide, mais de prière 
et d'apostolat. En France, le mouvement « Espérnnce 
et Vie», intégré à la Pastorale familiale, a été créé 
plus particulièrement pour les femmes dont le 
veuvage est récent, afin de les aider dans ces moments 
plus difficiles. 

2° LP.s ENCOURAGEMENTs uE L'ÉGLISE. - Pie xn, en 19 57, 
à l'occasion d'un congrès sur le thème de «l'enfant 
sans père», a dégagé les grands traits de cette spiri
tualité en insistant sur l'aspect de «foyer continué», 
cc qui était assez nouveau, ct aussi sur le témoignage 
de foi, d'espérance et de charité que la veuve était 
appelée à donner. Paul v1, en 1977, a adressé éga
lement un message aux veuves réunies à Lourdes, leur 
rappelant que leur <<épreuve est un appel à l'ou
verture aux autres, au service en particulier des autres 
femmes en détresse». Enfin, pour Jean-Paul 11 , en 
1983, «la vie des veuves comporte deux réalités fon
damentales, l'amour et la mort». 

3° Une APPRÉ~IENSION NOUVELLE du veuvage est aujour
d'hui possible. Après la mort d'un mari, la femme 
veuve voit toutes ses relations au monde modifiées, à 
commencer pat la solit\Jde physique et affective dans 
laquelle elle sc retrouve. Souvent, des diflicultés maté
rielles l'obligent à travailler ou à reprendre son 
ancienne profession. C'est donc tout un projet de vie 
qui est à envisager, avec ses problèmes, mais aussi ses 
promesses d'ouverture au monde, aux autres, à la vic. 
L'acceptation de ce projet conduit à concilier des 
aspects nouveaux de l'existence, comme la solitude, 
état de fait, avec une vie de relations reconsidérées. 
Cela ne s'accorde pas avec une résignation passive, 
regrets, refuge dans le pnssé. Face au veuvage, qui est 
là, inévitable, la veuve peut choisir d'en faire «vie ou 
mort», «bonheur ou malheur>> (cf. Deut. 30,1 9). 

C'est dans cette perspective que la possibilité d'un 
remariage peut être envisagée. Par rapport aux pre-

miers siècles, l'évolution du contexte socio-culturel 
présente le remariage comme un choix parfaitement 
libre, qui correspond à certaines valeurs reconnues, 
comme l'importance de l'affectif et de l'amour, le 
refus de la solitude, la disponibilité au moment 
présent qui met le passé à sa place sans lui être 
infidèle. L'Église accorde d'ailleurs la même valeur à 
cc second mariage qu'au premier; les problèmes 
concrets, par exemple ceux posés par les enfants, sont 
à résoudre par ceux qui sont concernés selon chaque 
cas particulier. 

4° La c oNStCKATION de sa vic à Dieu dans l'état de 
veuvage. - Comme au commencement de l'Église, 
certaines veuves désirent aller jusqu'à consacrer leur 
vic à Dieu pour être totalement à son service. Pour les 
unes cela se réalisera dans la vie religieuse pro
prement dite ; pour d'autres il s'agira de vivre ces exi
gences de don total là où la vie les a placées ; elles ne 
peuvent, ni ne souhaitent abandonner leurs obliga
tions familiales, sociales, professionnelles. 

Comme pour les veuves des premiers temps, ce qui 
est d'abord proposé aux veuves d'aujourd'hui c'est la 
prière, l'Eucharistie, la Parole de Dieu. Mais en même 
temps ce veuvage consacré peut être compris dans le 
prolongement du sacrement de mariage, vécu comme 
un mystère pascal de mort et de résurrection. Pour 
vivre cette consécration et cette mission prophétique 
d'espérance, les unes, selon les désirs profonds ct les 
circonstances, préféreront un engagement individuel ; 
d'autres peuvent souhaiter l'aide ct le soutien d'une 
communauté plus ou moins immédiate. 

Ainsi la Fraternité Notre-Dame de la Résurrection (39 rue 
Gay-Lussac, 75005 Paris), en Europe, en Inde et en Afrique, 
accueille des veuves de moins de 50 ans. La vie de la com
munauté est assurée par des courriers mensuels, des journées 
de récollection régionales, une retraite annuelle. Ce qui rend 
possible, malgré la dispersion géographique, une véritable 
vie fraternelle, chacune cc0ntinuant à vivre là où ses obliga
tions la retiennent. Elles prononcent une consécration selon 
un I"Îtuel reconnu par Rome. - La communauté Anne la Pro
phéte.rse reçoit des veuves plus âgées qui vivent une spiri
tualité très voisine. - L'institut Sainte-Françoise Romaine 
est un institut séculier recevant des veuves qui prononcent 
les trois vœux. A travers ces diverses possibilités de vie 
consacrée offertes aux veuves se retrouve la même fidélité, 
fidélité à Dieu, fidélité à soi-même, fidéJjté au conjoint 

• 
aUSSI. 

PL 220, 721-724 (index de viduis: Pères latins). - J. 
Ré ville, Le rôle des veuves dans les communautés chrétiennes 
primitives, coU. Bibl. des Hautes Études, sciences religieuses, 
t. 1, Paris, 1889. - H. Dacier, Saint Jean Chrysostome et la 
femme chrétienne au 1 V" siècle clans l'Église Grecque, Paris, 
1907. - A. Rosambert, La veuve en droit canonique jusqu'a11 
XIV" siècle, Paris, 1923 (cf. G. Le Bras, Revue des sciences 
religieuses, t. 6, 1926, p. 281-88).- J. Yiteaux, L"institution 
des diacres et des veuves, RHE, t. 22, 1926, p. 513-36. - J. 
Mayer, Monumenta de viduis.. . tractantia, Florilcgium 
Patristicum 42, Bonn, 1938. - J. Saint-Martin. Augustin, 
L'ascétisme chrétien. De bono vidrlitatis (Bibl. Aug.), Paris, 
1939. 

L. Bopp, Das Wltwentllm ... der Alten Kin·he, Ratisbonne, 
1950. - H. Leclercq, Veuvage, veuve, DACL. t. 15, 1953, col. 
3007-26. - J. Leipoldt, Die Frau ln der antiken Wclt und in 
Urchristenlllm, Leipzig, 1954.- A. M. La Bonnardièrc, Chré
tiennes des premiers siècles, Paris, 1957. - C.C. Ryrie, The 
Place of the Women ln the Church, New York, 1958. - J . 
Gaudemet, L'Église dans le monde romain, Paris, 19 58. - R. 
Flacclière, La vie quotidienne en Grèce au temps de Périclès, 
Paris, 1959. - Comme un veilleur a/tend l'aurore, VS, n. 
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:;pécial 496, 1963. - J.-B. Brunon, «Honore les veuves», 
dans Anneau d'Or, n. 122, 1965, p. 10 1·14. - H. Caffarcl, 
etc., L'amour plus fort que la mort, coll. Foi vivante 44, 
Paris, 1 96 7. 

E. Grillct. Introd. à J. Chrysostome, A une jeune veuve, 
Sur le mariage unique, SC 138, 1968 (spéc. p. 21-52). - F. 
Quéré-Jaulmes, Le mariage dans I'É'glise ancienne, Paris, 
1969. -&prit et Vie, 1970, n. 49, p. 368. - M. Humbert, Le• 
remariage à Rome, Milan, 1972. - R. Gryson, Le ministère 
des femmes dans l'Église andenne, Gembloux, 1972. - G. 
Stahlin, Das Bild der Witwe, dans Jahrbuch fur A.ntike und 
Christentum, t. 17, 1974, p. 5-20. - A. Jaubert, Les femmes 
dans l'Écriture, Paris, 1979. - Ch. Munier, L'Église dans 
l'Empire romain (W et JlJe si~cles), Paris, 1979 ; lntrod. à 
Tertullien, A son épouse, SC 273, 1980 (spéc. p, 15-34). -
Kh. Schclke, Femmes dans la Bible, :Haguenau, 1980. 

O. Bangerter, Le ministère de la veuve dans l'Église 
Ancienne, dans Foi et Vie, 1984, n. 1, p. 27-45. - O. 
Ostertag, La veuve dans le plan messianique de Dieu, ibid., 
p. 5-26.- R. de Tryon-Montalcmbcrt, La veuve dans l'Église 
catholique, ibid .• p. 47-63.- Ch. Muni~'r, Mariage el virginité. 
dans l'Eglise ande-nne, Berne, 1987. · P. Mattei, Introd. à 
Tertullien, l,e mariage unique, SC 34.1, 1988, p. 37-82. 

Hélène MARCHAL. 

VlA CRUCIS. Voir CRoix (Chemin de), DS, t. 2, 
col. 2576-2606. 

VIALAR (ÉMILIB DE : SAINTE), 1797-1856. Voir ÉMILIE 
DE VIALAR, DS, t. 4, col. 614-16. 

VIALART DE HERSE (Fllux), évêque de Châlons
sur-Marne, 1613-1680. -Félix Vialart est né à Paris le 
3 ou 4 septembre 1613 dans une fàmille auvergnate, 
d'ancienne noblesse. Son père fut président aux 
requêtes du Parlement de Paris et ambassadeur en 
Suisse. Sa mère était estimée de François de Sales. II 
fit des études remarquées au Collège de Navarre où il 
prit le bonnet de docteur en 1638. Entré jeune dans 
l'état ecclésiastique, il se plaça sous la direction de Mt· 
Coqueret, principal du Collège des Grassins, un des 
trois supérieurs des Carmélites de France. En 1640 il 
fut nommé abbé commendataire de Pébrac (diocèse 
de Saint-Flour), abbaye qu'il céda plus tard à J .• J. 
Olier. Il fut nommé presque simultanément coad
juteur de l'évêché de Châlons, siège important, dont 
le titulaire était pair de France. La mort inopinée de 
son prédécesseur fit qu'il le remplaça avant même sa 
consécration, n'ayant que vingt-sept ans. 

Évêque réformateur, il prit co111me modèle saint 
Charles Borromée. Il se préoccupa comme lui de la 
réforme du clergé, mettant tous ses soins dans le déve
loppement du séminaire. Il en fit sa résidence habi
tuelle. Il tenta aussi de réformer, bien qu'avec un 
moindre succès, les religieux de son diocèse. En outre, 
il établit des Ordres nouveaux, les Ursulines par 
exemple, et se préoccupa de l'ensdgnement, fondant 
même dans sa ville épiscopale trois communautés 
féminines pour former des maîtresses d'école. Sa 
réputation d'évêque s'étendit au point que Bossuet 
voulut se former au ministère épiscopal à son 
contact. 

II fut choisi comme médiateur daus l'affaire du Formu
laire qui se termina par la paix de Clément IX en 1669, 
témoignant ainsi de l'estime dans laquelle le tenaient les 
parties en présence. Louis XIV le voulut comme archevêque 
de Paris et lui avait demandé comme un service personnel 
d'organiser le mariage du duc d'Orléans son frère. II mourut 
le 10 juin 1680 à Châlons. 

Vialart de Herse a beaucoup écrit ; nous pouvons 
distinguer les œuvres pastorales et les œuvres spiri
tuelles. Dans les premières figurent en particulier une 
vingtaine de lettres qui sont autant de petits traités et 
dont les sujets vont de la réforme des ecclésiastiques 
aux moyens de faire cesser les procès entre les catho
liques de son diocèse. Il a d'autre part écrit un Recueil 
des plus importants sujets de piété et de doctrine pour 
servir aux conférences ecclésiastiques du diocèse de 
Chaalons, Châlons, 1671, 546 p. in-8°. Il s'agit d'un 
programme de conférences ecclésiastiques étalées sur 
quinze ans. L'évêque a résumé ses convictions sur 
l'état de sainteté du clergé et les moyens d'y parvenir 
tant en matière de piété qu'en matière de doctrine. 
Les points mensuels à traiter constituent chacun une 
partie de cet ouvrage. Il y a ajouté une partie 
concernant la manière dont doivent se dérouler les 
conférences. Les prêtres devront consacrer chaque 
mois une journée complète de réflexion sur le pro
gramme qui leur est proposé. 

Vialart pense qu'il est plus difficile de faire son salut peur 
un ecclésiastique que pour un lai"c. Pour un prêtre c'est 
essentiellement le soin des âmes qui constitue le meilleur 
chemin vers ln sainteté. ·routes les vertus sont envisagées, 
car elles sont toutes nécessaires. En matière de doctrine les 
sujets portent successivement pendant deux ans sur le 
Symbole des Apôtres, pendant cinq ans sur les sacrements, 
durarlt cinq ans également sur les commandements de Dieu, 
pendant un an sur l'Oraison dominicale, et pendant deux ans 
sur les censures ecclésiastiques. Cet ouvrage connut un 
succès certain. Il est, en effet, la source de la plupal1 des 
œuvres similaires dans les autres diocèses réformés. 

Les Règlemens jàits par Messire Félix Via/art pour 
la direction spirituelle (Châlons, s.d, 245 p. in-8°) 
traitent de la direction spirituelle, distinguée de la 
confession. Il est recommandé d'avoir un directe!.\{ 
spirituel pour se conduire de manière avisée dans là 
vic intérieure, bien qu'il soit difficile de trouver quel
qu'un d'averti et de capable (p. 17). 

C.P. Goujet, La vie de messire Félix Via/art de Herse ... , 
Cologne, 1738 ; Utrecht, 1739. - 1.. Moréri, Le grand dic
tionnaire, L 10, 1759, p. 573-75. - DTC, Tables, col. 4366.
Les études plus importantes sont celles de G. Chérest 
(L'évêque de la paix: Félix Via/art de Herse. évêque ... , dans 
Mémoires de la société d'agriculture ... de la Marne, J 970, p. 
115-33; 1971, p. 149-78; 1972, p. 175-219; 1973, p. 
liS-50; 1974, p. 207-33; 1975, p. 185-212; 1976, p. 
24.1-66) et de J. Matet et R. Pannet (Via/art de Herse ... Le 
sens et les limites d'une « réformation)), dans Le christia· 
nisme populaire ... , sous la direction de B. Plongcron et R. 
l'annet, Paris, 1976, p. 147-70; bibl.). 

Jean-Marie LB MAIRE. 

VIANNEY (JEAN-MARIE ; SAINT), prêtre, 1786-1859. 
Voir J15AN-MAKIE VIANNEY, DS, t. 8, col. 840-44. 

VICES, Voir VERTus ET VICES, supra. 

VICENTE. Voir VINCENT. 

VICENTE (PLACIDE), bénédictin, 1745-1816. - Né 
en 1745 à Cigales (Valladolid), Placido Vicente entra 
en 1761 à l'abbaye bénédictine de Santo Domingo de 
Silos, où il reçut une bonne formation monastique et 
clericale. 11 fut par la suite grand prédicateur à San 
Benito de Zamora, abbé de San Martin de Madrid 
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(1 785-89), de San Pedro de Eslonza ( 1791-9 5), de 
Silos (180 1-05) et enfin d'Obona ( 1814), où il mourut 
le ter avril 18 16. 

Vicente n'est pas un auteur spirituel, mais. en ces 
années quelque peu ~tériles de la vie et de la pro
duction spirituelles en Espagne, ses publications lui 
méritent une place. Ces dernières paraissent souvent 
sans nom d'auteur parce qu'il s'agit de rééditions ou 
de traductions. On ignMc aussi le plus souvent la part 
réelle qu'a pu prendre Vicente à la réalisation de ces 
entreprises. Quoi qu'il en soit, il a au moins présidé 
aux publications suivantes : 

Regula SS. P.N. Rem·dicti novissima casligataqtlf! editio 
(Madrid, 1780, 1 790, 1799); - Regla del Gran Padrc ... San 
Benito (Madrid, 1780, (IVCC quelques commentaires). - S. 
1lure/ii Augustini ... Catl}iwslonum libri XJ/J (Madrid, 1790). 
- Calllico el mas sublime de la Escritura, o Cantlco de los 
Ctinticos de Salomon, explicado segûn ... los Santos l'adrcs (2 
vol .. Madrid, 1800). - Vida de la prodigiosa Virgen S. Ger· 
trudis la Magna, du jésuite Alphonse de Andrade t 1672, 
« emcndado de muchos crrores » (Madrid, 1804) ; com
pendium de cette Vida, Madrid, 1807. 

L'abbaye de Silos garde des mss de Vicente, en particulier 
une eJtplication de la Regle bénédictine. 

A. Calvo, El monasterio de San Pedro de Eslonza, Le6n, 
1957, p. 177. - J. Pérez de Urbcl, Varon11s ilustrt!s de la 
cangregatlôn de S. Benito de Valladolid, Pontevedra. 1966, 
p. 244-45,358-59. - A. Linage Conde, El monaratQ en 
F:spaifa e Hispanoamerlca, Salamanque, 1977, p. 276, 
Il. 100. 

Damian Y ANEZ Ner~A. 

VIC I'IMALE (SrmrTUALIT!;). - 1. Écriture. - u. 
Ascèse et mystique. - 111. Histoire. 

1. Écriture. - 1. Lorsqu'on parle de « victime>> on 
pense spontanément uu sacrifice. Chez les Sémites et 
spécialement dans le monde biblique, la victime 
exprime le libre don que celui qui offre fait de 
lui-même à Dieu. C'est un moyen pour entrer en com
munion d'amour avec lui. D'où l'insistance des pro
phètes pour que l'homme soit solidaire avec la 
victime qu'il offre, renonçant à sa vic de péché et 
entrant dans l'intimité de Dieu, intimité symbolisée 
par la fumée qui monte de la victime, en parfum de 
suave odeur pour le Seigneur (cf. Lév. 1 ,9 .13.17). 
Dieu répond à l'homme par son pardon ct par la com
munication de son amour et de sa vie (cf. A. Cfaudel, 
art. Sacrifice. DTC, t. 14, 1939, col. 671-78 ; Grande 
Commentario Biblico - GCB, Brescia, 1973, p. 1 77 1 
(76 : 108); P. van Imschoot, 11téologie de l'Ancien 
Testament, 2 vol., Tournai, 1944-1956, t. 2, p. 
149-57 ; E. Jacob, Théologie de l'Ancien Testantent, 
Neuchâtel, 1968, p. 218-19 ; L. Sabourin, Rédemption 
sacri(icielle, Bruges, 1961, p. 161 svv). 

2. ·Le sang de la victime a une importance fonda
mentale pour l'expiation des péchés, puisque la vic et 
J'âme (nephesh) résidl!nt dans le sang et sont la pro
priété inaliénable de Uieu (cf. Ex. 29, 11-37); voir L. 
Sabourin, op. cit. , p. 1 78-79 : P. van 1 mschoot, op. cil., 
t. 2, p. 323-25 ; S. Lyonnet et L. Sabourin, Sin, 
Redemption and Sacri,/ice, Rome, 1970, p. 166-81. 

A la différence des religions païennes, en Israël c't.-sr tou
jours Dieu qui réalise vu ne réalise pas l'expiation (cf. W. 
Eichrodt, Theologie des Ait en Testaments, Stuttgart, 19 59-
1961. t. 2/3, p. 308-36; R. de Vault, Les lnstitwions de 
l'Ancien Testament, J>ans, 1960, t. 2, p, 349-55). Voir art. 
Expiation, DS, t. 4, col. 2026·4 5. 

Le snng de la victime est beaucoup plus un don de l'amour 
miséricordieult de Dieu aux_ hommes, qu'une offrande des 
hommes à Dieu. Dans le sang de la victime, c'est Dieu qui se 
donne à l'homme qui s'offre à Dieu (cf. L. Sabourin, art. 
Sacrifice, DBS, l . 10, col. 1488·90: A. Gaude!, art. cité, col. 
665-84). 

3. Après ces allusions aux victimes anciennes, arrê
tons-nous sur Isaac et sur la mystérieuse figure du Ser
viteur de Yahwch. Dans le judaïsme du temps du 
Christ, on donnait une grande importance à l'offrande 
qu'Isaac adulte (37 ans) avait faite de lui-même 
comme victime, librement, pour obéir à la volonté de 
Dieu exprimée par son père Abraham (Gen . 22; cf. 
F.M. Braun, Le sacrifice d'isaac dans le quatrième 
évangile d'après le Targum, NRT, t. 101, 1979, p. 
481 -97; L. Sabourin, Sacrifice, art. cité, col. 1508-09, 
1514-17). Pour les chrétiens, il est facile de voir en 
Isaac la figure de Jésus et dans le comportement 
d'Abraham celui de Dieu Père (cf. Gen. 22,2. 12. 16; 
Jean 3, 16 ; Rom. 5,6-8 ; 8,32). 

Quant à la mystérieuse figure du Serviteur de 
Yahweh, surtout telle que la présente le quatrième 
chant du Serviteur (cf. Js. 52,13-53, 12), c'est seu
lement en contemplant la passion, la mort, la résur
rection ct l'ascension du Christ qu'on la comprend 
dans sa totalité. Pour décrire la rédemption du Christ, 
le « kérygme » chrétien le plus ancien est associé, en 
grande partie, aux textes qui décrivent la mission sal
vifique du Serviteur de Yabweh, qui s'offre comme 
victime en sacrifice d'expiation pour les péchés de la 
multitude. Les références explicites sont rares ; les 
implicites sont très nombreuses (cf. L. Sabourin, op. 
cil., p. 193-203, 216-55; J. Coppens, Le messianisme 
et sa relève prophétique, Gembloux, 1974, p. 207-15 ; 
A. Gelin, Les idées maftresses de l'Ancien Testament, 
Paris, 1950, p. 47). 

4. La mystérieuse figure du Serviteur de Yahweh 
nous prépare à entrer dans le mystère du Christ 
«victime d'expiation pour nos péchés» (1 Jean 2,2 ; cf. 
Rom. 3,25). Pour Jésus, le temps de la passion est le 
temps le plus évident et le plus parfait de son oblation 
d'amour au Père pour les hommes. Cette disponibilité 
totale d'amour, le Christ la manifeste dès son << Ecce 
venlo ... )) (Héb. 10,7) et il l'exprime parfàitemcnt dans 
sa passion, ou il est «devenu parfait» comme prl\tre et 
comme victime (cf. Héb. 5,8-9; cf. 10,14). 

Cette oblation d'amour du Christ atteint dans le 
silence de la passion à son point culminant. L'impres
sionnant cri du Christ en croix : « Mon Dieu, mon 
Dieu, pourquoi m'as-tu abandonné ?» (Marc 15,34; 
Mt. 27 ,46) manifeste l'expérience de la réprobation 
du péché de la part du Père, réprobation qui englobe 
le Christ à cause de sa solidarité avec les pécheurs. 
L' humanité du Christ est bouleversée par la déchi
rante séparation d'avec Dieu que le péché opère dans 
l'homme. Luc préfère rappeler l'invocation de 
confiance de Jésus en croix : « Père, en tes mains je 
remets mon esprit» (Luc 23,46), qui exprime l'union 
d'amour entre le Père et le Fils. 

5. D'après les Synoptiques, déjà au baptême, avec 
la descente de l'Esprit, qui sera le foyer d'oblation 
d'amour et d'immolation du Christ comme victime 
sur le Calvaire (cf. Héb. 9, 14), Jésus est consacré 
comme Messie et Serviteur de Yabweh (cf. A. Méde
bielle, art. bxpiation, DBS. t. 3, col. 112-45 ; P. 
Hartmann. Le sens plénier de la Réparation, Louvain, 
1955, p. 61-77). 
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L'évangile de Jean et les autres écrits johanniques 
accentuent cet aspect victimal (cf. Jean 1,29.36 ; 
6,51-56; 12,24; 17,19; 19,3 1-37 : 1 Jean 1,1; 2,2; 
4,10; Apoc. 1,5; 7,14 ; 14,4-5). 

Outre le côté transpercé (cf. Jean 19, 31-37), il faut relever 
la grandiose liturgie du chapitre 5 de l'Apocalypse qui 
célèbre le triomphe de l'Agneau vainqueur« debout» (v. 6) 
et immolé, «égorgé» (v. 6), qui a «racheté ... par son sang 
des hommes de toute tribu, langue, peuple ct nation» (v. 9) 
(cf. A. Lefèvre, La blessure du côté, dans Le Cœur. coll. 
Études Carmélitaines, Bruges, 19 ~O. p. Il 0 sv v ; L. 
Sabourin, op. cit .. p. 319-44; 339, note 1 ; A. Médebielle, art. 
cité, col. 202-24 ; P. Hartmann, op. cit .. p. 79-96; M. Braun, 
Jean le théologien. Sa théologie, t. 3/1 . Le mystère de Jésus 
Christ, Paris, 1966, p. 17-52, 69-76, 139-52, 1 54-57, 165-69, 
180-82; A. Feuillet, Le Nouveau Testament et le Cœur du 
Christ ... , dans Ami du Clergé, n. 21, 21 mai 1964). 

6. Paul ne parle jamais explicitement de la pro
phétie du Serviteur de Yahweh; mais il en est 
pénétré, comme tout le christianisme primitif. Voici 
comment l'Apôtre transmet ce qu'il a reçu : « Le 
Christ est mort pour nos péchés, selon les Écritures ; il 
fut enseveli et est ressuscité le troisième jour, selon les 
Écritures» {1 Cor. 15,3-4). L'expression générique 
« selon les Écritures>> se réfère à la mort du Christ, 
dont l'oblation victimale est exprimée dans le récit de 
l'institution de l'Eucharistie : «Ceci est mon corps, 
qui est pour vous» (1 Cor. Il ,24). Luc parle du sang 
«versé pour vous >> (22,20). Le lien inséparable qui, 
dans la sotériologie de Paul, unit la mort victimale et 
la résurrection du Christ est annoncé d'avance par 
l'humiliation et la glorification du Serviteur de 
Yahweh (cf. /s. 53,8-12), thème amplement développé 
dans l'hymne christologique de la lettre aux Philip
piens (2,6-11 ). 

D'après la lettre aux Romains, le Père a destiné le Christ à 
servir d'expiation (Littér. «comme propitiation », « hilas· 
térion »), avec son sang, pour nos péchés (cf. Rom. 3,25). 
Dans la 2° lettre aux Corinthiens, Paul affirme: «Celui qui 
n'avait pas connu le péché (Jésus), Diru l'a traité de péché à 
cause de nous, pour que nous puissions devenir, par lui, 
justice de Dieu» (5,21 ): le Christ <î ossumé une chair péche
resse pour devenir victime pour le péché dans la chair péche
resse, ct pour que nous soyons justifiés devant Dieu. Ainsi, le 
Christ est. la «victime d'expiation» immolée en holocauste 
par le feu de l'Esprit (cf. Héb. 9, 14) «pour nos péchés)) 
(1 Jean 2,2). De son sang, on peut affirmer, de manière par
faite, ce que le Lévitique dit de l'holocauste ancien : 
(( consumé par le fe u )), il était « un parfum suave pour le 
Seigneur» ( 1,17); image reprise par l'au! : «Christ vous a 
aimés et s'est donné lui-même .POUr VOLIS, s'offrant à Dieu en 
sacrifice d'agréable odeur)) (Eph. 5,2). 

Pour ce qui est de la manière par laquelle Dieu 
opère notre rédemption en Christ, Paul utilise une 
triple formulation : a) Il sc sert de la catégorie juri
dique: Dieu a envoyé son Fils dans la condition de 
notre chair pécheresse et mortelle ; celui-ci, dans cette 
chair pécheresse ct mortelle, a vaincu Je péché et la 
mort (cf. Rom. 8,3). b) Il util ise la terminologie vlc
timale, présentant la rédemption comme une 
expiation dans le sang du Christ (cf. Rom. 3,25), 
comme un sacrifice pour le péché (cf. 2 Cor. 5, 21 ). 
c) Il se sert du vocabulaire de la solidarité, de la parti
cipation : si nous participons à la mort du Christ, 
nous participerons aussi à sa résurrection (cf. Rom. 
6,4-1 0). . 

Toutes ces formulations ont leur valeur, avec une préfé
rence pour la « victimale ». Voir S. Lyonnct, art. Péché, 
DBS. t. 7, col. 495-509, 509-67; De peccato et Redemptù>ne. 
2 vol., Rome, 1957-1960, t . 1, p. 79-87 ; Exegesis Episwlae 
ad Romanos, t. 1-4, Rome, 1962. t. 3, p. 42-44 ; t. 4, p. 
68-120 ; La Storia della salvezzu nella lettera ai Romani, 
Naples, 1966, p. 97-166 ; - S. Lyonnet et L. Sabourin, Sin, 
Redemption and Sacr(llce .... Rome, 1970, p. 46-57, 1 55-66, 
185-224, 245-62; - L. Sabourin, op. cit., p. 310-14 ; - P. 
Hartmann, op. cit .• p. 96-106 ; -A. Médebielle, art. cité, col. 
145-90. - A. Carminati, L'episwla al Romani, dactylo· 
graphié, Bologne, 1964 ; - S. Cipriani, Le Lettc•re di Paolo, 
Assise. 1963. 

7. Pour Pierre aussi, la valeur victimale de la mort 
du Christ est une donnée acquise (cf. 1 Pierre 
l, 18-J 9). Tl dit aux chrétiens qu' ils ont é té 
«aspergés» avec le «sang» du Christ (1 ,2 ; cf. 
2,2 1-25). Le Christ est victime« pour les péc!lés, juste 
pour les injustes» (3, 18 ; cf. C. Spicq, Les Epîtres de 
Saint. Pierre, Paris, 1966 ; - L. Sabourin, op. cit., p. 
314-16. - A. Médebielle, art. cité, col. 242-52). 

8. L'Épître aux Hébreux présente, presque à 
chaque page, la valeur sacrificielle de la mort du 
Christ. La supériorité infinie de la Victime du Cal
vaire a rendu inutiles les autres victimes (cf. 10,5-7), 
incapables «d'éliminer les péchés» (1 0,4), alors que 
«le sang du Christ » les élimine (9, 14). Le sujet qui 
expie et réconcilie est toujours et seulement Dieu, 
propice et clément en Christ, unique << grand prêtre» 
(2.17) et victime de son sacerdoce. 

Cf. F.-M. Braun, ln Spiritu el veritate. dans Revue Thcr 
mi.vte, t. 52, 1952, p. 265 svv ; - A. Médcbielle, op. cit., col. 
190-202 ; - L. Sabourin, op. cit .. p. 316-19, 358-63 ; - Teo
dorico da Castel S. J>ietro, L'Epis lOla agil Ebrei, Turin, 
1952 ; - S. Cipriani, op. cil., p. 729-832. 

• 
9. Après avoir parlé de l'oblation d'amour du 

Christ. «victime d'expiation» (1 Jean 2,2), il est 
normal de se demander: quelle attitude le disciple du 
Christ doit-il assumer dans la vie'! Jésus répond : 
(( Prends ta croix tous les jours et suis-moi » (Luc 
9,23; cf. Jean 15,12-l3; Col. 1,22). 

Le sacrifice du Christ, et par suite son sacerdoce et 
son état de victime, ont une portée universelle. Tout 
homme est appelé à passer de la mort à la vie, de l'état 
de péché à l'état de justification en Christ (cf. 2 Cor. 
5,21 ). Car le Verbe étemel de Dieu a pris, assumé 
notre chair de péché pour être solidaire de notre 
humanité. Le Père a condamné le péché ct la mort 
dans la chair pécheresse et mortelle du Christ, 
mettant ainsi tin à la domination du péché et de la 
mort sur la chair (Rom. 8,33). 

Pour Pau11a <(chair » (sarx) est une réalité fermée sur ellc
mëmc: c'est l'homme fa ible, mortel, qui périt, l'homme 
éloigné de Dieu, souvent en révolte contre lui. Le <<corps )) 
(suma) est, au contraire, une réalité ouverte : c'est l'homme 
portant en soi l'espérance de la résurrection, l'homme soli
daire de la création ct orienté vers Dieu (cf. J .A.T. 
Robinson, The body, sludy in Pauline Theo/ogy, Londres, 
1\152, p. 9, 14, 31 ; L. Sabourin, op. L'il., p. 364-78). Le Christ 
a immolé la chair de péché, devenant pour nous «sacrifice 
pour le péché» (cf. 2 Cor. 5,21); il l'a transformée en chair 
«spirituelle>> par sa résurrection, par la puissance de 
l'Esprit, pour que, nous aussi, solidaires avec lui dans la 
mort. nous le soyons aussi dans la résurrection (cf. Rom. 
6,4-11 ; Gal. 2,20; cf. A. Feuillet, Le plan salvifique .... dans 
Revue Biblique. t. 57, 1950). 
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n. Ascèse et mystique. - 1. L'APPARTENANCE MYS'I'~
RIEUSE du chrétien au Christ mort et ressuscité est 
exprimée par Paul par la simple expression <<dans le 
Christ» (ln Christo), utilisée 164 fois dans ses lettres, 
avec des nuances variées. 

Dans la première épître à Timothée, Paul parle du 
mystère du Christ comme du «grand ... mystère de la 
piété» (3,16). A ce «mystère de 103: piété>~, cha.que 
baptisé participe : «Par une oblatiOn umque 11 a 
rendu parfaits pour toujours (dans le sacerdoce et 
dans l'état de victime) ceux qu'il a sanctifiés» (Héb. 
10, 14: cf. 5,9). 

Le sacerdoce du Christ n 'est pas un sacerdoce clérk:al, 
mais laïque (cf .. Héb. 5,6-1 0). Si tout chrétien participe au 
sacerdoce du Christ, il faut décléricaliser le sacerdoce. 
Disant cela, nous ne voulons pas confondre le sacerdoce uni
versel avec le sacerdoce ministériel : mais sans le premier, le 
second n'existerait pas. La fonction essentielle du prêtre est 
d'(( offrir». Il n'y a pas de sacerd~)Ce sans une victime à 
offrir. Jésus est la victime de son sacerdoce (cf. Héb. 5,7- 1 0). 
Et c'est justement son attitude oblative qui constitue l'es
sence de son sacerdoce (cf. H11h. 10,5-18). Comme le Christ. 
le chrétien doit aussi s'offrir lui-même, dans son quotid1en 
(cf. Luc 9,23). Et c'est par l'action transformante de l'Esprit 
que les actions les plus humhles sont qualifiées de saccnto
tales et de sacrificielles. Par ailleurs, la <( sacerdotalit~ » est 
une qualification qui s'applique à tous les ministères du 
Nouveau Testament. 

La liturgie eucharistique est une invitation à fai re 
de notre vie une «messe continuelle». Les paroles du 
Christ : <<Faites ceci en mémoire de moi »(Luc 22, 19) 
ne concernent pas seulement le pain et Je vin, mais 
toute notre existence, afin que la liturgie du rite 
continue dans la liturgie de la vie et de l'histoire. 

L'oblativité du Christ permet de comprendre 
comment la spiritualité oblative du chrétien concerne 
toute sa vie. Comme celle du Christ émincmml·nt 
théologale, elle n'est pas seulement ni d'abord un 
effort moral ou ascétique, mais surtout une commu
nauté de vie avec le Christ, pour être offerts au Père, 
vivifiés intérieurement par l'Esprit (cf. Rom. 5,5 ; cf. 
Lumen Genlium 34 .. Enchiridion Vaticanum. t. 1, n. 
372-73; cf. n. 362; 374-81; 917; 1244). 

2. LA PARTIC'II'ATION AU CHRIST prêtre et victime 
implique le chrétien, non seulement dans sa vie per
sonnelle, mais aussi dans sa vie apostolique et sociale, 
afin de compléter «cc qui manque aux épreuves du 
Christ en faveur de son corps qui est l'Église» (Col. 
1 24). Il ne s'agit pas de compléter les souffrances 
e~piatrices du Christ, déjà parfaites, mais de parti
ciper à ces épreuves apostoliques pour l'avènement du 
Règne, pour lequel le Christ a souffert le premier. 

Pour Paul, comme pour tout chrétien, l'ap.ostol.at 
peut être regardé comme un acte cultuel, une hturgte, 
dans laquelle Je Christ offre au Père tous les hommes 
comme victimes (cf. Rom. 15,16; Phil. 2, 17). C'est 
une « redamatio >> réalisée dans l'union d'amour et de 
souffrance avec le Christ (cf. 2 Cor. 2,15 ; 4, 7.10.12 ; 
cf. Paolo lovino, Chiesa e tribolazione, Palerme, 
1985). 

· Lorsqu'on pense à l'exemple de Paul, il est significatif de 
voir qu 'il ne met pas au premier plan l'organisation de son 
œuvre d'évangélisation à Corinthe, ses fatigues, le fait de sc 
((faire tout à tous>> (1 Cor. 9.23). Cc qui fait l'efficacité de 
son apostolat, c'est son assimilation au Christ, c'est dt: 
revivre son sacrifice. Nous comprenons comment, même 

dans la faiblesse. celle de l'Apôtre comme celle de tout 
chr~tien, la grâce du Christ, par l'action de l'Esprit, atteint sa 
plus grande efficacité (cf. 2 Cor. 12,9-10; cf. Phil. 2, 17). L~s 
œuvres et les activités apostoliques sont nécessaires, ma1s 
elles n'ont de valeur que par leur« christification ».Paul n'a 
pas seulement spiritualisé le sacrifice et la victime : il les. a 
christifiés comme l'auteur de la lettre aux Hébreux a chns
tifié le saèerdoce (cf. L. Cerfau)(., Le Christ dans la théologie 
de s. Paul. Paris, 1954 ; - P. Seidensticker, Lebendiges 
Opfer : Rom. 12,1, Münster, 1954, p. 319, c1t~ par L. 
Sabourin, op. cit., p. 311, note 2). 

Cc n'est pas l'homme, mais Dieu, dans le Christ, 
qui sauve le monde. C'est le scandale de la croix qui 
sauve le monde (cf. 1 Cor. 1,22-23). Le Règ~e de D~e!-1 
se construit avec les pauvres moyens humams : la lai
blesse de l'amour, de la foi, l'espérance, l'oblation, 
l'immolation, la réparation. 

Lorsque nous parlons d'oblation-réparation-immo
lation, nous sommes renvoyés à la profondeur du 
sacerdoce et du sacrifice du Christ, et donc à une vie 
essentiellement théologale et mystique. Le primat des 
«petits» et des «pauvres» est affirmé non seulement 
comme destinataires du salut, mais comme protago
nistes-collaborateurs du salut, unis au Christ prêtre et 
victime, sous l'influence de l'Esprit : «en nous opère 
la mort, en vous la vie» (2 Cor. 4, 12 ; cf. Jean 12,24 ; 
Rom. 12,1). 

3. L'éiément essentiel par lequel la victime est 
agréable à Dieu est l'ontATioN D'AMOUR (cf. Rom. 
8,18-25: Éph. 3,1-13). Considérant la vie du chrét!en 
dans la réalité du sacerdoce et du sacrifice du Chmt, 
et par conséquent selon les vues et l'initiative de 
Dieu, l'antithèse victime de justice-victime d'amour 
n'a plus de sens ; c'est une opposition, typique de la 
spiritualité passée, causée par la projection en Dieu de 
notre conception humaine de la justice, de l'expiation 
et de la réparation. · 

Si le péché est substantieUem~nt un refu_s de l'~mour 
de Dieu, l'expiation et la réparation cons1stent tonda
mentalement à se laisser aimer par Dieu, à lui rendre 
amour pour amour. Tout ceci est «juste». Si l'amour 
est réalisé, toute justice est accomplie (cf. 1 Jean 
3 1 O. 1 6-17). La justice de Dieu est amour qui donne (cf. 
4:9-10), amour qui justifie (cf. Rom. 5,~; 2 Lor. 5,21), 
ct nous, disciples du Christ, nous agissons selon la 
justice si nous accueillons l'amour gratuit de Dieu et le 
réalisons avec « la foi qui opère au moyen de la 
charité» (Gal. 5,6). 

Nous devons envisager les problèmes de la spiri
tualité victimale selon les perspectives de Dieu. Tout 
est œuvre d'amour. Même la souffrance, dans sa pro
fondeur, est appelée à devenir une expérience 
d'amour. C'est pourquoi la victime est toujours vic
time d'amour. C'est l'heureuse intuition de Thérèse 
de l'Enfant-Jésus qui s'offre comme victime à 
l'« amour miséricordieux» (cf. OS, t. 15, col. 
589-93). 

Dans l'encyclique Haurietis Aquas de Pie Xli ( 1956), la 
rédemption et la réparation sont présentées avec insistance 
comme un mystère d'amour (cf. n. 20). C'est aussi la pers
pective de Vatican Il et de l'encyclique Dh•es in misericordia 
( 1980) de Jean Paul Il (cf. ch. 7 ; AAS, t. 72, 1980, p. 
1217-28). Ainsi la spirituali t~ victimale se vit-elle d~ns 
l'union à la passion et à la mort du Christ, réalisant en lu1 la 
réparation totale comme redamatio (échange d'a!llour: 
dimension verticale) et comme restauratio (cons~crahon du 
monde: dimension horizontale). 
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4. Au-delà de l'antithèse victime d'amou r
victime de justice, la spiritualité victimale appelle à 
participer très profondément à la passion et à la 
mort du Christ (cf. Jean 12,24-25), participation 
dont peuvent donner une idée les nécessaires et 
douloureuses purifications de la vie spirituelle, spé
cialement les nuits des sens et de J'esprit décrites 
par saint Jean de la Croix. Nous n'avons pas l'in
tention d'envisager ici l'expérience mystérieuse ct 
souvent impressionnante des âmes qui, dans leur 
vie de victime, sont conduites par Dieu dans les 
voies extraordinaires de la mystique. Nous faisons 
nôtre l'affirmation de S.-M. Giraud exprimée dans 
le titre même de son grand ouvrage «L'Esprit et la 
vie de victime considérés comme fondement et 
caractère essentiel de la vie chrétienne» (3c éd., 
Paris, 18 77). 

L. Dehon, fondateur des Prêtres du Sacré-Cœur de Jésus 
de Saint-Quentin et bon maître de vi(: spirituelle, écrit : «Si 
tous ne sont pas appelés à l'état de victime mystique ... , tous 
peuvent et doivent être victimes pratiques, par la docilité à 
suivre la grâce, la fidélité à remplir son devoir, la générosité 
à accomplir le sacrifice>> (Directoirf! spirituel, 3° éd. ital., 
Milan, 1983, n. 98). 

S. La spirituali té ou vie de victime n'est pas, en soi, 
une grâce spéciale qui serait réservée à quelques âmes 
privilégiées. Pour le chrétien, elle a son origine dans le 
baptême et sa nourriture dans l'eucharistie. La liturgie 
de la messe présente la réalité victimale de Jésus à 
tous avec J'invitation à la vivre. La troisième prière 
eucharistique est tout entière une variation sur J'of
frande et le sacrifice : celui du Christ, celui de l'Église, 
celui du prêtre ct des fidèles (<<Regarde, Seigneur, 
le sacrifice de ton Église ... » ; « Que l'Esprit Saint 
fasse de nous une éternelle offrande»). Cf. Lumen 
Gentium Il. 

6. Paul, écrivant aux Romains à peine convertis du 
paganisme, supplie Dieu qu'ils deviennent, par son 
ministère, « une oblation agréable, sanctifiée par 
l'Esprit» (Rom. 15, 16 ; cf. 12, l ). L'allusion à la sanc
tification sacrificielle, opérée par l'Esprit, rappelle le 
Christ consumé par Je feu de l'Esprit sur la croix (cf. 
Héb. 9,14). Comme pour Jésus, ainsi pour chaque dis
ciple de Jésus. D'où la nécessité, pour le chrétien, 
d'accueillir l'Esprit. Sans cet accueil par la charité et 
l'invocation de l'Esprit, il n'est pas possible de com
prendre le mystère de la croix, encore moins de le 
vivre. 

Notre solidarité avec le Christ est si profonde qu'elle fait 
de nous des «coopérateurs ct des continuateurs >> de la 
rédemption, à notre manière, mais par sa volonté, notre 
coopération est nécessaire. En nous, par notre intermédiaire, 
le Christ continue à vivre son mystère de Rédcinpt.eur, 
Réparateur, Adorateur, Prêtre-victime (cf. Jf!an 15,1-11 ; cf. 
A. Bourgeois, Notre Règlf! df! vif! - Un itinéraire, Rome, 
1988, t. 3, p. 776). 

7. En ce qui concerne le vœu or. VICTIME, il n'est pas 
toujours facile d'en préciser la matière. Pour celui de 
certaines personnes, il serait suffisant de parler seu
lement d'une promesse en esprit de victime, ou d'une 
disposition intérieure sérieuse :\ faire en tout la 
volonté de Dieu. Si une personne. sous l'impulsion de 
l'Esprit, se sent poussée à faire le vœu de victime, 
qu'elle demande conseil à un guide spirituel sage ct 
éclairé. 

Silvain-Marie Giraud, dans son ouvrage De l'union 
à N.S. Jésus Christ dans sa vie de victime, aflirmc que, 
pour beaucoup de saints, le vœu de victime s'exprime 
équivalcmment par le vœu de faire ce que, dans la 
paix, ils considèrent le plus parfait. Il propose comme 
matière du vœu de victime : ne pas refuser volontai
n:mcnt et délibérément un sacrifice quel qu'il fût, 
toutes les fois que la volonté de Dieu est suffi
samment claire à ce sujet, et ne le jamais regretter 
volontairement (cf. op. cil.. 3" éd., Paris, 1877, 
p. 31 S-30). 

A notre avis, aussi bien le vœu du plus parfait (DS, 
t. 12, col. 229-33) que la matière du vœu proposé par 
Giraud semblent difficiles à vivre avec une simplicité 
sereine. Considérant que la gravité de l'obligation, la 
durée et la matière du vœu dépendent de la libre 
volonté de la personne, nous pensons que Je vœu de 
victime est essentiellement un vœu de charité. C'est 
pourquoi, pour éviter la répulsion psychologique que 
provoque Je plus souvent aujourd'hui l'expression 
<< vœu de victime», nous préférons l'appeler : « vœu 
d'oblation», ayant présent à l'esprit que les sacrifices, 
aussi bien les anciens que celui du Christ et le nôtre, 
impliquent: la sanctification (ou séparation) de la 
victime, son oblation (ou offrande), son immolation, 
sa t.ransjormation, pour entrer en communion 
d'amour avec Dieu. 

Pas d'oblation sans immolation, ni d'immolation 
sans oblation. Mais la véritable substance du vœu de 
victime est l'amour oblatif, en union à l'oblation répa
ratrice du Christ au Père pour le salut du monde. 
Pour être authentique, l'oblation, celle du Christ 
comme la nôtre, doit inclure l'expérience de la croix 
ou l'immolation, qui transforme l'âme pour entrer en 
communion d'amour avec Je Père, dans le Christ, par 
l'Esprit. 

C'est pourquoi la matière du vœu d'oblation ou 
vœu de victime peut être ainsi présentée: 

a) L'acceptation de totttes les croix quotidiennes, phy
siques, morales ct spirituelles; de la fatigue du travail quo
tidien en union avec le Christ crucifié, comme preuve et 
manifestation de l'amour pour le Père, sans s'abandonner à 
la tristesse et aux lamentations, mais en remerciant et, si 
possible, en nous réjouissant (cf. 1 Pierre 1,6; 4,13-14). Les 
croix ne sont ni recherchées ni subies, mais acceptées ; 
autrement on tombe dans une forme pernicieuse de psychose 
ct de « victimisme >>. 

b) Accepter les joies de la vie comme manifestation de 
l'amour de Dieu. Nous sommes souvent superficiels au point 
que, facilement, nous nous dissipons dans les joies, devenant 
légers, euphoriques, sans songer à apprécier leur valeur 
d'amour et sans penser à en remercier Dieu. 

e) La vie n'est pas seulement acceptation, rnais aussi 
action, don d'amour. Par le vœu d'oblation, nous nous enga· 
gc.ons, soutenus par l'Esprit, à irradier ses fruits, à être des 
créatures de charité (l'unique fruit véritable de l'Esprit ; cf. 
<.ial. 5,22), créatures de joie, de paix, de patience, de bonté, 
dl: bienveillance, doux et humbles. lid~les au Christ, nous 
lui~sant guider dans nos pensées. nos désirs, nos affections, 
n1~s p~roles, !\OS actionsZ non par notre égoïsme, mais par 
l'Espnt de D1cu (cf. Ga . 5,22-25). 

8. LA SOUFFRANCil ET L'ÉI'REUVE SOnt des temps privi· 
légiés dans la vie de victime. Par-delà tout sentimen
talisme dévotionnel, l'expérience de la douleur est 
d'elle-même troublante et difficile à vivre. Le Christ 
lui-même en fut troublé (cf. Mt. 26,37-38 ; Marc 
14,33-34 ; Luc 22,43-44). A l'absurde, pour la raison, 
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de la douleur et de la mort, la foi répond par le 
mystère du Christ en croix. La foi ne répond pas au 
pourquoi des souffrances particulières, mais elle leur 
ouvre un sens, elle infuse une lumière et une force qui 
permettent de vivre dans l'amour la dure réalité de la 
souffrance. 

La souffrance est une des réalités de la vie. Il faut en 
parler avec réalisme et discrétion. Parfois on rencontre des 
personnes d'une foi merveilleuse qui, tout en souffrant, 
consolent et donnent tk s forces à qui voudrait les consoler. 
Elles offrent avec simplicité et héroïsme les souffrances 
réelles qu'elles portent avec patience ct abandon û la volonté 
de Dieu, le plus souvent dans l'obscurité et la solitude, 
comme une éminente ct mystérieuse communion aux souf
frances du Christ, pour le salut du monde. Une telle souf
france est appelée à devenir <<pure disponibilité», «pure 
oblation>> et en même temps forme éminente d'apostolat, en 
union avec le Chl'ist vi ct imc, dans la communion des saints, 
pour le salut du mondl' (cf. A. Bourgeois, op. cit .. t. 2, p. 
931-43; DS, art. Souf!runc:e). 

9. Le chrétien se prépare ainsi au suprême acte 
d'oblation et d'apostolat qu'est sa mort: conformé 
«au Christ dans la mort» (Phil. 3,1 0). Si la mort du 
Christ en croix est l'acte de salut efficace qui a sauvé 
le monde, on peut en dire autant de la mort du 
chrétien en union à la mort du Christ. Il n'est pas dit 
que, sous l'aspect humain, ce doive être une <(mort 
belle»: il n'en fut certainement pas ainsi de la mort 
du Christ, aux yeux des hommes. L'important est que 
la mort soit une mort « vers le Christ ct dans le 
Christ», immolation avec lui pour ressusciter avec lui 
(cf. Ignace d'Antioche, Aux Smyrniotes v, 2, SC 10, 
4° éd., 1969, p. 137). 

Si jour après jour, dans l' humble quotidiennt:lé, nous 
avons vécu notre oblation-immolation avec le Christ offert 
cl immolé pour le salut du monde, nous sommes préparés à 
l'ultime apostolat de notre vie: l'oblation-immolation de 
not re mort, l'extrême sacrifice, consommé dans lt: feu de 
l'Esprit, comme il en fut de la mort du Christ en cr<>ix : «par 
un Esprit éternel s'est offert lui-même, sans tdehc, à Dieu>~ 
(Héb. 9, 14). La mort alors est notre ultime ofl'l·ande, le 
moment de suprême, de pure oblation : si nous mouron~ 
avec lui, nous vivrons aussi avec lui (2 1'im. 2. 1. 1) (<.:f, A. 
Bourgeois, op. dt., l. 3, p. 945·49). · 

Si nous sommes conscients de cette profonde ~~ mysté
rieuse réalité et si nous désirons la vivre, rappelons-nous que 
Dieu donne leur valeur aux désirs, quand ils sont sincères; il 
les prend au sérieux, ~:ar c'est lui qui suscite le désir de 
s'offrir avec le Christ, prêtre et victime, pour le salut du 
monde, des pécheurs (cl'. Héb. 13,12·15). 

La voie victimale est une vocation exigeante qui 
réclame, outre la grâce, la générosité pour être vécue. 
Répétons que la part iclpation au sacerdoce ct à l'état 
de victime du Christ n'est pas un appel à un état 
exceptionnel, à une voie extraordinaire; c'est un 
appel à vivre le Christ en profondeur, généreusement, 
avec simplicité, modestie et humilité, dans le secret, 
sans ostentation ou << victimisme », avec confiance, 
non pas avec nos seules forces, mais dans la (< conso
lation» qui est aussi force dans l'Esprit Saint (cf. 2 
Cor. 1,3 svv). 

La vocation et la vie de victime, si on écarte les 
aberrations et déviations psychotiques possibles, si on 
se garde de céder au prurit des manifestations exté
rieures qui deviennent facilement des cont re-témoi
gnages (cf. A. Boureeois, op. cit., t. 3, p. 934-36; 

M. Denis, La spiritualité victimale en France, Rome, 
1981, p. 293-306), sont en soi la vocation du chrétien 
logique avec la sequela Christi; cela consiste à s'offrir 
jusqu'à la croix et la mort pour le salut du monde 
avec, dans et par le Christ. Si Dieu appelle quelqu'un 
à cette vocation, celui-ci peut être certain qu' il lui 
donnera aussi la grâce et par conséquent les moyens 
pour la vivre par l'Esprit Saint. 

111. Histoire. - Nous avons évoqué Paul ct son 
amour pour Jésus crucifié; il affirme ne vouloir 
connaître que ce Jésus crucifié (1 Cor. 2,2), ne vouloir 
se glorifier que dans la croix du Christ (Gal. 2, 19), ne 
vouloir prêcher que le Christ crucifié, «scandale pour 
les juifs, folie pour les païens» ( 1 Cor. 1,23 ; cf. OS, t. 
5, col. 638-44). La folie de la croix de Paul a exercé 
une grande influence dans l'histoire chrétienne ; en 
elle s'enracinent bien des existences qui ont été mar
quées par la~< folie d'humiliation et de faiblesse», par 
la soif« de souffrances et d'opprobres en réponse à la 
folie d'amour de Dieu Sauveur» (OS, t. 5, col. 645). 

C'est sur cette base scripturaire que se fonde la spi
ritualité victimale proprement dite. En rigueur de 
terme, il faut attendre le 19c siècle pour la voir sc pré
senter comme telle et se formuler de manière cohé
rente. Mais il est évident, d'un autre côté, qu'elle n'est 
pas une nouveauté : elle est l'héritièœ des multiples 
courants de la mystique du Christ depuis les origines 
chrétiennes, depuis les martyrs, les vierges et les 
ascètes des premiers siècles en passant par la dévotion 
médiévale à l'humanité du Christ et à sa passion, par 
la dévotion au Sacré-Cœur et la réparation. Même s'il 
ne s'agit pas encore là de la spiritualité victimale, il 
n'est pas inutile de rappeler ici tel ou tel témoin de 
cette longue histoire. 

Pour les martyrs, voir OS, t. 5, col. 645 ; t. 10, col. 
718-37; t. 12, col. 325; C. Noce, 1/marririo, testimonianza e 
spiritualità nei primi secoli. Rome, 1987, p. 45-60, 67-72, 
100-03. 

Voir art. Virginité, infra. - Pour les ascètes, voir art. Fous 
pour le Chri.tt, DS, t. 7, col. 752-70. 

1. Au MOYEN AOE l'épanouissement de la dévotion à 
l'humanité de Jésus, largement évoqué aux art. 
llumanité du Christ, ch. II·III (DS, t. 7, col. 1053-96) et 
mystique de la Passion (t. 10, col. 327-31 ), est illustré 
par Bernard de Clairvaux et les Cisterciens, puis 
François d'Assise, Claire et la famille franciscaine. 

Rappelons que françois, « folle della croce», fut stig
matisé; à ses côtés Marguerite de Cortone t 1297 veut 
habiter dans les plaies de son Seigneur, spécialement celle du 
côté (Ha môn, op. cil., t. 2, p. 175-76), ct Angèle de Foligno 
t 1309 fait de la passion de Jésus l'objet de tout son amour; 
ct encore Jacopone de Todi t 1306 et ses Laudi exprimant 
un ardent amour du Christ, Jean de Capistran t 1456, plus 
tard Félix de Cantalicc t 1587. 

Dans le Nord européen, la volonté d'être conformé 
à l'humanité souffrante du Christ caractérisait aussi la 
vie spirituelle de nombreuses saintes qui n'apparte
naient pas au courant franciscain: Lutgardc d'Ay
wières t 1246 (DS, t. 9, col. 1201-04), Mechtilde de 
Magdebourg t 1282, Mechtilde la jeunet 1299, Ger
trude la Grande t 1302, les cisterciennes Ida de Roo
sendael et Élisabeth de Spealbeek (toutes deux stigma
tisées), Lutgarde de Wittichcn t 1348, tertiaire 
franciscaine qui s'offrit en victime d'expiation pour 
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l'Église (DS, t. 9, col. 1204-05), sans oublier Catherine 
de Sienne t 1380 (ct: A. Tessarolo, Il culto del S. 
Cuore, Turin-Bologne, p. 37-45). 

La sainte dont l'existence évoque le plus celle d'une 
victime est probablement Lydwine de s~:hiedam t 1433 (DS, 
t. 9, col. 1269-70); maladies et souffrances continuelles mar
quent toute sa vie après sa quinzième année; guidée par son 
confesseur, elle unit ses douleurs à celles du Christ dans sa 
passion et parvint à une communion mystique avec le Cru
cifié. Durant 19 ans, l'Eucharistie fut sa seule nourriture. 
St.igmatisée, elle exerça un intense apostolat de témoignage 
et de consolation. 

2. La deuxième étape qui prépare l'apparition de .la 
spiritualité victimale est, au sein de ce qu'on a appelé 
l'École française, la doctrine de la SEkvtTuoE et le 
vœu correspondant du cardinal Pierre de Bérulle ; ils 
ont été exposés à l'art. Servitude (OS, t. 14, col. 
738-44). 

A la suite de Bérulle, les oratoriens Ch. de Condren, 
Fr. Bourgoing, P. Métezeau, mais aussi les jésuites 
Fr. Nepveu et L. Jobert, l'archidiacre d'Évreux H.-M. 
Boudon, saint Louis-Marie Grignion de Montfort et 
son esclavage marial (cf. leurs notices), d'autres 
encore, diffusent une spiritua.lité dont les traits 
majeurs sont l'adoration de Dieu, les états intérieurs 
de Jésus Verbe incarné, la servitude ou l'esclavage, 
l'oblation, l'offrande, le sacrifice de soi dans le Christ 
(cf. par exemple, outre la bibliogr. donnée à l'art. Ser
vitude: J. Galy, Le sacr({lce dans /"École .française de 
spiritualité, Paris, 19 51 ; M. Denis, !Ja spiritualité vic
timale en France, Rome, 1981, p. 1-21). 

3. La troisième étape est l'épanouissement vaste et 
durable dans la piété du peuple chrétien du culte du 
SAcR~-CœuR (DS, t. 2, col. 1023-46). Saint Jean Eudes 
(t 1680; OS, t. 8, col. 488-501) ct sainte Marguerite
Marie (t 1690; t. 10, col. 349-55) sont les têtes du 
mouvement. Cette dernière surtout, par sa spiritualité 
de réparation et d'immolation (cf. art. Réparation, 
t. 13, col. 369-413, surtout 389-92), va marquer la 
dévotion au Sacré-Cœur d'une orientation qui s'im
primera durablement dans le peuple chrétien. 

D'après Marguerite-Marie, dans la réparation, parfois 
l'âme obéit à une exigence de justice et s'offre comme 
victime à la justice de Dieu. D'autres fois l'âme, expéri
mentant la sainteté et la pureté de Dieu et en même temps 
combien le péché abrutit et contamine l'âme, s'abandonne 
complètement à Dieu, acceptant de recevoir en elle la consé· 
quence douloureuse du péché, afin que les hommes 
pécheu•·s, ses frères, soient libérés et purifiés de l'unique 
véritable mal; cette offrande est animée par un esprit 
d'oblation d'amour, vécu sur un mode héroïque. Parf'oi$, 
l'âme obéit à une exigence d'amour, de participation aux 
souffrances du Christ, ct s'offre comme victime à l'amour de 
Dieu (cf. M. Denis, op. cft., p. 36-42). 

La spiritualité victimale est reliée de manière parti
culière au courant de Paray-le-Monial (Claude de la 
Colombière, J. Croiset, J . de Galliffet, Fr. Froment) et 
àu courant spirituel du «Mouvement de Marseille» 
animé par la sœur Anne-Madeleine Rémuzat ( 1696-
1730), le tout étant combattu par l'opposition jansé
nisante (cf. leur notice et M. Denis, op. cit., 
p. 42-46). 

4. EN ITALIE, le grand «fol» pour le Crucifié au 
18c siècle est Paul de la Croix (1694-177 5), fondateur 
des Passionnistes, un des plus grands mystiques (OS, 
t. 12, col. 540-60). De 19 à 33 ans, il parcoumt tous 

les degrés de l'union d'amour avec Dieu jusqu'au 
mariage spirituel. De 31 à 76 ans, il agonisa dans une 
longue nuit de l'esprit, avec d'horribles désolations, 
en union à l'abandon du Christ sur la Croix. De 76 à 
81 ans, ses peines diminuèrent ct il commença à avoir 
un avant-goût de la joie du paradis. Son Diario spi ri· 
tuale (éd. E. Zoffoli, Rome, 1964) et sa Morte mistica 
(éd. au L 5 de ses Lettere) en particulier exposent une 
mystique de la Passion, du « nudo pat ire», de 
l'abandon au bon plaisir de Dieu. L'interminable nuit 
de l'esprit l'a transformé en victime divine ct a réalisé 
son unique désir: « Essere crocifisso con Gcsù ~~ 
(Diario, 23 déc. 1 720). 

Sainte Véronique Giuliani, clarisse capucine ( 1660-
1727 ; cf. supra, col. 473-83) est amoureuse du Cru
cifié et stigmatisée. Un intense rayon lumineux lui 
transperce le cœur. De fait, après sa mort, l'autopsie 
révéla l'empreinte visible, dans le cœur, des instru
ments de la passion. Elle s'offrit en victime 
d'expiation pour la conversion des pécheurs et des 
infidèles. 

Il faut mentionner aussi saint Alphonse-Marie de Liguori 
( 1696-1787) et sa « Pratica di amar Oesù Cristo», surtout 
crul'ifié, ainsi que ses « Riflessioni sulla Passione di Gesù 
Cristo)) (OS, t. 1, col. 357-89); Je passionniste saint Vin
cent-Marie Strambi (1745· 1 824), qui offrit sa vic à Dieu 
pour le pape Léon XII ct a été exaucé (cf. sa notice infra); 
saint Gaspard del Bufalo (1786-1837), grand prédicateur et 
fondateur des Missionnaires du Précieux Sang (BS, t. 6, col. 
40-43); saint Gaspard Bertoni ( 1777-1 853), fondateur des 
Stirnmatini (EC, t. 2, col. 1479; DS, t. 12, col. 334). 

5. EN fRANCE AU 19c su::cLE, l'histoire de la spiri
tualité victimale est complexe et riche; elle est com
plexe parce que le courant de la réparation se mêle à 
celui qui est proprement victimal et que ces deux 
orientations peuvent coexister chez la même per- f 

sonne, comme d'ailleurs chacune d'elles avec la 
dévotion au Sacré-Cœur. Nous suivrons ici l'ordre 
chronologique. On remarquera qu'une bonne partie 
des propagateurs de la spiritualité victimale fait 
preuve d'un bel équilibre humain et s'engage dans 
l'act ion charitable auprès des plus pauvres et des plus 
misérables. 

1" Commençons avec le mouvement de dévotion 
réparatrice animé à Tours par la carmélite Marie de 
Saint-Pierre (Perrine Eluère, 1816-1848; DS, t. 10, 
col. 528-29), continué par Léon Dupont, «le saint 
homme de Tours» ( 1797- 1876; DS, t. 3, col. 
1831-33) et qui influença la famille de Thérèse de 
l'Enfant-Jésus d'une part ct, de l'autre, la fondation 
par Tltéodelinde Du bouché ( 1809-1863 ; OS, t. 3, col. 
1743-45) de la congrégation de l'Adoration répara
trice. Si on trouve chez eux l'insistance sur le sacrifice 
de soi, les notes proprement victimalcs restent au 
second plan. Voir M. Denis, op. cit., p. 156-85. 

2° Saint Michel GaricoiYs (1797-1863; DS, t. 10, 
col. 1179-81) fonde les Prêtres du Sacré-Cœur de 
Jésus, de Bétharram, et leur inspire son idéal 
d'oblation victimale pour se consacrer pleinement, 
comme le Christ, à la volonté du Père. L'Ecce venlo 
résume toute sa spiritualité (cf. DIP, t. 5, 1978, col. 
127"1-79; M. Denis, op. cil., p. 70-80). Autre institut 
relîgieux animé de la spiritualité victimale, les Sœurs 
vîctimcs du Sacré-Cœur, de Marseille; leur fonda
trice, Julie-Adèle de Gérin-Richard ( 1793-1865), 
mena une intense vie apostolique, surtout parmi les 
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jeunes abandonnées et, en 1855, les malades du 
choléra ; en 1832 elle s'offrit en victime au Cœur de 
Jésus (A. Payan d'Augery, Vie de J. -A. de Gérin 
Richard, Marseille, 1892, 1936; Denis, op. cit., p. 
47-55). 

La spiritualité vktimale est aussi vécue pnr des prêtres 
dioc.ésains et des laïcs. Parmi les premiers citons L.-L. 
Gobaille ( 1808-1875), qui fut confesseur de L. Dehon et 
archiprêtre de Saint-Quentin ; à la suite d'une retraite faite à 
la Grande Chartreuse en 1862, il s'offrit en victime pour la 
propagation de la foi cl la conversion des pécheurs. A. 
Rasset raconte qu'il participa à la procession du jubilé de 
1875 en esprit de victime, le corps soutTrant de plusieurs ins· 
truments de pénitence (cf. A. Rasset, Alfred Santerre. 1832-
1901, Saint-Quentin. 1902, p. 70-71; Tb. Poindron, J/ie de 
Mr 1....-L. Gobai/le, !';ai nt-Quentin, 1881 , p. 263-66). Parmi 
les h1ïcs, le père de Thérèse de l'Enfant-Jésus ct la mère de 
Léon Dehon, Adèle-Stéphanie Vandelet ( J 812-1883), 
émirent le vœu de victime (cf. L. Dehon, Notes sur l'histoire 
de ma vie, Rome, 1984, cahier 14, p. 144-49). Léon Harmcl 
( 1829·1915 ; OS, t. 7, col. 78-80) lit de même en 1870 ct 
fonda la même anm\c l'« Association intime» des victimes 
volontaires pour la conversion du monde ouvrier. 

3° Louis Maulbon d'Arbaumont ( 1813-1882 ; DS, 
l. JO, col. 821·22), connu sous le nom de Jean du 
Sacré-Cœur, est une des grandes figures de la spiri
tualité victimale. Formé par la spiritualité de Ch. de 
Condren, qu'il harmonisa avec celle de Paray-le
Monial, il s'offrit en victime à deux reprises. Il col
labora avec les Sœurs victimes du Sacré-Cœur et 
fonda un institut de prêtres victimes du Sacré-Cœur, 
lequel ne comptera que six membres. Maulbon d'Ar
baumont mourut. après 32 années de vie religieuse 
austère ct apostolique, seul et dernier de sa congré
gation (P. Norbert, Vie du .. . L.-M. Mau/bon d'Ar· 
haumont, Lyon-Paris, 1910 ; Denis, op. cil .. p. 
56-70). 

4° Marie-Véronique du Cœur de Jésus (Caroline 
Li oger, 1825-l 88J ; OS. t. 10, col. 596-98) eut dès sa 
jeunesse un grand attrait intérieur pour la spiritualité 
victimalc ; ceUe-ci est pour elle, comme pour S.-M. 
Giraud, «l'esprit du christianisme ; c'est la vie du 
chrétien parfait». En 1857, elle fonde l'institut des 
Sœurs victimes du Sacré-Cœur de Jésus et émet la 
même année le vœu de victime. Son directeur spi
rituel est le sulpicien Émile Roux. En 1867, elle cher
chera à fonder un institut de prêtres marqué de la 
même orientation, mais elle devra y renoncer après la 
fondation par L. lJehon des Oblats du Cœur de Jésus 
(cf. A. Prévot, Da vie de ... Marie-Véronique ... , Paris, 
J 913 ; Denis, op. cit., p. 12 l -48). 

5° Autre grande figure de la spirituali té victimale, 
Sylvain-Marie Giraud (1830-1885 ; DS, t. 6, col. 
402-07) s'imprègne au séminaire de la spi ritualité de 
M. Olier. Convaincu qu'un prêtre doit être victime, .il 
entre chez les Missionnaires de La Salette et, 
méditant les douleurs de Marie au pied de la croix, 
victime avec la Victime divine, il se sent confirmé 
dans sa vocation victimale. Son apostolat est d'abord 
celui des missions populaires; mais à trente ans, 
presque aveugle et de mauvaise santé, il doit aban
donner la prédication. Il commence à écrire sur la spi
ritualité victimalc et tente en vain de fonder un ins
titut de prêtres victimes. En 1868, il fait vœu de 
victime. Malgré sa vue défaillante et une prostatite 
très douloureuse, il s'adonne sans réserve au ministère 
des retraites spirituelles des prêtres et des commu-

nautés religieuses. D'après H. Bremond, Giraud est 
«un des grands maitres spirituels des temps 
modernes)), surtout à cause de ses ouvrages sur la spi
ritualité victimale. Chaque victime doit revivre, en 
union avec le Christ, l'oblation (Incarnation), l'immo
lation (Calvaire), la transformation (Résurrection) et 
la communion (Ascension) (cf. J. Jaoucn, Vie et œuvre 
du P. Giraud, 2 vol. mss, aux Archives de La Salette, 
Rome ; Denis, op. cit., p. 80-120). Ses livres, publiés à 
partir de 1863, répandirent largement la spiritualité 
victimale. 

6° Léon Dehon (1843-1925; DS, t. 3, col. 105-15) a 
fondé en 1877 les Oblats du Cœur de Jésus, devenus, 
après leur suppression par le Saint-Siège en 1883, les 
Prêtres du Cœur de Jésus. C'est l'unique institut de 
prêtres.victimes fondé au J9c siècle qui ait survécu : 
«Je n'ai pas pris le nom de victimes ; j'ai pris celui 
d'Oblats qui me disait la même chose. On pouvait 
s'appeler victimes à Marseille ; à Saint-Quentin, cela 
eut paru le comble de la folie>> (Lettre du 13/2/ 
1913). 

L. Dehon, en religion Jean du Cœur de Jésus, émit le vœu 
de victime le 28 Juin 1878. Tous les premiers religieux de sa 
congrégation ém1rent le même vœu de victime, comme cela 
se fit aussi dans la congrégation féminine, qui l'aida les pre· 
miers temps: les Servantes du Cœur de Jésus (DIP, t. 1, col. 
556-57), fondées par Ol.ive Ulrich (Marie du Cœur de Jésus). 
La spiritualité victimale de L. Dehon est bien synthétisée 
dans cette affirmation de son di aire : « Nous sommes nés de 
l'esprit de Marguerite-Marie et nous nous rapprochons de 
celui de Sr. Thérèse (de Lisieux)>> (Notes quotidiennes. 
c. XLV, 55 :avril 1925). Selon L. Dehon, on est victime seu
lement par amour. Ses leitmotiv sont Ecce venlo .... Sim 
Unum... (cf. G. Manzoni, P. Dehon e il suo messaggio. 
Bologne, 1989, p. 234-36, SOS-08 ; M. Denis, op. cit .. p. 227-
79). 

L'histoire de la spiritualité victimale se poursuit 
avec de nombreuses personnes que nous nous 
contentons d'énumérer. On se reportera aux articles 
du DS qui en parlent ou à l'ouvrage de M. Denis. 

Marie de Jésus (Émilie d'Oultremont, 1 818-1878), fonda
trice de la Société de Marie Réparatrice (OS, t. 10, col. 
513-15 ; Denis, p. 198-217). - Marie de Jésus (Deluil
Martiny, 1841-1884), fondatrice des Filles du Cœur de Jésus 
(OS, t. 10, col. 516-17 ; Denis, p. 148-56). - Thérèse de f'En
jànt·Jésus et de la Sainte Face (1873-1897; DS, t. 15, col. 
576·61 1 ; Denis, p. 279-93) s'est offerte en victime à 
l'Amour miséricordieux, le 9 juin 1895, en la fête de 111 sainte 
Trinité.- Marie de la Passion (Hélène de Chappotin de Neu
viiJe, 1839-1904), fondatrice des Franciscaines Mission· 
qaires de Marie (OS, t. 10, col. 520-23 ; Denis, p. 2 17-27). -
Edith Royer (1841-1924), fondatrice de l'Archiconfrérie de 
prière ct de pénitence de Montmartre (C. Boissard, La vie 
el le message de Madame Royer, Paris, 1960 ; Denis, 
p. 1 86-98). 

Dans le Carmel thérésien français, citons encore quelques 
représentantes de la vie victimale en esprit de réparation : 
Élisabeth de la Croix (1832-1896 ; OS, t. 4, col. 578-80) et 
Thérèse de Jésus (Xavérine de Maistre, 1838-1871 ; OS, t. 
15, col. 658-63); chez cette dernière, les problèmes d'équi· 
libre psychologique semblent certains, comme aussi chez la 
religieuse de Saint-Charles, Gertrude-Marie ( 1870-1908 ; 
DS, t. 6, col. 339-40). 

L'Italie avec, par exemple, sainte Gemma Galgani 
(1878-1903; DS, t. 6, col. 183-87), ct l'Espagne, mais 
aussi ailleurs, illustrent de même le courant victimal 
au cours des 19c et 20C siècles. On le constate en 



545 VICTIMALF (SPIRITUALITÉ) - VICTOR DE CARTENNAE 546 

consultant le Prima Appendice de la Bibliotheca Sam:· 
tonun (Rome, 1987). Il est surprenant de voir, dans 
l'histoire récente, tant de chrétiens s'offrir à la vie vic
timale. Des centaines de biographies de prêtres, de 
religieux, de laYes en témoignent. 

Les théologiens et les directeurs spirituels ne sont 
pas restés muets devant ce courant victimal. Le sul· 
picicn Ch. Sauvé (« lntrod. doctrinale sur l'idée, 
J'état, le vœu de victime», en tête de La vie abrégée de 
la R. M. Marie· Véronique du Cœur de Jésus, Paris
Tournai, 1904) se montre très pn1dent et plein de bon 
sens (cf. OS, t. 15, col. 370). Le cistercien Vital 
Lehodey, qui situe le vœu de viel ime dans le prolon
gement de J'abandon, ne le con<;oit que dans le cas 
d'un appel divin incontesté (Le saint abandon, Paris, 
1919, 1re partie, ch. 10). Le jésuite A. Poulain est plus 
réservé encore et s'élève contre « une foule de petites 
feuilles» propageant les idées de l'immolation, de 
l'expiation et de la vie de victime. «Ces exhortations 
exagérées exaltent beaucoup de têtes». Quant au fond 
des choses, il juge que l'oblation de soi comme 
victime ne doit être qu'exceptionnelle (Des grâces 
d'oraison, ch. 12, n. 8, 1 0" éd., Paris, 1922, p. 160-62). 

Pour conclure, nous renvoyons à cc que Flavio Di 
Bernardo écrivait à propos de la mystique de la 
Passion (OS, t. 12, col. 335, 337-3~). L'offrande de soi 
comme victime est à comprendre dans l'amour de 
charité pour Dieu et pour l.es hommes dans la ligne de 
l'exemple qui nous a été donné sur le Calvaire. Elle 
fait donc partie du mystère de la souffrance rédemp
trice et du salut du monde. Bien sûr, elle ne dispense 
de rien dans la vie chrétienne, ni des si mples vertus 
humaines, ni des devoirs quotidiens, ni des exigences 
de la vie fraternelle cl de la v1e religieuse, ni du 
support des humbles corvées quotidiennes. Ç'cst cc 
que le jugement des directeurs ne doit pas oublier de 
prendre en compte lorsqu'il a à conseiller quelqu'un 
vers un engagement victimal. 

Voir DS, art. Croix, Expiation. Passion (Mystique de la), 
Réparation, et aussi Sti{:mat«. 

Giuseppe MANZONI. 

1. VlCI'OR DE CARTENNAE, évêque africain, 
.,. avant 477. - Gennade de Marseille (De viris il/us
tribus, éd. E.C. Richardson, TU 1411, Leipzig, 1896, 
ch. 78, p. 88) attribue quatre écrits à cet évêque de 
Cartennae en Mauritanie césarienne (aujourd'hui 
Ténès, Algérie): 1) Adversus Arium « librum unum et 
longum », qu'il fit lire au roi vandale Genséric t 4 77 ; 
2) De paenitemia pub/ica lihrum unum. dans lequel 
« il qonne aux pénitents une règle de vie appuyée sur 
les Ecritures»; 3) un opuscule Super mortem jifii 
consolatorium adressé à un certain Basile; 4) des 
livres d'Homélies<< conservées par des frères» . 

L'Adversus Artum et les llomélies sont pel'dus. L'opuscule 
de ~onsolation ne peut être identifié avec le De consolatione 
in adversis. mis sous le nom de Basile de Césarée (PG 31, 
1687-1704) : cet écrit, certainement n:·digé en langue latine, 
ne s'adresse pas à une personne déh:rnlinée mais aux affiigés 
de tout genre. 

Quant au De paenitemia on l' identilie habituel
lement à une pièce pseudo-ambrosienne (PL 17, 97 1-
1 004) de même titre. L'auteur s'appelait en effet 

Victor, d'après la dernière phrase: << quaeso ut in ora
tionibus tuis nulla capiaris oblivione Vietoris» (ch. 
33, l 004d). Or deux mss signalés par les Mauristes (cf. 
PL 17, Monitum, col. 971-72) attribuent l'écrit à 
Victor d<~ Tunnuna, africain du 6c siècle et auteur 
d'une Chronica qui continue celle de Prosper d'Aqui
taine de 444 à 567 (éd. Th. Mommsen, MGH, Aue
tores antilJulssimi, t. 1 J/2, Berlin. 1894, p. 184-206); 
on a donc supposé une confusion des copistes sur le 
lieu d'origine et reconnu dans cet écrit le De paeni· 
tentia attribué par Gennade à Victor de C'..artennae; 
ainsi B. Poschmann, U. Moricca, etc. 

Cl!pendant cette identification est loin d'être assurée. En 
effet. la description donnée par Gennadc: ne correspond que 
pa11iellemcnt au contenu du De paenitentia pseudo-am
brosien. Sans doute l'auteur de cet écri t s'appuie abon· 
dammcnt sur l'A.néien et le Nouveau Testament pour 
montrer la natu1·e et la nécessité de la pénitence. ct en pro· 
poser de multiples exemples. Mais' il ne traite nullement de 
la f)1;11itence publique; tout au contraire, l'opuscule propose 
un regret du péché devant Dieu seul cl une série d'attitudes 
pénitentielles, intérieures ct extérieures mais toujours indivi
duelles. Il ne s'adresse qu'à un seul pénitent et non à la caté· 
goric bien déterminée des pénitents publics. 

Ce De paenitentia mérite pourtant de retenir l'at
tention. Divisé en 33 chapitres, il offre un ensei
gnement de valeur, en un style concis et soigné. 
L'auteur délinit d'abord la pénitence comme« prioris 
aevi damnatio et in futuro promissa correctio »; elle 
comporte la reconnaissance des fautes devant Dieu, 
pour qui rien n'est caché mais qui accueille avec misé
ricorde le pénitent (1, 971-72). Un examen sincère de 
la conscience et l'aveu du péché obtiennent toujours 
le pardon, tandis que le refus de l'aveu accroît encore 
le péché (6-7, avec l'exemple des Ninivites opposé à 
celu i de Caïn). Il ne faut jamais désespérer de la misé
ricorde divine (10-11 , citant Luc 7,47 et 23,39-42). La 
rechute elle-même n'est pas un obstacle: <<JI est tou
jours le même celui qui l'a guéri. .. D'où t'est venue 
une fois la guérison, eUe viendra encore» ( 12). Malgré 
son péché, le pénitent doit oser prier : Achab et 
Manassé l'ont fait après leur impiété prolongée 
(14- 15). L'homme à qui s'adresse le traité a visi
blement commis des fautes graves : amour des jeux, 
luxure, abus des richesses; mais il peut encore 
in verser sa manière de vivre cl sc châtier lui-même: 
<< Vicem ergo vici restitue ... Saccum indue, cinerem 
asperge, in jejunio semper ora, in oratione jejuna >> 
( 1 8). La parabole du fils prodigue (Luc 15) est la 
preuve que Dieu rétablit le pécheur dans la vraie vie: 
<< Rcvcrterc ergo et tu, frater, revertere et ex mortuo 
rcvivisce ct ex perdito rcparare » ( 19). De toute façon, 
le Christ se fait notre avocat (29, citant Rom. 8,33 et 
1 Jean 2,8-10). Il ne faut point différer la pénitence 
jusqu'à la mort, mais mettre à profit le temps présent 
pour obtenir la récompense au jour du jugement 
(28-32). 

Plusieurs aspects traditionnels de la pénitence 
restent étrangement absents dans cette exhortation : 
rien n'est dit sur l'aumône ni sur la charité frater
nelle ; rien non plus sur la prière de l'Église ou l'eu
charistie. Certains traits dénoteraient rnême une ins
piration pélagienne: «In arbitrio nostro sunt posita 
dona pietatis ... Consequemur omnia quae ex fide cre· 
di mus, si justis nos actibus vita invituperabili compo
nnmus» (33). 
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Le De paenitentia pseudo-ambrosien reste encore 
une énigme. 11 faudrait sans doute le situer à une 
époque où la pénitem:e publique commence '' tomber 
en déshérence, et où de nouvelles voies se cherchent. 
On pourrait aussi penser à un temps de persécution, 
où la discipline ecclésiastique n'aurait pu sc maintenir 
pleinement; cette :;ituation conviendrait bien à 

• 
l'Eglise africaine sous les Vandales. 

Bardenhcwcr. t. 4, 1924, p. 545-47. - B. Poschm;uln, Die 
abcndliindisâw Kircltcnbusse im Ausgang des d1ristlid1en 
Altertums, Munich, 192!!, p. 166-7 1. - U. Moricca, Storia 
della lettera/1/ra latina cristiana. L. J/1, Turin, Milan .... 1932, 
p. 742 (bibliogr.), 746. DTC, t. 15/2, 1950, col. 2876-77 
(G. Bardy). - Dlz/unario l'atristico ... , t. 2. Ca~alu Mon
lerrato. 1983, col. 3607-08 (F. Scorza Barccllona) ; àdapt. 
franç., Dict. encyd. du Christianisme. ancien. t. 2. l'aris, 
1990, p. 2540. 

Aimé SouoNAc. 

2. VlCfOR DE TRÈVES, capuci n, t 1669. Voir 
G Et,EN (Victor), OS, t. 6, col. 179-8 1. 

3. VlCfOR DE VITA, évêque africain, se siècle. -
l. Vie. - 2. Œuvre. - 3. Valeur du témoignage. 

1. Vu:. - Nos information:; sur la vie de cc Victor 
sont uniquement t i rét~S de son œuvre et des mss qui la 
contiennent: l'Historia persecutionis africanae pro
vinciae, écrite (selon 5 mss) par «sa neto uit:tore . ' ' . eptscopo patnae Vltens• >>. 

Le nom de Victor était très répandu en Afrique. A. Man
douze (Prosofl <>t:raphic• chrétic<nne du llas Empire. l. 
Aj;ique, Paris, 1982, p. 1150-85) énumère 96 personnages 
qui le: pMtent. Les mots (( patriac vitensi >> suggèrent que 
notre Victor était natif de Vita, et non évêque de celle 
localité, non identifiée, de la Byzacènc. Un autre Vidor est 
en effet mcnl ion né con une évêque de Vüa dans la liste des 
évêques convoqués par Huoiric à Carthage en 41l4 (la 
Notifia, cr. lt(/ra), avec mention de son absence (non 
occuril); or, l'auteur de l'Historia appartient alors au dcrgé 
de Carthage, comme prêtre (cf. les textes rasscmbh:s par· S. 
Costanza, Villon~ dl Vtta e la << Historia persecwionis ... ». 
p. 231 -35). 

On ignore la date de sa naissance, mais il était 
encore jeune sous le règne de Genséric (429-4 77) ; 
c'est seulement vers la fin de ce règne et sous celui 
d'Huniric (477-484) qu' il apparaît comme témoin 
immédiat ou très proche des événements racontés. 
Après la rédaction de l'Historia, que l'on peul dater 
de 484 (cf. Costanza, p. 239-49), Victor devint 
évêque d'une cité africaine, peut-être de Vita . Selon 
certains, il aurait é té en 507 le consécratcur de ful
gence de Ruspe (OS, t. 5, col. 1612-15), avant d 'atre 
exilé en Sardaigne pnr le roi Thrasamund, où il serait 
mort vers 510/12 (cf. Costanza, p. 238-39) ; mais A. 
Mandouze (ProsopoJ;raphie. p. 1175-76) écarte avec 
raison cette hypothèse. On ne sait donc rie n de précis 
sur les dernières ann(:es de Victor. A vrai dire, même 
son titre d'évêque n'est fondé que sur les mss ; il ne 
figure au titre de sai nt sur aucun calendrier. 

2. ŒuvRE. - L'Historia persecutionis africanae pro
vinciae raconte les persécutions des catholiques sous 
les rois Genséric (ou Gciséric) et Hun iric; elle 
s'achève par le récit de la mort d'Huniric (déc. 484 ; 
cf. 111, 7 1 ). 

Éditions principales : éd. princeps par Janus Parvus (Jean 
Petit), à Paris sou~ le règne de Louis XII (1498-1515) ; l'éd. 
par Th. Ruinart, Paris, 1694, est reprise un PL 58, 179-260, 
avec les dissertations érudites- toujours à consulter - d~: Fr. 
Chifflel, .J . Sirmond, J. Liron, M. Baillet (col. 125-180) elles 
notes historiques de Ruinurl (350-454). Deux éd. critiques: 
C. Hahn, MGH, Auctores antiquissimi, t. 311, Bel'lin, 1879, 
p. V-X (mss). 1-62 (texte) ; M. Pctschunig, CSEL 7, 1881, 
p. l-XIII (mss), 1-114 (texte). 

Les anciennes éd. divisaient l'ouvrage en 5 livres, les éd. 
cri tique.<> les ramènent à 3; nos réfé•·ences renvoient au livre 
et aux paragraphes dont les chiffres sont identiques dans ces 
deux éditions. Sur les traductions, cf. Cbr. Courtois, Victor 
de Vita et sun œuvre, p. 89 (la trad. du Ji. Leclercq, L<'s 
Mlrrtyrs, t. J, 2c éd., Tours. 1921, p. 348-407, est incomplète 
et comporte des contre-sens); trad. ital., avec introduction et 
notes par S. Costam.a, Rome, 1981 (Collann di Testi 
pat rist ici). 

Le prologue, que l'on doit considérer com me 
authentique, est une lettre dédicatoire dont le destina
taire n'est pas nommé. 11 s'agit sans doute de saint 
Eugène, devenu évêque de Carthage en 481 . Selon 
Victor, Eugène avait été formé (eruditus) par <<le 
bienheureux Diadoque», célèbre par ses écri ts, 
sOrement Diadoque de Photicé (cf. OS, t. 3, col. 818, 
avec référe nce à l'étude de H.-1. Marrou, D. de Ph. et 

• 
Victor de V. , dans Revue des Etudes anciennes, t. 4 5, 
1943, p. 225-32). Eugène, nom rare en Afrique, étail 
originaire d'Orient (cf. Mandouzc, Prosopographie, 
p. 362-65) ; il a donc pu se former auprès de Dia
doque sans que l'on doive supposer, comme Marrou, 
que celui-ci fut déporté à Carthage par Genséric. 

Le livre 1 rapporte les événements survenus ~ous le long 
règne de Genséric: passage du détroil de Gibraltar (1 ), 
recensement de la population vandale: 80 000 personnes (2), 
élimination de nombreux africains par le meurtre ct dévas
tat ion du territoire par J'incendie des récoltes ct des urbres 
fruitiers (3), destruction des Milices religieux (4), massacre 
d'évêques ct de prêtres avec confiscation de leurs biens (5). 
notamment Il Carthage (9) ct Hippone ( 10-11 : mention 
d'Augustin ct de ses ouvrages), invasion des provinces afri
caines l~l des îles de Sardaigne, Sicile, Corse, Majorque, 
Minorque ( 13-14). Les cutholiques sont persécutés de 
diverses manières, la plus fréquente étant l'exil des évêques 
mat•quants (22-23). L'intervention de Valentinien lll obtient 
l'élection à Carthage de Deogratias, peu avant l'incursion 
des Vandales en Italie et la prise de Rome en juin 455 (24-
25); mais l'évêque meurt trois ans plus tard. épuisé pa•· sa 
charité auprès des captifs (26-27). On note encore les récits 
circonstanciés de vexations, tortures cl martyres: le comte 
Sebastian us ( 19-21); les esclaves Martinianus, Saturianus cl 
la vierge Maxima vendus aux Maures (30-38) ; Maxima, 
libérée par son maitre, vit encore, ((vierge ct mère de 
vierges », et Victor la connaît (36) ; Valérius d'Avensa, 
auquel il a rendu visite (40) ; chrétiens roasJ;acrés à Rcgia au 
cours de la vigile pascale (41); Annogast (43-46) ; Saturus, 
procurateur de la maison royale réduit à la mendicité 
(48-50). Entïn l'église de Carthage est fermée; prêtres et 
clercs sont dispersés (il n'y 11 plus d'évêque depuis lu mOJ't de 
Deog•·atias) ; celle mesure radicale est cependant levée en 
4 75 sur J'intervention de l'empereur du CMstantinoplc 
Zénon (51). Genséric meutt en décembre 477. 

Le livre 11 concerne le règne d'Huniric jusqu'en 
février 484. Celui-ci laisse d'abord en paix les catho
liques et s'attaque aux manichéens {1-2). Zénon Cl sa 
belle-sœur Placidia obtiennent en 481 , après 24 ans de 
vacance du siège, l'élection d'Eugène, lequel se fait 
remarquer par sa sainteté et son souci des pauvres 
(3-7). Mais les évêques vandales, dirigés par Cyrila, 
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sont jaloux de sa renommée. Huniric interdit aux 
catholiques de recevoir dans les églises leurs coreli
gionnaires habillés à la mode barbare parce qu'ils tra
vaillaient dans« la maison du roi» ; des gardes placés 
aux portes torturent ceux qui viennent (8-9). De nom
breux catholiques sont envoyés dans la campagne 
d'Utique pour la récolte des moissons sous une 
chaleur accablante (10-ll). Huniric, soucieux de 
transmettre le pl)uvoir à ses fils contrairement aux 
dispositions de Genséric (qui prévoyaient la suc
cession en faveur du frère aîné ou de ses fils; cf. 
Courtois, Les Vandales et l'Afrique, p. 238-42), se met 
à sévir contre ses frères Théodoric et Uento, leur 
famille et leurs partisans ( 12- 16). Mais des visions 
prophétiques annoncent une nou veUe persécution 
( 17-22); celle-ci commence par des vexations fiscales, 
la vérification indiscrète de la virginité des moniales 
ct leur torture ; elle finit par l'ex.il d'évêques, prêtres 
et laïcs au nombre de 4 966, livrés aux Maures qui les 
emmènent au désert (23-26). Victor a partagé cette 
épreuve, car il parle ici à la première personne du 
pluriel (28-30); il va même visiter, avec d'autres, un 
groupe enfermé dans un réduit infect (31 -35). De 
nombreux catholiques meurent dans le désert, 
épuisés, affamés, piqués par les serpents ou les scor
pions (36-37). 
· A Carthage cependant, où Eugène a pu se main
tenir, Huniric promulgue un édit (20 mai 483) pres
crivant aux catholiques de se réunir au mois de tëvricr 
suivant pour une conférence contradictoire avec les 
évêques ariens en vue de décider quelle esl la foi véri
table (39). Eugène fait répondre que la question inté
resse l'Église entière et demande la participation 
d'évêques de tous les pays catholiques (40): son 
autorité est confirmée par la guérison miraculeuse de 
l'aveugle Félix en la fètc de l'Épiphanie 484 (47-5 1). 
La conférence prévue en février a lieu. Mais elle 
aboutit à un échec: la discussion ne peut s'engager, 
car le «patriarche» arien Cyrila refuse de s'exprimer 
en latin (52·55). Les évêques catholiques déposent 
alors leur Lîber de fide, inséré dans l'Historia 
(56-10 1). 

Ce Liber n'est pas l'œuvre de Victor mai~ d'Eugène 
(auquel J'attribue le Pst~udo-Gcnnude, TJe viris- illustrihus 9R, 
éd. E.C. Richurdson, TU 14/1, Lei1,zi~. 1 R96, p. 95-96) et 
d'un groupe d'évêques: c'est une proclamation de la foi de 
Nicée et du dogme Ll'initaire, appuyée par de nombrcult 
textes scripturaires. 

Le livre rrr couvre les autres événements de l'année 
484. Dès l'interruption de la conlërcnce, la persé
cution s'intensifie. Un édit d'Huniric (25 février) 
applique aux « homoousiens » les mesures prévues 
antérieurement contre l e~ donatistes : fermeture des 
églises, confiscation des biens, interdiction des bap
têmes et ordinations, etc., à moins de conversion à 
l'arianisme avant le 1•• juin (3· 14). Des évêques, dont 
Eugène, sont exilés, des laïcs pendus ou brûlés vifs, 
des femmes nues fouettées (21-22) ; des martyrs 
meurent à Carthage: la matrone D ionysia et son fils 
(23), Maioricus et sa sœur Dativa (24). Les mêmes 
scènes de violence ont lieu à Thuburbo, Culusi, 
Hadrumète (Sousse), Thambaia, 1'îpasa (Tifech, en 
Maurétanie césarienne ; 25-29). Des évêques et 
prêtres al'iens pénètrent dans les maisons pour rebap· 
tiser de force les habitants, fussent-ils endormis (48). 

Les évêques catholiques sont opprimés même dans 
leur exil: Eugène en Tripolitaine (42-44), Habetdeum 
à Tamalluma (45-46). En été, la situation est aggravée 
par une terrible sécheresse, cl beaucoup de gens 
meurent de faim (55-60). Suit une description de la 
hnine des Vandales contre les Romains (62-63), que 
Victor met au compte de l'hostilité des ariens contre 
les catholiques. L'ouvrage s'achève par un appel 
pathétique à la commisération des chrétiens du 
monde ent ier (64-68), puis une prière aux patriarches, 
aux prophètes, spécialement aux apôtres Pierre et 
Paul (69-70). Le dernier paragraphe (71 ), qui décrit 
brièvement la mort tragique du roi persécuteur 
(<< putrefactus et ebulliens uermibus »: la peste?) et 
celle d'un cettain Nicasius, passé du donatisme à 
l'nrianisme, semble avoir été ajouté après coup; 
cependant, Huniric étant ml)rl le 22 décembre 484, 
Vidor a bien pu joindre ce bref récit à celui des évé
nements de l'été et de l'automne de la même 
année. 

Plusieurs mss cl les éd. de 1' lfistnria y ajoutent la Passio 
septl'm mnnachorum. récit du martyre de six moines cl de 
leur ahbé Libératus à Carthage en 484 (cf. Tfisroria Ill , 41). 
Cc bref écrit (éd. Pctschenig, p. 1 08- 14) s'apparente pour le 
contenu ct le ton à l'Historia, mais il est d'un auteur posté· 
rictlr. - La Notitiu provim:iarum el dvitatum A/ricae (même 
éd., p. 115-24, d'après d'autres mss) est une liste précieuse 
des évèques africains, classés par provinces, t:onvoqués à la 
réunion de février 484 ; il s'agil d'un document conservé 
dans les archives de l'église de Carl.hage; cr. Chr. Courtois, 
Victor de Vila, p. 9 HOO. 

3. LA VALEUR DU TEMOIGNAGE de J'Historia a été di ver
sement jugée. La critique la plus sévère est celle de 
Chr. Courtois, dont le projet, légitime pour un his
torien. est de réviser d'un point de vue favorable la 
réputation fâcheuse des Vandales. Cette critique d'ait-· 
leurs touche moins le contenu historique de l'œuvre 
que l'intention et la mentalité de Victor: 

(< L'auteur a le souci des témoiguages ~crits ou oraux. 
Quand on peut vérilïcr son infMmation, on est frappé de son 
exudilude ... Mais ce livre est en même temps un pluidoycr. 
11 c~l écrit pour défendre une cause cl par un e~prit dOrll le 
moins qu'on puisse dire c~t qu'il n'est pas d'une particulière 
sérénité. Du propre aveu de SM auteur, il appartient au 
domaine de l'hi ~t.oire orientée. Il mêle avec une regrettable 
constauce la r~alit~ et la fiction, suivant les meilleurs prin
cipes de l'hagiographie ... Le véri table visage du royaume 
vandale nous échappera pcut.·êlrc IOujourl;, mais ce n'est pas 
d' après cc sinistre portrait, tracé à ln poi nte de la haine, qu'il 
peut êr re pcnnis d'en dénoncer ln laideur>> (Victor de Vi ta. 
c(mdusinn, p. R7). 

Le mot « haine» est excessif, et même injuste. Tl 
s'agit plutôt d'une indignation devant les brutalités 
des Vandales à l'égard des catholiques, et parfois de 
leurs coreligionnaires. Cette indignation ne doit pas 
étonner chez un chrétien nourri dans la doctrine 
nicéenne et trinitaire, qui voit détruire les structures 
de son Église ct persécuter les témoins de sa foi. Nulle 
part cependant Victor ne pousse à l'agressivité contre 
l'envahisseur; il attend le jugement, voire la ven
geance, de Dieu seul et non des hommes. ll ne blâme 
pas les Romains qui se sont mis au service des Van
dales ; il note seulement l'audace de ceux qui, malgré 
les pressions, refusent d'adopter la religion arienne: 
ainsi le comte Sebastianus, dont le refus s'appuie sur 
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une idée du baptôme qui est celle des sermons d'Au
gustin (cf. OS, t. 9, col. 351-52): la rebaptisation dans 
l'arianisme ne le rendrait pas meilleur. pas plus 
qu'une seconde ruisson ne rend le pain plus blanc 
(1, 21) ; de même Armogast (1, 43-44), Satu rus (1, 50), 
le médecin Liberatus (111, 51-52). Il prêche la résis
tance passive, mais on ne trouve chez lui aucune inci
tation à une résistance organisée. 

Les motivations de Victor sont plus rcli(iieuses que 
politiques. Il n'est pas sûr, à notre avis, que l'Jlistoria 
ait pour but de susciter une intervention cie l'empire 
byzantin. Victor est plutôt attentif à noter la charité 
des évêques (Deogratias, Eugène), l'aide apportée aux 
exilés par les fidèles qui ont pu garder leur liberté; un 
des exemples les plus émouvants est celui de la visite 
au groupe, enfermé par les Maures dans un réduit où 
les conditions d~~ vie étaient celles des camps de 
déportés: «jusqu'à eux, après a voit· donné d'énormes 
présents aux Maures et pendant que dormaient les 
Vandales, nous avons réussi à entrer» (II, 33). Les 
confesseurs cl les martyrs reprennent spontanément 
les mots de leurs prédécesseurs antiqur.s: «Nous 
sommes chrétiens, nous sommes catholiques, nous 
professons la Trinité inviolable en un seul Vieu» (II, 
28); <de suis chrétien, je suis chrétien , par saint 
Étienne, je suis chrétien)> (111, 49: un enfant de sept 
ans); «au nom du Christ, je persiste à être catho
lique ; jamais je ne pourrai perdre ce que je tiens» (111 , 
50: réponse de Libératus à son épouse à qui l'on avait 
fait croire qu'il nvait apostasié). 

Si l'on veut aualyser l'Historia d'un point de vue 
socio·polit ique, il fa ut alors rcconnaî1 re que la 
situation des cal holiques sous Genséric et Huniric 
était celle d'une population opprimée par une puis
sance occupante, dont l'hostilité était à ln fois raciale 
et religieuse. C'est en tenant compte de celte situation 
que l'on comprend, sans la justifier tout à fait, la cré· 
dulité de Victor J)ar rapport aux songes prophétiques 
ct aux faits merveilleux qui confirmaient, à ses yeux, 
le courage des persécutés. 

On peut admettre assurément que Victor a noirci le 
portrait des Vandales. Mais il n'est pas le seul à 
décrire les atrocités qu'on leur reproche : les écrits de 
Quodvultdeus, évêque de Carthage au temps de l'in
vasion, ne présentent pas un tableau moins sombre 
(cf. DS, t. 12, col. 2884-85); les découvertes archéolo
giques ont confirmé sur plusieurs points leurs aftirma
tions, notamment pour l'incendie des basiliques de 
Carthage. Victor de Vita est sans doute un témoin 
passionné, mais un témoin digne d'être entendu, sur 
l'histoire de l'Afrique chrétienne en sa période la plus 
dramatique. 

U. Moricca, St01 ia della leue.rawra latina cnx/iuna, t. 311, 
Turin, Milan ... , llJ32, p. 743-44 (mss, bibliographie plus 
ancienne), 754-64 (étude). - P. de Labriolle, llistoire de la 
littérawre /aline chrélienrlt!. 3c éd. revue par (i. Bardy, 1. 2, 
Paris, 194 7. p. 6') 1-92. - D. Romano, Oswfl'azioni sul 
pra/ogo della fliswria di Vi/lore Vltt!ltw!, dans t l/li deii'Acad. 
di Scienze, !.eilert• e Ar/i di Palermo. t. 20. 1959-60, p. 
11 -36; rcpri~ dans sa Letterawra e storia nell'l!tà lardo-
romana, Palerme, 1979, p. 155-72. . 

Cnr. Courtois, V de V 1!1 son œuvre. Etude l'ri tique, Alger, 
1954; Les Vandult·s t!ti'Afrique, Paris, 1955, rêimpr. Aalen, 
1964. - l'. Courcelle, Histoire lilléraire des grandes invasions 
gmmmique.f. Je éd., P:1ri:;, 1964, p. t 15-39, 11\.J-':14. - H.-J. 
Dicsncr, Der Untergang dt!r rtimisch''" Herrsdwft in Nord
afrika. Weimar. 1 ')64, passim. - S. Costan1.a, UuamJali
Arriani e Romani-Catholici nel/a 1/iswria di 1'. di V. dans 

Oikoumene. Swdi paleocristiani in onore del Concilio 
Vuticano Il. Catane, 1964, p. 223-41 ; V. di V. ela << Historia 
persecutionis ... ». dans Vetera Chrislianorum, t. 17, 1980, p. 
229-68 (étude importante; voir aussi l'introd. à la trad. ital .. 
Rome, 1981 ). - /\. J>astorin(l, Osservazioni sulla 1/i,çJoria ... di 
V. di V., dans La storiogru.fla ecc/esiastica ne/la tarda anll
chilà (colloque d'Ericc, déc. 1978), Messine, 1980, p. 45-112. 
- R. Pitkaranta, Studit!n zum L<llein des Victor Vittensis. 
Hclsinki, 1978. 

DTC, t. 15/2, 1950, col. 2881 -82 (G. Bardy). - Pauly
Wissowa, 2. R., t. !l/2, 1958, col. 2069-71 (M. Schustcr). -
LTK. t. 10, 1965, col. 773-74 (J.A. Fischer). - Dizionaria 
J'atrislico ... , l. 2. Casale Monferrato, 19&3, col. 3609-12 (S. 
Costanza) ; adapt. franç., Dier. em:yd. du Chrislianisme 
ancien, t. 2. Paris, 1990, p. 2541-43. 

Aimé Sot..IONAc. 

VICTORIN DE POETOVIO, évêque, 2c moitié du 
3c siècle. - 1. Vie. - 2. Œuvres. - 3. Doctrine. - 4. 
lnjluem:e. 

1. Vm. - Victorin fut évêque de Poctovio en Pan
nonie Supérieure (aujourd'hui Ptuj, Slovénie) dans la 
seconde moitié du 3" siècle. 

Située au cœur d'une région agricole prospère, la ville était 
florissante également par ~on industrie et son commerce, que 
favorisait la situation géographique de la cité, gros po11 
fluvial sur la Drave el important nœud routier. Les routes 
qui la traversaient la reliaient aux régions baltiques, à 
Aquilée ct à l' Italie du Nord, la mettaient au contact du 
bassin du Danube ct de l'lllyl'icum. cl .. par là, de la Grèce et 
de I'Ori~:nt. A l'époque de Victorin. 1!1 présence militaire 
romaine y est forte, ct le gouverneur de la province y réside. 
Plaque tournante, la cité est cosmopolite: si l'on y parle offi
ciellement le latin, les Orientaux y sont nombreux. Victorin 
lui-même, dont le nom csl latin, savait mieux le grec que le 
latin, si l'on en croit saint Jérôme (De v/ris illustribus 14, M. 
E.C. Richardson, TU 1411 , Leipzig. 1886, p. 40-41 ). 

Rien que les traces archéologiques du christianisme soient 
dans toute la région postérieures à l'époque de Victorin, il 
est probable que le christianisme s'est implanté assez tôt à 
l'octovio. Eil effet, à J'époque de notre uuteu1', il y a des t:hJ'é
ticns dans toutes les classes de la société (Victorinus, ln 
apoc .. CSEL 49, p. 42,6-11 ct 40,11-12) ; de plus, l'œuvre 
exégétique de l'évêque suppose qu' il y avait dans la ville un 
public chrétien assez cultivé pour le lir(~ cl, par conséquent, 
une Égli~e suffisamment !lt)mbreusc. 

De l'homme, on sait peu de choses. L'œuvre révèle 
un pasteur prudent au jugement ferme. Il n'avait pas 
bénéficié de l'éducation rhétorique clas:sique (Jérôme, 
Epist. 70,5), cc qu'il paraît avoir regretté, car il eut 
l'intuition de ce qu'une pareille formation pouvait 
appotter au rayonnement apostolique (Ill apoc., p. 44, 
3-6). Sa culture chrétienne, en revanche, était vaste. JI 
est probable qu'il sc rendit à Jérusalem où il fréquenta 
la bibliothèque fondée par l'évêque Alexandre (CSEL 
49, p. xxm). Il a lu Justin, Irénée, et connaît Clément 
d'Alexandrie; il est très familier avec l'œuvre d'Hip
polyte et celle d'Origène. Dans le domaine latin, il a 
connu des œuvres de Tertullien, Minucius Félix el 
Cyprien. 

Nous ne disposons, à propos de Victorin, d'aucune 
donnée chronologique précise. L' Ambrosiaster 
semble voir en lui un contemporain de Cyprien (ln 
Rom., 5,14, CSEL 81 , p. 177,23; 176,21), et, de fait, 
le commentaire Sur l'Apocalypse montre une Église 
aux prises avec des problèmes analogue~ à ceux que 
Cyprien a rencontrés à Carthage entre 251 ct 258: 
problème des /apsi et des réconciliations accordées 
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trop légèrement par certains (CSEL 49, p. 36,7-9; 
38,7-10). Jérôme mentionne Victorin entre Cyprien et 
Lactance en des listes apparemment chronologiques 
(Epist. 49,19 et 58, 10). Il est donc probahle qu'il 
écrivit une pattie de son œuvre au temps où Cyprien 
composait la sienne, mais qu'i l était plus jeune que 
lui. 

Jérôme affirme que Victorin mourut martyr. sans préciser 
lors de quelle persécution (De uir. ill 14). JI ignore visi
blement la tradition selon laquelle il 11 1 rouvé la mort lors de 
la persécution de Dioclétien ; elle appa rait au ~ siècle dans 
les Martyrologes d'U:;mml et Adon (J . Dubois, Le Marty
rologe d'UsucmJ, Bruxelles, 1965, p. 334 ; PL 123.389); se 
fondait-elle sur une source que nous ne possédons plus? Plus 
vraisemblablement, Usuard ou sa soun,;c ont intetprété la 
place occupée par la not.i(;c sur Victol'in dans le De uiris 
(visiblement exploitée à p['()pos de Victorin) : Jérôme parle 
en effet de Victorin entre deux personnages morts respecli
vcment en 283 et vers 309. On pourmit aussi penser 9 une 
persécution antérieure à celle de Dioclétien : certains docu
ments hagiogtaphiques parlent en dTet d'une persécution de 
Numérien en 283-284 dan~ cette partie de l'Empire (A cta 
Ecclesiastica Sloveniae 8, p. 361 ; 1'. Allard, Les dernières 
persécut ions du lW siècle, Paris, 1907, p. 322-24). A la suite 
d'Usuard et d'Adon, le Martyrologe Romain fête Victorin au 
2 novembre, ce qui est peut-être la dat t: de la translation de 
~es reliques à Rome (AS. 2 nov., p. 442 ; R. Bratoz, Viktorin 
Ptt~jski ... , p. 283, n. 27). 

2. ŒuvREs. - 1" a:;uvres perdues. - Jérôme énumère 
dix ouvrages de Victorin, en précisant que sa liste 
n'est pas exhaustive: Commentaires sur la Genè~e, 
l'Exode, le Lévitique, Isaïe, Ézéchiel, Habacuc, l'Ec
clésiaste, le Cantique des Cantiques. l'Apocalypse de 
Jean, Contre toutes les hérésies (De uir. ill. 74). C'est 
donc une œuvre essentiellement exégétique ; aussi 
Jérôme est-il l'auteur ancien qui mentionne le plus 
souvent le nom de Victorin (22 fois) ; cette estime n'a 
cependant pas suffi à sauver l'œuvre du naufrage. 

Le Commentaire sur la Genèse a inspiré l'interprétation 
que Jérôme donne de la bénédiction d'Isaac (Epist. 36,16). 
ainsi que plusietm dévt::ll)ppements d'Isidore de Séville dans 
ses Questions sur l'Ancien Tt.'stament (par ex. PL 83, 264). Le 
Commentaire sur 1/ fpocafypse gaHk des traces de son 
exégèse des bénédictions des patriarches (CSEL 49, p. 56, 
12 ; 52, 14-15 ; 62,5-9). 

Le Commcmtaire sur l'Ecclésiaste ex•stait encore à Lorseh 
au Il c siècle (CSEL 49, p. XVI), et il a ëté utilisé par Jérômt.: 
(ln ecc:l. 4,13-16, CCL 72, p. 290.218~). 

Jérôme mentionne par ailleurs un Commentaire sur 
Ma/thieu qu'il estimait assez pour en envoyer une 
copie à Paula ct Eustochium (Pro!. à Origène, Hom. 
in Luc., SC 87, p. 96) ct s'en inspirt·r lui-même {ln Mt. 
Prae,f,', CCL 77, p. 4, 92-91l). Le li vre se trouvait sans 
doute encore à Bobbio nu début du 9• siècle, s'i l est 
vrai que le «Fragment chronologique>> en est issu 
(CSEL 49, p. XXJI-xx•v). Ce commentaire, d'après les 
exégèses de Matthieu éparses dans cc qui subsiste de 
l'œuvre, interprétait spirituellement les événements 
de la vie du Christ (ainsi la tempête apaisée était-elle 
pour lui une épiphanie du Christ, vrai Dieu et vrai 
homme: CSEL 49, p. 8. 24-25) ; les paroles du Christ 
sont souvent comprises symboHquement (quand le 
Christ dit qu'il est venu apporter lC' glai ve sur la terre, 
il s'agit du glaive de la parole: p. 22, 12), et les para
boles reçoivent une interprétation christologiquc (ex. 
p. 22,1 2). 

1 .e traité Cam re toutes les hérési<1s mentionné par Jérôme 
est également perdu. On ne saurait l'assimiler au traité du 
méme nom conservé purmi les rouvres de Tertullien. En 
effet, outre des différeru.:es de style importantes, ct l'utili
sation d'un te1<te biblique qui ne parait pas identique, les 
propos tenus par Victol'in sur les Nicolaïtes cl les sectes 
gnosti4ues ne concordent pas avec ceux du Ps.-Tertullien. 

2" Fra~ments et opuscules. - Le «Fragment chrono
logique>> découvert par Muratori dans un manuscrit 
de Bobbio du 9• s. (Bibl. Ambros. H 150 l nf.) est tiré 
« des commentaires de Victorin», selon l'excerpteur. 
Il fournit une chronologie archaïque de la vie du 
Christ, ainsi qu'une ébauche de calendrier liturgique. 
Au vu des parallèles qu'on peut établir entre cc 
fragment et les œuvres conservées de Victorin, il a 
toutes chances d'être authentique. 

1 :opuscule De decem Uù'f:inibus. que Wilmart vou
drait attribuer à Victorin, pourrait effectivement être 
soit une de ses homélies, soit un fragment du com
mentaire sur Matthieu inséré ultérieurement dans un 
ou v rage de Quaestione.1·. 

Le De fabrica mundi (CSEL 49, p. 3-9), attribué à 
«Victorin», sans plus de précision, est certainement 
l'œuvre de notre exégète. Sermon ou « Hexameron », 
l'opuscule développe la signification typologique de la 
première semaine du monde et veut montrer que le 
nombre sept gouverne toutes choses : nombre divin 
(c'est celui de l'Esprit de Dieu), il est pour ainsi dire 
l'cst.ampillc de Dieu sur toute la création, el il régit 
aussi la nouvelle création inaugurée par l'Incar-
nat ion. · 

3" Le Commentaire sur l'Apocalypse. - Le texte ori
ginal de Victorin a été retrouvé par J. Haussleiter 
dans un ms de la Bibliothèque Vaticane datable du 
15<' siècle (ûttobon, Lat. 3288 A). Cc texte a été peu à 
peu supplanté par la version corrigée qu'en a donnée 
Jé rôme en 398 à la demande d'un certain Ana.:
tolius. 

Précédée d'une lettre-préface qui précise l'ampleur des 
intt: rventions de J'éditeur, l'édition de Jér•ôme a fait dispa
raitre la finale miUénariste de Vietl)rin ct l'a remplacée par 
unc autre exégèse; pour· le ··este, elle corrige ot:casionnel
k:rm:nt le texte biblique de Victorin, ainsi que ce qui était 
considéré comme erreurs des copistes. Mais il faut s'inscrire 
en raux contre l'opinion de J. Huussleite•· qui voulait que 
Jé1ome ait complété ça ct là le commentaire de Victorin en 
recouranl à celui du donatiste Tyeonius. Outre le fait que 
cela va à l'encontre des déclarations de Jérôme lui-même, les 
passages qu'on a supposé ajoutés par Jérôme figurent chez 
Ct\saire d'Arles, dont il est certain qu'il a util isé le texte ori· 
ginai de Victorin. 

Le texte de Jérôme lui-même ne nous est parvenu que 
muni d'une addition de la tïn du s• siècle et il a fai t l'objet 
d'un remaniement important vers le début du 6c. On a alms 
inl mduit partout des lemmes bibliques dc~tinés ;\ raciliter la 
le~;t ure et, par contre-coup, retranché certains passages qui 
lili~ai cnt double emploi ; en plus de ses nomb•·euses correc
tions de détail, le recenseur a remplacé une partie de la finale 
ant imillénarist.e de Jérôme par un condensé du livre XX, 
ch. 7-R de la Cité de Dieu d'Augustin. Vers la fin du 7c siècle, 
il y eut une nouvelle tentative pour cortiger le texte et tenir 
colllpte des apports des deux éditions antérieures. 

l'our Victorin, l'Apocalypse occupe une place à part 
dans la Bible. Le Christ y «reprend ce qui avait été 
annoncé en ligures par la Loi, et, par cc texte de 
l'Écriture, il récapitule toute~ les prophéties anté
ric ul'l~S et ouvre le sens des Ecritures» (p. 46,3-6). 
L'Apoc:alypse n'est donc pas essentiellement pour 
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l'auteur une prophétie des fins dernières, mais une 
révélation parfaite du sens des Écritures par le Christ 
ressuscité. La vision d1.1 Fils d'homme au milieu des 
candélabres d'or (A p. 1 -3) est une révélation sur la 
façon dont le Christ est présent à son Église, Verbe de 
Dieu dispensant l'Esprit septuple ct adressant un 
message à l'Église universelle (les sept Églises repré
sentent chacune une classe de chrétiens). La vision du 
T rône (Ap. 4-S) est une parabole de la puissa nce de la 
Parole éternelle, révélée dans l'Ancien Testament (les 
vingt-quatre vieillards) et le No1.1veau Testament (les 
quatre animaux). indivisiblement unis, puisque les 
vieillards sont aussi les douze patriarches ct les douze 
apôtres, et que les quatre animaux ont à eux tous 
vingt-quatre aill's, représentant le témoignage de . . . 
l' Ancten Testament sans lequel I'Evang1le est sans 
l'oree. 

L'ouverture du livre au:x sept sceaux (llp. 6-8) 
montre la Parole à l'œuvre dans l'histoire : le livre est 
ouvert d'un seul coup, parce que le salut est déjà 
donné par l' Incarnation qui accomplit les Êcriturcs, 
mais l'énumération des sept sceaux manifeste qu'il 
faut toute la durée de l'histoire humain~. pour qu'il 
puisse sc déployt>r. avec la diffusion de l'Evangile en 
dépit de toutes les épreuves hi~todques (quatre pre
miers sceaux) et la tension de l'Eglise vers le retour du 
Christ (trois derniers sceaux). Les visions du petit 
livre ct du roseau tendus à Jean (Ap. 10-11) montrent 
comment la prédication du Christ incamé se prolonge 
dans l'Église, not amment dans l'Évangile et I'Apoca
lyp.w~ de Jean. Al'· 12-17 met en lumière la lutte qui 
existe dès à pn:~sent entre le peuple de Dieu (la 
Femme) et les forces du mal (les différentes Bêtes). 
Pour Victorin, lt>s derniers chapitres de l'Apocalypse 
parlent de l'ultime affrontement entre l'Église et l'An
téchrist, considéré comme un Nero redil•ivus, avant 
que n'éclate la victoire eschatologique du Christ, qui 
instaure le Roya11me des mille ans. On a donc l'im
pression que le commentaire bascule et. passe d'une 
interprétation symbolique à une lecture littéral.e; il 
est probable que l'auteur songeait plutôt à une actuali
sation de plus en plus précise du texte. F.n dépit de la 
fin millénariste, le lecteur ne peut que souscrire au 
j ugement de Jérôme : les œuvres de Victorin 
«paraissent banules à cause de sa manière d'écrire, 
alors qu'elles renferment des idées sublimes>> (De uir. 
ill. 74). 

3. DonRINii. - 1° Millénarisme. - Anténicécnnc, la 
théologie de Victorin présente encore cer1ains aspects 
archaïques. Jérôme, responsable avec Augustin de 

. ' 
l'abandon progn·ssif du millénarisme dans l'Eglise 
d'Occident, pr~sente le Pannonie n <'Omme un 
écrivain millénaristc (ln Ez. Il [36,1-1 ) ], CCL 75, 
p. 660), c'est-à-d ire qu'il entendait à la lettre le 
royaume des mille ans d'Ap. 20,4 (CSEL 49, p. 14, 14). 
Toutefois. le De ./tthrica mundi ne précise pas que le 
règne du Ch dst avec les saints doit avoir lieu sur cette 
terre (p. 6, 14-15 ), et, pour Victorin, les biens promis 
pour le royaume millénaire sont essentiellement spiri
tuels : vision de Dieu ct «richesses célestes» (p. 
154,14 et 152,20). Il et vrai qu'il en parle aussi en 
termes bibliques concrets: entrée en possession d'une 
terre promise renouvelée, festin eschatologique ... (p. 
152-54). Aux yeux de Victorin, ct d' Irénée dont il 
dépend largemem sur ce point, le règne de mille ans 
sur la terre est nécessaire, parce que certa ines pro
phéties ne paraissent pas pouvoir s'nl'COmplir en 

dehors de lui. La Jérusalem du royaume millénaire est 
une cité réelle, implantée sur notre terre, mais elle est 

• spirituelle, elle est l'Eglise sans tache ni ride mani-
festée à la fin du monde. Fidèle à l'Apocalypse, où 
Jérusalem est à la fois une ville ct l'Épouse de 
l'Agneau, Victorin n'hésite pas, à la différence des 
autres millénaristcs, à donner une interprétation 
figurée de la Cité sainte (p. 154, 9- 17). Son milléna
risme est donc modéré et spiritualisé, cc qui lui a valu 
l'indulgence de Jérôme. 

2° L ·f:criture. - L'Écriture est la parole unique de 
Dieu reçue double par les hommes, dans l'Ancien et le 
Nouveau Testament (p. 24,5-10). << L'homme diligent 
doit être attentif au fait que l'ensemble de la prédi
cation forme un tout cohérent» (p. 64,3-4). Un réseau 
serré de correspondances relie les deux Testaments, et 
Victorin les mel en relief par de perpétuelles allées ct 
venues entre les deux. Tout l'Ancien Testament est 
prophétie du Nouveau: <<La Loi, qui est image, a 
préparé la manifestation de la vérité» (p. 72,8·9), ct 
les prophètes, qui ont <<vu d'avance» (prospicere) le 
Christ (p. S, 18), sont ses témoins au même titre que 
les apôtres (p. 54,H-10 et ;>0,4-5). 

Le Christ est la clé des Ecritures : en accomplissant 
les figures dans l'l ncarnation, il donne le sens du livre 
qui, jusque-là, est un livre fermé: il y a alors revelatio 
(le <<voile de Moïse» tombe) et resignatio (ouverture 
du livre scellé de sept sceaux). Aujourd'tllli encore, le 
Christ ouvre le Livre en découvrant à l'Eglise «le pur 
sens spirituel» (p. 22,3-5) c'est-à-dire le sens qui 
appartient à l'Esprit, que l'Eglise ne peut recevoir que 
comme un don. 

L'interprétation des Écritures relève du charisme ;1u 
même titre que les signes el mil-acles qui accompagnaient la 
prédication des apôtres (p. 90,12-14). Pour Victorin, le don 
de prophétie n'est plus; il se défie de ceux qui sont toujours 
à l'affût des 1101/0t' prophetiae (cc qui signifie qu'il y en avait 
donc encore. p. 38,8). C'e~t !'exégète (interpres) qui <.:st 
désormais le prophète dans l'Eglise (p. 90.14·15 ct 92.4), 
dans la mesure oli ses explications font parvenir la purolc de 
Dieu jusqu'à l'auditeur : ses paroles sont comme les fl èches 
lancées par l'Esprit Saint dans le cœur des hommes (p. 
68,4-6). Il doit pour cela remplir deux conditions insépa· 
ral,les, être rempli de l'Esprit Saint, et il\struit des Écritures 
(p. 8, 9-10). Si <.:n efl"ct Victoi'În vante les chrétiens qui, rus
ticani in scripturi~., sont rennes dans la foi, en face des riçhcs 
qui sc targuent de leurs connaissances bibliques. mais sont 
des tièdes (p. 40,13 ; 42,8- 1! ), il sait qu'on ne pénètre pas les 
F..tritures sans un travail assidu (p. 92,1 0). 

3° La théorie de la récapitulation. - Cc terme, 
emprunté à Tyconius ct Augustin, désigne une théorie 
qui voit dans l'Apocalypse non un récit continu d'évé
nements à venir, mais une série de tableaux. qui 
parlent des mêmes événements sous des images 
diverses. Chez Victorin, l'idée qui fonde cette théorie 
est que l'Esprit de Dieu, qui est infiniment riche 
(« septifom1e )) : c'est la figure de la multiplicité 
infinie), a peine à couler son message dans .l'étroitesse 
du langage humain, et donc use d'images multiples 
pour exprimer une réalité unique; de plus, trans
cendant le temps, il bouleverse J'ordre des événe
ments (praeposterat, p. 1 04,2): « L'Esprit Saint est 
scptilormc ct, après avoir parcouru les événements 
jusqu'au buut, jusqu'à la cessation du temps, il 
revient encore sur les temps dont il avait parlé et com· 
piète cc qu'il avait dit plus brièvement auparavant. 11 
ne faut pas chercher un déroulement chronologique 
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dans l'Apocalypse, mais ce qu'elle veut dire, car il y a 
risque de verser dans les fausses prophéties» (p. 
86,3-7 ; cf. aussi l 02,19 à 104, 7). La théorie avait été 
préparée par les réflexions antérieures sur Je style pro
phétique (Justin, Irénée, Tertullien), mais, nulle part 
avant Victorin, on ne trouve l' idée que la structure de 
l'Apocalypse est répétitive. Il faut donc I.e considérer 
comme l'inventeur de ce principe génial, qu'il 
applique systématiquement dans son commentaire, 
sauf dans la fin, où ses convictions millénaristes l'ont 
empêché de voir tout le parti que saura en tirer un 
Tyconius un siècle plus tard. 

4° Spiritualité. - Au baptême, l'Esprit Saint est 
répandu sur l'homme qui est marqué de son sceau 
(p. 24, 18 ; 66,9). « Les sept dons de l' unique Esprit » . 
(p. 18,3) ouvrent son creur à l'i ntelligcnce des Écri
tures (p. 8, IO) et le rendent à la vie divine (p. 
46,5-11 ). «Arrhes de l'immortalité'' perdues à la 
chute (p. 96,9; 56, 18), l'Esprit est le pain qui nourrit 
l'homme pour la vie éternelle (p. 30,5-6), la robe 
blanche qui revêt les baptisés et k s martyrs (p. 76,1). 

Le baptême marque pour le croyant l'entrée dans 
une vie radicalement nouvelle inaugurée par l'Incar
nation, la Passion et la Résurrection du Christ (p. 66, 
5-11 ). Il y reçoit «un nom nouveau», celui de 
chrétien, qui confirme l'adoption filiale de l'homme 
par Dieu (p. 30,11-12 et 38,4-5). Désormais, i 1 fait 
partie du peuple de rois et de prêtl'es constitué par le 
Fils (p. 18, 10-11) : roi par son empire sur le péché (p. 
58,16-17), prêtre parce qu'investi d'un sacerdoce 
nouveau dont le culte est la prière d'intercession (p. 
66,9-10). Victorin insiste sur le J'ait que l'Esprit mène 
l'homme à la vic en pléniluùc plus que sur son 
pouvoir sanctifiant et purifiant. 

Ceux q ui sont sauvés par l'Esprit divin sont ras
semblé:; dans l' Église, nouvdle arche de Noé, 
demeure de l'Esprit figurée par le chandelier à sept 
branches ou palais aux sept colonnes de Salomon (p. 
8, 1-4). En elle est réellement pl'ésent le Chl'ist res
suscité, qui «marche au milieu des sept candélabres 
d'or», figure de l'Église (p. 20,1 -5). On peut s'exclure 
de cette communauté soil par l'apostasie, en temps de 
persécution, soit, de façon plus banale, par la tiédeur 
et l'absence d'œuvres bonnes (p. 42,17; 96,1 5-16; 
40,3 ). 

Si en effet pour Victorin, la foi est vision spirituelle 
et lumière (p. 68,12 ; 77,7 et 154, 14), la foi sans les 
œuvres, c'est-à-dire sans la miséricorde et l'amour, est 
morte (p. 32,9-11; 34,5; 40, 1-4 ... ). L'accomplis
sement des préceptes évangéliques est le collyre qui 
dessille les yeux du cœur (p. 44,1-3). Vivre dans la foi, 
c'est chercher à conserver la grâœ reçue au baptême 
(p. 81 ,4), cc qui suppose persév(~rance et opiniâtreté 
(fàrtiter persever(lre, p. 32,5 ; /idem immobiliter 
tenere, p. 40,13), ce dont Victorin voit une image 
dans l'Apocalypse où les saints se tiennent debout sur 
la mer de verre, figure du baptfme (p. 137, 10). 

L'Écriture est en effet le petit livre amer et doux : 
doux à la bouche, car ses enseignements sont déli
cieux, mais amer aux entrailles, car la fidélité à l'en
seignement évangélique entraîne bien des t ribulations 
(p. 92, 1 0-13). L'éventualité de la persécution et du 
martyre, dont il parle en temte~ sobres, est toujours 
présente à l'horizon de notre auteur (p. 36,7-8, etc.). 
Comme d'autres Pères anciens (Clément de Rome, 
Epist. ad Cor., 41 ,4 ; Pseudo-B<~rnabé, .b'pist. 4,9b), 
Victorin insiste ~ur la vigilance cl la persévérance, car 

rien n'est jamais acquis dans la vic spirituelle (p. 
34,3-6). 

4. INFLUENcE. - Seul exégète dont les œuvres étaient 
disponibles en latin, Victorin a été beaucoup lu à date 
andenne : Commodien, l'auteur d u Carmen adversus 
Marcionem, Lactance et Hilaire s'ent sont inspirés, 
ct certains de ses commentaires étaient également 
COilllUS de Zénon, Chromacc, Grégoire d'Elviœ, 
Jérôme, Augustin et Isidore. Le Comnu~ntuire sur 
l'Apocalypse a beaucoup marqué l'exégèse de 
Tyconius, et des passages entiers de Victorin sont 
repris dans les traités ultérieurs sur l'Apocalypse: par 
Césaire d'Arles, dans le texte de l'édition originale, 
par Primasius, Apringius et Beatus dans une des édi
tions subséquentes. Bède semble connaître Victorin 
~urtout à travers Primasius, mais Ambroise Autpert 
l'utilise encore directement. L'étude de la tradition 
manuscrite prouve que le traité a été souvent copié 
jusqu'au 15c siècle: le patronage de Jérôme a sauvé le 
commentaire. 

Êditions. - J. Hausslciter, CSEL 49 (1 916) ; en prépa
ration, texte ct traduction dans SC, èl nouvelle édition cri
ti@c dans le CCL (M. Dulaey). 

Etudes d'ensemhle. - AS, nov., t. 1, p. 432· 43 (Van Roof, 
1887). - 1. Haussleiter, Victorin us J•on Pettau, RE. t. 20, col. 
614-19 ( 1908) ; CSEL 49, p . YU-LXXIV. - J. Zciller, IA!s ori
gines chrétiennes dans les provinces danubiennes de l'Empire 
romain, Paris, 1918, p. 65-67; 206- 14. - G. Bardy, Victorin 
de. Pettau, DTC, t. 15, ,col. 2882-87 ( 1 950). - J. Quastcn.lni
tiatinn aux Pères de I'EMiise, t. 2, l'aris, 1956, p. 487-90.- M. 
Schuster, V. von P., Pauly-Wissowa, VIII/2, col. 2081-85 
( 1958). - Dizionllrio Patrislico ... , t. 2, col. 2543-45 (C. Curti, 
1 983). - R. Rratoz, Viktorin Pt1!iski in nje~m·a doba, dans 
Açta Ecdesiastica Sloveniae, t. 8, Lubliana, 1986. p. 
~76-335. - R. Het·z.og, P. L. Schmidt, Handbuch der latei
ltische Literatur, t. 5, Munich, 1989, p. 410-15 (A. Wlosok). 
·- M. Dulaey, Victorin de Poetovio, premier exégète latin, 
l'aris, 1987 (Thèse de Sorbonne, dftClylogmphié) ; Victlfr.in 
de Poetovio. fn:emier e.x~Jgèle latin de l'Apocalypse. à paraître 
en 1992 aux Etudes Augustiniennes. 

Autres ouvrages. - G. Morin, Notes sur V, de P., dans 
Journal of Theo/. Studies, t. 7, 1905-1906, p. 456·57. - A. 
Wilmart, Un anonyme ancien De. X uirginibus, dans Ru/lelin 
d'ancienne littérlliure et d'archéologie dzrétiennes, t. 1, 19 11, 
p. 35-49 ; 88- 102. - L . Bieler, The Creeds r~f Victorin us and 
SI. Patrick, dans Theolr>~ical Studies. t. 9, 1948, p. 121-24.
.1. Fischer, Die Einheit der beiden 1'estamente bei Lllktanz, 
Victorin von Pc•ttau und deren Quel/en, dans Mündwner 
rheo/ogische Zeitschriji, 1. 1, 19 50, p. 96-1 0 1. - .1 . 
Mchlmann, Tertulliani Apologe.licum a Victor/no Petavio
nensi cl tatum. dans Sacris Ertidiri, t. 15, 1964, p. 413·19. -
R.P.C. Hanson, Patrick and thi! "mensura fidei ", dans 
,\'tudia Patristica 10 =TU 107, 1970, p. 109- 11 ; The Rule l!l' 
Faith of Victorinus and of Patrick, dans Mélanges L. l)ie/er, 
Leyde, 1978, p. 24·36. - C. Curli, Tl regno millenario in V. di 
/'., dans Au~:ustinianum. t. 18, 1978, p. 4 19· 33. - J . 
Daniélou, Les ori!fines du christianisme latin, Paris, 1978. 
p. 114· 16. - M. C. Diaz Y. Diaz, El pseudoieronimiano <<De 
ad1•entu Henoch », dans Oberliejimmgsgeschichlliche. Unter
sucltungen = TU 125, Berlin, 1981. p. 141-48. - M. Dulaey, 
V. de P. est-il l'auteur de l'opuscule sur f'Améchrist publié par 
!1. C. Vega?, dans Ri vista di Storia e Letlf!ratura religiosa. 
t. 21, 1985, p. 258·6 1 ; .lt!rôme, Victorin et le millénarisme, 
dans Jérôme entre l'Occident et l'Orient, Paris, 1988, p. 
tl3· 98 ; Jérôme ((éditeur>> du Commenwire sur I'Apoca~ypse. 
de V, de P., dans Revue des Études Augustiniemtes. t. 37, 
1991' p. 199-236. 

DS, t. 2, col. 98,423 ; - t. 3, col. 1584; - t. 4, col. 48, 
1044; - t. 11 , col. 682; - t. 12, col. 2351-52; - t. 13, col. 
469. 

Martine DuLAEY. 
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VICTORINS (chanoines réguliers de l'abbaye 
Saint-Victor de Paris). - 1. Histoire de l'abbaye. -
2. Vie spirituelle et intellectuelle dans l'Ordre. -
3. Auteurs l'idorins. 

1. HISTOIRE ou L'ABBAYE. - Lorsqu'en 1108 Guil
laume de Champeaux, archidiacre du diocèse de Paris 
ct écolâtre de Notre-DamL~, quitta ses fonctions pour 
se retirer sur la rive gauche de la Seine, il jetait les 
bases d'une des plus prestigieuses abbayes de cha
noines réguliers de l'Europe (cf. art France. DS, L 5, 
col. 843-47). En choisissant. de vivre selon la Règle cte 
saint Augustin, la communauté primitive regroupée 
autour de Guillaume, qui , reprit son enseignement, 
opta pour la réforme de l'Eglise. Ainsi placée sou!\ la 
protection d'évêques conq\Jis à la réforme grégorienne 
(Yves de Chartres, Nildebert de Lavardin, Galon de 
Paris) ct de rois de France (d'abord Louis v1, plus tard 
Louis vn), la communauté initiale se développa rapi
dement. En 1113 elle passa au rang d'abbaye, et fut 
richement pourvue de biens temporels. La même 
année Guillaume de Champeaux fut nommé évêque 
de Châlons, et Gilduin, son disciple, devint Je premier 
abbé de la récente fondation. Sous l'abbatiat de 
Gilduin ·1· 1155 Saint-Victor connut un essor spirituel 
et intell.ectuel sans égal à son époque. A partir du tr(li
sième tiers du 12c et surtout au l3c siècle le rôle de 
l'abbaye déclina devant la montée des ordres men
diants et la fondation de l'Université. Saint-Victor 
avait été considérée au 12c siècle comme une abbaye
modèle, dont le style de vie religieuse fut adopté par 
nombre de chapitres déjà existants. Elle devint ainsi 
un centre d'attraction pour des clercs de premier p.lan, 
désireux soit de profitet· de l'enseignement victorin 
(comme Pierre Lombard), soit de s'y retirer pour y 
achever leur vie (comme Pierre le Mangeur ou 
Maurice de Sully). 

Au 12c siède Saint-Victor comptait une dou1:aine de 
prieurés; au 13c siècle, le testament de Louis VIII nous 
apprend que la confédération victorine comprenait environ 
40 maisons affiliées. A la fin du 15ç siècle, Jean Mombacr, 
chanoine régulier de la congr(~gation de Windcshcim. tl~nla 
en vain de réfo.rmer Saint-Vidor ~elon le modèle windts
heimien (le la Devotio maderna et d'en taire le point d'appui, 
en Ft·ance, de ce mouvement spirituel. En 1503, à Livry, se 
tint un chapitre au cours duquel plusieurs abbayes cano
niales du Nord de la France décidèrent de former ensemble 
une t:onfédéralion. L'année 1 :ï 13 Saint-Victo•· y adhéra et 
prit la tête de ce regroupement qui fonna ce qu'on appela la 
Seconde Congrégation de Saint-Victor. En 1543, disparut 
avec Jean Bordier le dernier abbé régulier élu librement par 
le chapitre de Saint-Victor. Les abbés furent désormais com
mendataires, lu communuuté dant gouvernée par un Grand 
Prieu(, d'abord élu ù vie, puis soumis à parti t· de 1 M 1 
(année de la résignation du Grand Prieur Jean de Thoulouse) 
jusqu'à la Révolution au régime triennal. En 1790 la com· 
munauté des chanoines victorins abandonna l'abbaye : un 
seul chanoine émit le YIX\1 d'y rester, onz.c choisirent l11 Sl~çu
larisation, neuf s'abstenant. de lOu te pris~;: de position dev;111t. 
J'Assemblée nationale. Les bâtiments furent vendus cl 
détruits au début du 19c siècle. 

2. VJE SPIRITUELLE ET INTELLECTUELLE. - Bien que Gui 1-
laume de Champeaux ait d'abord cu l'intention de sc 
convertir à la vie érémitique en se retirant de la Cité, 
dès sa fondation l'abbaye Saint-Victor opta pour une 
vic religieuse commune. Du temps de Guillaume de 
Champeaux, le style de vic s'inspira surtout de l'ordo 
amiquus, ensemble de coutumes se réclamant de la 
tradition patristique, qui insistait sur la vie commune 

et la pauvreté. Mais sous l'abbatial de Gilduin, Saint
Victor introduisit aussi quelques éléments de l'ordo 
novus (jeûne, travail manuel, vêtements), plus austère 
et qui rencontrait la faveur des établissements cano
niaux réformés du 12• siècle. Dans le panorama qu'of
frent ceux-ci, Saint-Victor occupe cependant une 
place originale par son genre de vie. Rattachée à un 
milieu religieux plus ancien ct traditionnel, l'abbaye 
subit peu l'influence cistercienne, mais davantage 
celle de Cluny (comme le laisse apparaître clairement 
le Liber Ordinis Sancti Vietoris; éd. L Jocqué ct L. 
Milis, CCM 6l, 1984); les Victorins ont mené une vie 
plus urbaine que celle d'autres mouvements de 
réforme contemporains, plus impliqués aussi dans 
une vie de relations avec le gouvernement royal. La 
marque clunisienne se fait sentir tant dans la structu
ration de la communauté que dans le goût prononcé 
des Victorins pour un cérémonial liturgique déve
loppé. En revanche, le travail manuel, élément consti· 
tutif du monachisme traditionnel, fut assez tôt rem
placé à Saint· Victor par les études. La place 
importante qui leur est réservée dans la journée 
traduit le désir de réfléchir sa propre expérience ct de 
l'enrichir par l'étude de celle d 'autmi : toutes deux 
alors peuvent contribuer à l' orientation vers Dieu du 
religieux (cf. Hugues de S.-V., De institutione noui
tiorum, cap. 7-8; PL 176, 932-34; Eudes de S.-V., 
Episto/ae de obseruantia canonice projessionis rect.e 
prestanda, 2, PL 196, 1403-04). 

A part le Liber Ordinis, qui est un coutumier plus 
qu'un recueil des constitutions, et les ouvrages de 
Hugues (OS, t. 7, coL 90 1-39) et du prieur Eudes 
qu'on vient de mentionner, nous ne possédons point 
de sources pour décrire concrètement la vie menée à 
Saint· Victor. Pour dégager quelques traits spécifiques 
des Victorins, il convient plutôt d'esquisser le profil 
des auteurs issus de cette abbaye qui était a\1ssi une 
école. A vee Guillaume de Champeaux ct maître 
Hugues, c'est dès ses premiers temps d'existence que 
l'abbaye atteint son sommet de vie intellectuelle. A 
travers Guillaume, formé à l'école d'Anselme de 
Laon, l'empreinte laonnoisc était prépondérante. 
Hugues en reprend quelques éléments, mais dépasse 
largement ce donné lnltial en offrant une synthèse du 
savoir de son époque. Tout le savoir humain, dans 
son intégralité, tend intrinsèquement à conduire 
l'homme vers Dieu. Pour Hugues, le chemin de 
l'homme le mène de la science à la sagesse et s'ac
complit dam> la vision de Dieu. Dans cette démarche 
on remarquera son anthropologie et son souci de for
muler le rapport entre création (opus conditionis) et 
rédemption (opus restaurationis). 

La deuxième génération des Victorins (Richard, cr. DS, t. 
13, col. 593-654 ; André; Achard, tous élèves de Hugues), se 
concentra sur des domaines du sa voir abordés par leur 
maitre, sans cependant conserver ses vues universalistes. 
L'etlort pour pénétrer le mystère chrétien à l'aide de la 
raison ct l'exprimer en langage humain ne sc relâcha pas. 
Vers Je d~;:rnicr Liers du siècle ~;:t uu début du suivant les Vic
torins sont présents, à l'Université de Paris surtout, comme 
prédicateurs (Godefroy; Gauthier,; DS, L 6, coL 148-49) et 
pénitenciers (Pierre de Poitiers, Robert de Flamborough ; 
DS, t. 12, col. 1648-53). 

3. QVEI.QIH!S AUTEURS. - ) ) Achard (DS, t. 1, COl. 
175). - Au moment de son élection abbatiale (1155) 
après Gilduin, Achard fut un des illustres maîtres 
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de l'école de Saint-Victor. Quelques années après, en 
J 161, il fut nommé au siège épiscopal d'Avranches, 
où il mourut le 29 mars 1170 probablement. Son 
œuvre littéraire comprend un traité métaphysique 
intitulé De unitate Dei et pluralirate creaturarum, où 
l'influence d'Augustin et celle d'Anselme de Can
torbéry sont sensibles ; un ouvrage d'anthropologie, le 
De discretione animae, spiritus e1 mentis, et quinze 
Sel'lllOilS. 

2) André. - Ce victorin, d'origine probablement 
anglaise, est connu comme abbé de Saint-Jacques de 
Wigmore (H erefordshire), fonction dans laquelle il 
mourut en 1175, et surtout comme exégète. 

La première commumwté victorine en Angleterre vécut 
des d6bul:$ tr(mblés, d'abord à la rechcl'che d'un site conve
nable qui la conduisit à s'instalk.r définitivement à 
Wigmore, puis en quête d'un abbé, qlli fùt capable cl: 
consentît à partager la vic de ses rn(:mbrcs, austère sans 
doute à plusieurs ég11rds. André accl:pta cette charge (en 
1147 ou 1148), après avoir exercé durant plusieurs années à 
l't,lcole de Saint-Victor tes fonctions de magister. Son œuvre 
telle qu'elle nous est conservée consiste entièrement en com
mentaires d'tm certain nombre de livres de l'Ancien Tes
tament. Il est acquis qu'André, comme Hugues une géné
ration avant lui, a fréquenté des rabbi us pour' s'instruire sur 
l'interprétation h1 plus pmche du textt: de tel ou tel passage 
scriptutaire. André développe ainsi une herméneutique lit· 
tétale qui se veut commune aux juifs c-t aux chrétiens, mais 
qui reste sous la régence d'une ft>i chrétienne guidant 
l'exégète dans l'établissement des significations. La présen
tation systématique de la foi chréticlllle est coupée chez 
André d'avec le labeur exégétique: c'e:;t l'Écriture qui com· 
mande son interprétation, et c'est la foi qui construit sa 
propre élaboration. 

3) Gode.fi·oy 'l' 1195. - Ses principaux ouvrages, le 
Microcosmus et I.e Fons philosophiae, à part un certain 
nombre de Sermones, ont été déjà édités et étudiés (cf. 
DS, L 6, col. 552-56). 

Des recherches récentes ont en outre mis en lumière ses 
méthodes de travail et la nature du scriptorium victorin. On 
possède en effet de lui un ms autognrphe du Microcosmt4 
(Paris, Bibl. nat. lat. l488l ), qui est un brouillon de second 
jet, où Godefmy modifia l'ordonnance des parties de son 
œuvre, ajouta des passages et, par des notes à l'encre rouge. 
expliqua la marche à suivre au copistl:, De cc brouillon le 
copiste fit une mise au net. : c'est Je ms Paris, Bibl. nul. lat. 
14515. Godefroy y intervint encore une fois pour apporter 
de nouvelles modifications. Ce victorin est jusqu'à présent le 
seul auteur médiéval antérieur au 14" siècle dont on possède 
à la fois l'autographe et la copie originale remaniée de sa 

• mam. 

4) Philippe Gourreau de la Proustière. - Né Je 28 
mai 1611 dans l'Anjou, il entl'a à l'abbaye de Saint
Victor de Paris le 20 novembre 1627 et tït profession 
quinze mois après. Ordonné prêtre à 24 ans, il exerça 
diverses charges dans l'abbaye (cellerier, bibliothé
caire, sous~prieur). Le 1•• janvier J 64R il prit pos· 
session de son prieuré de Villiers-le-Bel et gouverna sa 
paroisse jusqu'à sa mOit, le 30 septembre 1694. ll ne 
s'absenta que pour un voyage en Italie (août 
1654/déc. 1655) et trois ans pendant lesquels il fut élu 
pl'ieur-triennal à l'abbaye parisienne. Ont été 
conservés de lui ses Mémoires et ses «papiers», les 
Misce/lanea moralia et concionalia (mss Paris, Bibl. 
nat., fr. 22954 et 22955). Ph. Gourreau comprit son 
ministère paroissial, selon ce qu'en disent ses 
sermons, sous trois aspects : le curé est un père pour 

ses paroissiens, un pasteur qui doit veiller sur son 
troupeau, un prédicateur qui enseigne la science du 
sai ut. 

Tuut au long des années à ViiJiers-le-Bel, Ph. 
Gourreau attacha une grande importance à la prédi
cation et à la catéchèse. Sa prédication, telle que nous 
la connaissons à travers ses Mémoires, est nourrie de 
J'Écriture sainte ct des Pères de l'Église. 

éditions récentes de tex. tes. - /Hagi.l'tri Acardi abbatis S. V.. 
De unilate. Dei et p/uralitate creatui-arum. texte latin inédit 
du ms de Padoue établi, traduit ct présenté par E. Mar
tineau, Saint-Lambert des Bois, J 987. .'krmons Inédits. 
Texte latin avec introd., notes et tahiM par J. Châtillon, 
Paris, 1969. - Andreae de S. V. Opera : L J:.)::positionem 
super 1-leptateuchum, éd. Ch. Lohr et R. Berndt, CCM 53, 
Tumhout, 191!6; IL t:xpositiones historiC(lS in libros Salo
nwnis éd. R. Bcrndt, CCM 53B, 1991 ; VJ, Ex{IOsilùmem 
super Ezechielem, éd. M. Signer·, CCM 53E, 1991 ; VIL 
Exposilionem super Danlelem, éd. M. Ziel', CCM 53F, 1990. 
- G;~ltcri a S. V. et quor·undam aliorum, Sermones, éd. J. 
Châtillon, CCM 30, 1975. - Maitre Hugues et l'École de 
Sa fm-Victor. Présentation, choix de textes ct traduction par 
P. Sicard (Témoins de notre histoire 3), Turnhout, 1991. -
Mémoires de Philippe Gourreau de la Proustil!re. Texte établi 
ct annoté pàr B. de DufTévent (Paris et Ile-de-France. Études 
ct nvcumer\ls 1 ), Paris, 1990. 

Éludes. - L'Abbaye parisienne de Sai lit-Victor mt moyen âge. 
Communications présentées au Xlll" CoiJOQ~rc d'Humanisme 
medieval de Paris (1986-1988) et réunies par J. Longère 
(Bibliothcca Victorina 1), Turnhout, 1991 (présentation d'en
scmbk: la plus complète et la plus neuve).- J. Châtillon, 1hl!o
logie, spiritualité et métaphy.çique dans /'œu1•re oratoire 
d'Ar:lwrd de Sai fil- Victor. l'at'Îs, 1969 ; Canonici rego/ari di San 
Vittore, DlJ>, t. 2, Rome, 1975, col. 124-34.- R. Bcrndl, André 
de Sailli- Vü:tor (f 1175). Exégète (!/ théologien (Dibliotheca 
Victorina 2), Turnhout, 199L - D. de Ruflëvent, Pastorale et 
prédication d'un curé de campa~:ne au XVIW siède: Philippe 
Gourreau. f)rit'tlr-L'ltré de Vil/ier,Ç-Ie-Bel. de 1648 à 1694, dans 
At:tf!S du JOI)f Congrès national des Sociétés savantes. Sectioft 
d'Histoire moderne et contemporaim!, Dijon .1984 ; t. l, Trans
mettre la foi : xVJe-xxe siècles ; filsc. 1 : l'aswrale et prédi
cation en France, Paris, 1984, p. 197-210. - F. Gasparri, Textes 
awo~:raphes d'auteurs victorim du xue siècle. dans Scriptorium. 
t. Js; 1981, p. 277-1! 1 ; Observations paléographiques sur deux 
manu.1·crits partiellement autographes de Gode.fi'oy de Saint· 
Victor, ibid., t.. 36, 1982, p. 43-50; Godepoy de Saint- Victor, 
1111e personnalité pèil Ct>nnue du monde intellectuel et artistique 
parisien du XW siècle, ibid., t. 39, 1985, p. 57·69. - D. 
l..ührmann, Papsturlwnden in Frankreich. Neue Folge, t. 8: 
Diiizese Paris 1. Urkwzden und Brieftamm/ungen der Abteien 
Sainte-Geneviève und Sailli· Victor, Gi.iUin~en, 1989. - M. 
SchodJcJ, Archiv und Besilz der Abtà St. Viktor in Paris ( 12. 
und 13. .Tahrhtmdert), Bonn (Pariser· Historische Studien 31 ), 
19? 1. - P. Sicard, ~.xerdr~es spirituels et diagrammes 
mMi/ovaux. Le « Li hel/us de .formatione arc/n' 11 de Hugues de 
Saint· Victor (Bibliotheca Victorina), Turnhout, à par;~Îtrc. - G. 
Teskc, Die Brief:Sammlungen aus St. Viktor, thèse d'histoire, 
M (i nst cr, 1990. 

Rainer BERNDT. 

VICTORINUS (MARius), tv, 365. Voir MARIUS Vtc
TORINus, DS, L 10, col. 616-23. 

VICTRICE DE ROUEN (sAINT), évèquc, 1' après 
404. - l. Vie. - 2. Le De laude sanctorum. 

J. VIE. - Nos informations sur Victrice pro
viennent des l:.[J. 18 et 37 que lui adresse Paulin de 
Nole, d'allusions personnelles dans son De laude sanc
t.orum (~ DLS), enfin de J'Rp. 2 que lui envoie le pape 
Innocent 1•• le 15 février 404. 
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L'~fl. 18 de Paulin (éd. G. dt: Hartel, CSEL 29, 1884, p. 
128-57) est basée sur le rt':cit que lui a fait P;m:hasiu~. diacre 
de Victricc, rencontré à Rome à l'occasion d'une fète des 
saints Pierre ct Paul et reçu comme hôte à Nole durant 
quelques semaines. Cette lettre semble devoir être datée de 
l'été 397, car elle suppose que Martin de Tours est encore 
vivunt. La date de la nl(lrL de Martin a été réccmnwnl di~
cutêe: A.D. Booth 11 voulu ta situer en 402 (Que/qw ·s dates 
lta~tiographiques ... , dans Phoenix, t. 37, 1983, p. 148-49), 
mais Janine Dcmulliez maintient 111 date lraditit)nnellc du 
Il nov. 397 (Paulin ch• N. Éludes dzrono/ogiques, dans 
Recherc:hes Augustiniennes, t. 20, 1985, p. 57, n. 20). 

D'après Paulin, Victrir.:c sera it issu «de cxtimo orbis » 
(~p. 18.4). Cette e11prcssion peut désigner la Morinie, 
«terra ... situ orhis extrema>> (entre l'Escaut et la mer du 
Nord), où Victrice a plus tard propagé la foi, ains1 qu'en 
Nervie (rive droite de l'r.scaut); cf. Paulin, ibid. V:1~:-~ndard 
ct Stracke (voir bibliogr.) adoptent cette hypothèst:. Mais 
une Migîne britannique n'est pas à exclure: le nom de Vic· 
tricius suggère une appartenance de celui-ci aux légions 
romaines (VIc et xxc) qui s'honoraient du titre de Victrix 
ct stationnaier~t alors en Britannia (Grande-Bretagne); en 
outre, au début du OLS ( 1), Viclrice déclare qu'il l't'vient de 
la nritannia, où les évêques de la région l'ont :~ppclé pour 
arhitl'er leurs querelles (probablement d'ordre dogmatique), 
ce qui montre qu'il leur était connu Ill pal'lait leur 
langue. 

Comme Martin de Tours, Victrice fi d'abord servi dans 
l'armée impê1·iale; il en est sorti avec éclat «pour l'amour 
du Christ >> et n'a échappé que par miracle à l'exécution 
capitale pour désertion (~f!. 18,7). Paulin dit encore qu'il a 
rencontré Victrice en cmnpagnic de Martin à Vil?nne en 
Dauphiné (vers 389, avant le baptême de Paulin ; cr. J. fon
taine, Vie de Martin, S< · 134. p. 383): Victrice était alors 
plus jeune que Martin. mais son égal en sainteté : « çui te 
Oominus aetate impari pa rem recit>> (1 8, 9). Sul pic{: Sévère 
mentionne une ::~utru rencontre de Victrice uvee Maz1in et 
l'évêque Valcntinus, à Chartres vers 395 (Dia/. lit.:!). 

On peut conjecturer que Victrice est né entre 330 et 
340; sa carrière militaire doit donc se placer après 
350-355. Il devint évêque de Rouen entre 385 et 390. 
Entre ces deux dates, nous ne savons rien. A va nt ou 
après son service dans l'année, il faut en toul cas 
placer une période de format ion aux études libérales, 
car il connaît le cursus des clausules ct a lu quelques 
classiques (Cicéron, Virgile); il a reçu aussi une for
mation théologique r.l. biblique dont témoignent la 
profession de foi et les citations du DLS. Peut-être 
a-t-il un cettain temps mené la vie monastique à 
Ligugé, auprès d'Hilaire de Poitiers, ct de Martin qui 
s'y trouve entre 361 et 371 (cf. art. Martin, DS, t. JO, 
col. 688). 

Il semble enfin qu'il ait. voyagé en Italie, au moins à 
Milan, car les rcmercit:ments :\ ceux qui ont envoyé les 
reliques (DLS 2) suggère.nt qu'i l connaissuiL Ambroise e.t son 
entourage: Theodulus étai.! secrétaire d'Ambn1i~(: au 
moment de l'invention des reliques de saint Nazaire et 
devint plus tard évêque de Modène; Eustachius (ou ~LLftu
thiu.ç_ leçon primit ive des mss) est sans doute l'êvëque de 
Bologne à qui est dû indirectement !"envoi des reliques de 
saint Agricola; Catio est inconnu; Adianus, le poncur des 
relique~, est peut-être un clerc milanais (cf. J. Muld{:rs, dans 
Biitlmgen. 1957, p. 23; l'11ulin de Milan, Vita Ambmsii, éd. 
M'. Peilegrino, Rome, 1 % 1, p. 101-102 ct indic:es). 

L'Ep. 37 de Paulin (CSEL 29, p. 316-23) répond à 
une lettre perdue que Victrice lui avait adressée à l'oc
casion d 'un voyage ù Rome par l' interméd iaire de 
f'..andidianus. Elle insinue que l'évêque était venu se 
défendre contre des accusations (peut-être sur sa doc
trine, soupçonnée d'apollinarisme d'après les aJiu-

sions d' Ep. 3 7 ,S-6, mais la « profession de foi >) ne jus· 
tifie guère ce grict). Ce voyage à Rome est à placer 
sûrement en 403 puisque Victrice reçoit au début de 
l'année suivante la lettre d' Innocent (PL 20, 469-8 1 ). 
Celle-ci ne fait allusion à aucun conflit doctrinal ; elle 
parle seulement d'une rencontre avec l'empereur 
Honorius pour régler la délicate question de l'ad
mission des curiales dans les rangs du clergé (Ep. 
2, 12, 14). La lettre pontificale, qui doit être commu
niquée aux évêques voisins, donne des directives pour 
appliquer en Gaule la discipline romaine su1· l'ordi
nation des évêques et des clercs, le mariage des 
prêtres (ceux-ci sont invités à garder la chasteté avec 
leurs épouses; 9,12 : « cum uxoribus non coeant, quia 
ministerii quotidiani necessitatibus occupa ntur »; 
l'interprétation d'Andrieu-Guitrancourt, Année cano
nique, 1970, p. 1 0-1 1, nous paraît trop large), la règle 
de vie des moines devenus prêtres, la pénitence à 
imposer aux vierges qui ont manqué à leur enga
gement suivant qu'elles sont «voilées» ou «non 
voilées». La lettre 37 de Paulin n'apporte pas d'infor
mations sur la vie de Victrice ; elle loue encore sa 
sainteté et sollicite ses prières (37,7). On ignore la 
date de sa mort, après 384. li est fêté comme saint le 
7 aoOt dans les diocèses de Rouen, Amiens, Arras et 
Soissons. 

L'activité de Victrice a débordé les limites de son 
diocèse. Comme Martin de Tours, dont il est visi
blement l'émule, c'est un évêque missionnaire; mais 
il est aussi soucieux de sc maintenir en relation avec 
les évêques de Gaule et d'Italie, dont Je pape. Son 
témoignage confirme ainsi celui de Paulin (dont les 
relations étaient cependant plus étendues ; cf. OS, t. 
12. col. 593-95) sur l'unité de cœur et d'esprit dans 
l'Église de cc temps: << spiritu ... domini... coniuncti 
sumus, ut unius corporis membra et cor unum et 
unam an imam ha ben tes in uno Deo » (Ep. 18, 1, 
c itant Actes 4,32). 

2. Le D rr L.Auot:: SANCTORUM est l'unique sermon qui 
nous soit parvenu pour l'Église des Gaules dans les 
quatre premiers siècles. A ce titre seul il mériterait 
l'attention. Mais de plus, bien qu'il s'agisse d'une 
pièce occasionnelle pour une réception de reliques, il 
nous offre une profession de foi, une théologie du 
martyre ct des reliques avec un ens_!!ignement spirituel 
de qualité, enfin un tableau de l'Eglise de Rouen. 

Le OLS cs~ conservé en trois mss : Saint-Ga// 98, 9• s., ct 
102, 1 0" s. (copie corrigée du précédent) ; Auxerre, Bibl. 
munie. 27, 9c s., découvert seulement à la lin du 1 9~ siècle. 
Dans les trois mss, il vient à la suite du De spirilU sum:to et 
du De incamationis dominicae sacramento d'Arnbmise; les 
deux premiers mss l'attl'ibuent à celui-ci ; le rns d'Auxerre ne 
donne pas le nom de l'auteur mais laisse une ligne blt~nche 
avant le début du texte. Le problème a été élucidé pa1· 
A. Wilmart (Un ms oublié ... ): Victriee a envoyé son sermon, 
peut-être après retouches, à l'évêque de Milan (sans doute 
aussi à Paulin qui semble bien se référer à la prolession de 
foi dans l'Ep. 37); conse1·vé :\la suite des mss d'Ambroise, le 
sermon a élé mis sous cc nom par ~es secrétaires t1près sa 
mort (avril J97), sans rcmurquer que Victrice s'y désignait 
comme auteur (ch. 6: «ego, pauper Victricius »). L'ouvmge 
est resté pratiquement ignoré jusqu'à Jcon Leheuf, qui 
l'édita en appendice à son Recueil de divers écrils pour servir 
d'éclaircissemenLf à /'hi.çtoire de France, t. 2, Paris, 1738 (et 
non 173?, comme l'indique la bibliogr. de CCL 64, p. 64) ; 
imprimée avec une paginution propre en chifTrcs romains, 
cette éd. princeps (p. XIV-LII) est précédée d'un monitum (p. 
111-XIIl) rcmarquablt.:: hien que chanoine d'Auxerre, Lcbcuf 
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n'a pas eu connaissance du ms qui se t1·ouvait alors à l'ab~aye 
Saint-Germain de cette ville; il sc base donc sur celUI de 
Saint-Gall, mais identifie l'auteur ct date !c sermon de ~96. 
PL 20, 443-48 reprend l'éd. de A. Gallandr, avt.-c le momlllm 
de Lebeuf (437-42}. Éd. critique par J. Mulders et R. Demeu
lenaere, \.CL 64, 1985, p. 53-97 ; indices. p. 437-47. La trad. 
franç. de René Hcrval (Origines chrériemu.>s. De la 11~ Lyon
naise• gallo-romaine à la Normandie duc.ale •. !V"-XI" siècles. 
Rouen-Paris, 1968, p. 105-53, avec t~~xtc la tm en regard) esl 
valable, au prix de quelques améliorations. 

) 0 LA PROFESSION DE FOl (ch. 4) est remarquable. Elle 
s'inspire à la fois du symbole baptismal et du Credo 
dl! Nicée, mais de manière très personnelle; on n'en 
retrouve pas l'équivalent dans ks divers fürmulaires 
recueillis par A. Hahn (Bibliothck: der .s:vmbole und 
Ulaubensre~:eln der alten Kirche, Je éd., Breslau, 1897 
- qui cite Vietrice, p. 285-86 ). Sa structure est net
tement trinitaire: « Confitemur Deum Patrem. 
Confitemur Deum filium. Confitemur Sanctum Spi
ritum Deum. Confitcmur quia lrt's unum sun!>> (cf. 1 
Jean 5,7; sur les témoins latins du commajohanneum 
à l'époque, voir Vetus Latina. 2611 , l:.pistulae catho
/icae, éd. W. Thiele, Fribourg/Br., 1966, p. 364-65). 
L'interprétation de l'unité est dense mais éclairante: 
Yictrice part du Père et montre la relation et la cir
cumincession des trois Personnl·s (ces Lerrncs tech
niques ne sont évidemment pas utilisés, mais le jeu 
des prépositions en tient 1 ieu) : 

« Vnum dixi, quia ex uno, sicut Filius de Patrc, ita Pater 
in Filio; Spiritus sanctus ucro de P:Mc et FiJio (déjà l'an
nonce du Filioque !), ita Pater et Filius in Spi ri tu sancto. V na 
deitas, una substantia, quia unum principium ... Verus Deus 
de Deo ucro. quia ut ali us de• alio. ita alius in alio; uiuus a 
uiuo, pc rf cet us a perfecto, lumen (/, · lumine ct lumen in 
lumine. lta huius Trinitatis dcitas e~ uno ~~t in uno pcr
manens. Pater Pater est, Filius Filius est, Spiritus Spiritus 
est. Tres nominihus tl'es uno princiJ)io, t1·es una deitate ... 
quia si eut tres ex un'o, ita trinitas ill tri bus. Sic confitcn~u~, 
quia sic crcdimus indiuiduam Trinil:ltcm, ante quaro mh1l 
polest udlingi nec mcnt.c con.cipit.ur >> (il. <.:onvi.c~l de tra
duire: «à f)rt>f)ns de laquelle nen ne peul etre sa1s1 111 conçu 
par l'esprit humain» : le mystère est donc re.specté; notre 
ponctuation diffère parfois de celle du CCL 64). 

L'exposé sur le fils commence par la citation de Jean 
1 3 : « • Omnia per ip~um et sine illo factum est nihil ', 
q~i pro salute generis huma ni de sublimi descendens, de 
Maria uirgine incamatus est...>> (suit le texte du 
symbole baptismal). Yictrice continue: «Et in Spiritu 
sancto ... » (l'ablatif se trouve aussi chez Rufin 
d'Aquilée, Comm. in symbolum. CCL 20, p. 135; cf. H. 
de Lubac La Foi chrélienne. Essai sur la stnu:ture du 
Symbole• des Apôtres, Paris, 1969, p. 132-33) ; il ajoute 
que le Christ «a confirmé ce mystère (sacramenmm) 
aux apôtres» et cite opportunément Jean 20,27 
( « alium adulK.'<ltum dahil uobis ») cl Ml. 10,19-20 
(«Spiritus Patris uestri loquitur in uobis »). 

2° Le MARTYR, rMJTATr::utt uu C11RJsT l::'r MouÈu: ou 
cHttf·n eN. - « Quid est enim aliud, carissimi, martyr, 
nisi Christi imitator? » (6). Le martyr a méprisé l'am
bition, la mort, les richesses, la volupté, l'intempé
rance. Par ces vertqs, «il est monté là d'où le Christ 
est descendu» (cf. Eph. 4, 1 0). «La prudence, la force, 
la justice et la tempérance sont le r.hem in du ciel». La 
pesanteur de nos péchés (thème sou vent repris) nous 
empêche de suivre cc chemin; cependant l'inter
cession des martyrs peut nous obtenir le pardon et 
ôter les obstacles qui nous retiennent. 

Car nous sommes« de la même masse corporelle>> 
que les martyrs; en outre, comm~ chrétiens, nous 
formons avec eux le Corps du Chnst : 

«Si les youx de la raison nous ont fai t voir que tous les 
hommes forment un seul corps, il s'ensuit que ceux qui 
vivent dans le Christ et dans l'Église deviennent pareil· 
lcmcnt. par la gr:icc de l'adoption, une seule «substance» 
quant à la chair, au sang ct i1 l'esprit. Le commencement de 
la loi nouvelle est l'ablution des péchés ... 11 faut donc qu'il y 
ait une seule eflïeience (una uirtu.t) en ceux en qui il y a une 
seule perfection (1111a perftcrio) des sacrements. L'apôtre dit 
en effet: • Vous êtes le Corps du Christ ct ses membres, ct 
l't~sprit de Dieu habite en vou~' ( 1 Cor. 12,17 e~ 3,16 : t.exlcs 
dl:jl) joints au ch. 1 ). Au témoignage de l'Ecriture, «le 
s<'JCI'emetH du baptême nous assure que nous pouvons être 
unis à l'Espl'it divin, et nous savons aussi que nos corps 
peuvent être unis aux membres du Fils par le lien d'une 
confession persévérante» (7). 

Sans doute Victricc applique-t-il d'abord aux 
martyrs cette unité avec le Christ et l'Esprit; mais, 
malgré nos péchés, nous sommes appelés à la même 
grâce:« Voici que les justes, en mettant sous nos ye~x 
b lumière de leurs reliques, nous montrent le senher 
de la vérité. Ils nous enseignent le respect, la foi, la 
prudence, la justice, la force, la concorde, la cont~
ncncc, la chasteté ; dans nos corps appesantiS 
(obsessis), ils châtient ce qui leur est c?nt~aire et i~s 
écartent la souillure des vices» (8). Y tctnce se fart 
plus pressant dans le dernier chapitre (12) : 

« 11 y a ici des diadèmes ornés de gemmes brillantes : 
sagesse, intelligence, scien~c, vérité, co~se.il, ~or~, .cons
tance, justice, prudence. paucncc, chastete (hstc rnsprrcc des 
dons <.:t fruits de l'Esprit <.:n haïe 11,2 ct Ga./. 5,22) ... Vers ces 
gemmes, tendons les voiles de nns âmes». . . 

« 11 làut nous montrer encore et encore VJgrlants, de 
crainte que la torpeur des vices ne nous envahisse, que l'in· 
crédulité ... ne sc glisse en nous, que la colère ne nous sépare, 
que l'ambition ne nous agite. Nos mnrtyrs se mettront volon
Lit~rs avec nous si nous allons à leur service a ve.c une cons
cience pure ... Que nul ne déserte les étendards du Seigneur. 
Il a donné l'exemple, il envoie des renforts. La victoire est 
assurée quand on combat avec de tels compagnons et avec le 
Christ comme chef suprême ( Chrisro impe!ratore) )), La 
fl:rmclé de h1 foi est lu condition d<.: la victoire: «C'est. la foi 
qui a lait tril)mpher les marty1·s et les conlesseu1·s, qui anime 
l~s vierges et les continents ... C'est la roi qui, en tant de 
combats présente ù Dieu l'unité qu'il aime et paie de 1·etour 
le Christ' en mourant pour lui. Comme la Tête du Corps est 
morte pour les membres, ainsi les membres meurent pour la 
THe ; cl comme la Tête esl vivante, ainsi l<.:s membres sont 
vivi liés avec lo Tête». 

3(1 LA SIGNIFICATION DES RELIQU ES. - Stlr ce point, Vic
triee développe une argumentation assez compliquée, 
à la foi s rationnelle cl théologique; nous retenons 
deux points essentiels. 

l ) Le OLS écarœ un attachement superstitieux. aux 
reliques. Les effets de celles-ci ne sont pas d'ordre 
magique, mais ils sont fondés sur divers. aspects de 
l'unité (thème capital dans le sem1on): unrté des Per
sonnes di vines, unité hu mano-di vine du Christ, unité 
dl: la race humaine, unité des membres du corps avec 
l'esprit, unité des parcelles (m_inutiae) du «sang et du 
liuwn >>avec le corps tout entier, ce corps dans lequel 
les martyrs ont imité Je Christ : 

«La passion des saints est l'imitut.ion du Chtisl, el le 
Clu·ist est Dieu. Il ne faut donc pas introduire la division 
dans la plénitude. mais, dans cette division même qui 
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apparaît à nos yeux, ln vérité de la plénitude doit. êl.re adMée 
(adoranda: la vénération des reliques renvoie à l'adoration 
du Christ). Pour·quoi les ;~ppclons-nous reliquiat> '! Parce que 
les mots sont les images ct les signes des réalités. Sont pré
sentés à nos yeux du s.<~n~ cL du limon (cruor et li mus). Nous 
désignons cela par le mol reliques. car nous ne pouv~m~ faire 
autrement. comme l'empreinte d'une parole vi van tc. Mais 
maintenant, en disant le tout dans la partie, nous ouvrons 
non pus les yeux du corps m11is ceux de la raison .. . On ne 
peut diminuer cc qui cs1 divin, car le divin est toul enlier 
dnns le tout. Et là où il s'en trouve quelque fragment 
(aliquid), là est le Lout >> (dl. 10, qui débute deux phrases plus 
haut dans le mss d'Auxerre). 

2) Le culte des rel iques _est présenté comme une 
pratique universelle! dam; l'Eglise. Yictrice allègue les 
merveilles accomplies par les corps des martyr·s «en 
Orient, à Constantinople, à Antioche, à Thessalo
nique, à Naisus (Nish, en Yougoslavie), à Rome ct 
dans toute l' Italie>>. Il ajoute une liste de saints 
vénérés à Bologne, :\ Plaisance, en Macédoine, à 
Milan et ailleurs (on pourrait lire Rogata, martyre 
attestée à Rome, plutôt que Ra~tota). Ils opèrent 
surtout des guérisons. qui sont d'ordre spirituel tout 
autant que corporel ; leur but est en effet de réa liser 
«l'homme parfait, selon la pleine stature du Christ, 
par un seul çt même ësprit qui opère tout en tous» 
(Il , citant Eph. 4, 13 ct l Cor. 12,6). 

4<> L'ÉGJASE DE Ro11nN. - Métropole de la Lyonnaise 
Seconde, Rouen était évangélisée depuis le 3" siècle 
(un évêque Avitianus s igne au concile d'Arles en 3 14). 
L'Église de la ville est déjà bien organisée au temps de 
Victrice (cf. Andrieu-Guitrancourt, Notes ... ). Le 
cortège qui accueille les reliques comprend , outre 
J'évêque. des presbyleri, des diacones ct d'autres 
ministres (1) ; viennent ensuite «une troupe dense 
(cau:rva) de moines émaciés par les jeûnes >>, des 
enfants qui chantent, un « chœur de vierges portant 
l'insigne de la croix», des continellts et. des veuves, les 
mères ct leurs enfants. « enfin le peuple tout entier » 
(3). La ba.vilù:a qui doi t contenir les reliques est en 
cours de construction ; Yictrice lui-même «roule de 
ses mains ou porte sur ses épaules de grosses pierres » 
(1 2). 11 n'est point question pourtant de monastères 
organisés, masculins ou féminins (comme le suggère 
J. Fontaine, Victriœ ... p. 20-21, Paulin a dû i magincr 
les fondati()nS de Yirtrice d'après cc qu'il voyait à 
Rome et en Campanie). 

Comme évêque et missionnaire dans la Gaule du 
Nord jusqu'aux bouches de I'E~caut , Yictrice est une 
personnalité marquante de l'Eglise à la lin du 4c 
siècle. Son T>r! laude sanc/Orum, malgré quelques 
maladresses de style et de composition, offre ù la fois 
un témoignage précieux et une catéchèse riche en doc
tri ne. 

Bibliographie en CCL 64, p. 64-65. Nous retenons les 
études importantes.- É. VaCllndard, S. V .. évêque de Rouen. 
2c éd., Paris, 1903 (((Les suints)}, 36).- A. Wilmarl. Un ms 
ottblil! de /'opusc:ule de S.V.. RBén., 1. 31. 1914-19, p. 333-42 
(analyse du rns d'Auxerre). - É. de Moreau, S. V. de R. , 
apôtre de la Re~~ica semnda, dans Revue belge de philologie 
et d'histoire. t. 5, 1926. p. 7 1-79. ·· P. Fabre, lùsai sur la 
chronolo~ie de l'œuvre de S. Paulin de Nok Paris, 1948 
(index). -l'. Andrieu-Guitrancourt, La vie ascétique ù Rouen 
au temps de S. V., RSR, t. 40 (Mélanges J. Lchreton}, 
1951-52, p. 90- 106 ; Es.•ai sur S. V. L'Église 111 la ,,rovinœ 
ecclésiastique de Rouen aux derniers temps ~a/1{)-oromains. 
dans !.'Année canonique, 1. 14, 1970, p. 1·29 : Notes, 
remarques et r~flexions .wr la vie ecclésiastique• et reltKieuse à 

Rouen sous le pont((icat de S. V .. dans Études ... .!. Macqtlf!I'0/1, 
Aix-en-Provence, 1970, p. 7-20. 

J. Mulders, S. V. de R .. son De laude Sanctorum (thèse 
Univ. Grégorienne), Rome, 1953; Viclricius van Rouaan. 
Leven en leer, dans Rijdr~cn. t. 17, 1956, p. 1-25; t. 18. 
1957, p. 19-40, 270-!!9 ; à part, Nimègue, 1957 (version 
n6crhmdaise de la thèse, sauf l'éd. utilisée en CCL 64). -
D.A. Strncke, Heeft S. Vicu·ix in onze streken g<•kerstr.n ?, 
OGE, t. 29, 1955, p. 204-21 ; NnJl ·, woord over S.V .. OGE, t. 
30, 1956, p. 204-21 ; Over de eersle kastening van Noord· 
West Gal/ii!, dans Riidra~:en tot de Geschiedenis ... !Jrahant, t. 
13, 1961, p. 5-30. - E. Griffe, La Gaule chrétienne à /'/!poque 
romaine, L. 1-2, nouv. éd .. Paris, 1964 et 1966 ; L. 3, 1965 (cf. 
indi,-11.1'; voir sunout t. 1, p. 305-10). - J . Fontaine. 1~ de R. 
el les origines du monachisme dans l'Ouest de la Gaule .... 
dans Aspects du monachisme en Normandie (! JII'-XV/l/( s.). 
Paris, 1982, p. 9-29. - D. Norberg, Observaiinns .wr le latin 
d<• S. V. de R.. dans Revu<• des Études Au~uslfniennes, t . 34, 
1988, p. 39-46 (clausules, réminiscences classiques). 

DTC, Reliques, t. 13/ 2, 1937, col. 2339-42 (P. Séjoumé) : 
Vù:trice. t. 1512, 1950, col. 2954-56 (G. Bardy). - OS, L 12, 
1969, col. 1310-1. 5 (S. Prete). - OS, t. 2, col. 387 (Cil li bat : 
Jeure d' lnnoc.cnl) ; L 4, col. 1278-79 (V. donne bien 
cependant ((un corHenu réel à la propriété personnelle de 
l'Espri t >> ; cf. supra) ; t. 5, col. 79 1, 793, 796 (France); 1. 12, 
col. 392, 399 (Paulin dr. N.). 

Aimé SoLIGNAC'. 

VlDAI. Y MICO (fRANÇOIS), dominicain, 1666-
1749. - Francisco Vida l y Mic6 est né à Palomar de 
Albaida (Valence), le 4 mars 1666. Il étudia les Arts à 
l'université de Valence, et la théologie à celle de 
Gandie. Le 29 avril 1687, il entra dans l'ordre des 
Frères Prêcheurs au couvent Santo Domingo de 
Valence où iJ eut pour maîtres Tomas Miguel Scrafin 
et Lorenzo Gisbert. 

Sa vie s'écoule entre J'enseignement (il est recteur 
du collège-couvent de Teruel, régent des études à 
Santo Domingo de Valence et maître en théologie), la 
prédication (« Pcr triginta et amplius annos Aposto
licis Missionibus applicatus )), dit la notice nécrolo
gique du chapitre provincial de 1753) et la formation 
des jeunes (trois fois maître des novices); il est aussi 
prieur du couvent Santo Domingo de Valence, cha
pelain de la chapelle de San Luis Bertnin, lequel 
marque d'une certaine man.ière son ascèse spirituelle, 
sa forte personnalité ct son application permanente à 
la lecture. A partir de 1722, les Actes des chapitres 
provinciaux l'appellent « Misioncro Apost61ico del 
Reino de Valencia, Presentado en Tcologia, Maestro 
y Examinador de Libres ». Il meurt le 19 décembre 
1749. 

Œuvres. - De proposilionibus damnatis ab Alexandra VIl 
et Vll/~ lnocemio Xl ct Xli , qui, conjointement avec le truil6 
de la Bulle de la Croisade, fut imprimé dans la Suma Moral 
de Wigant (cf. éd. de Venise, 1740 et 1748) ; - Tralado de los 
Vt)/OS. y Estado de Perfecdtm que profesan las Rt4igiosas del 
Patriarca S. Domingo, Valence. 1720 ct 179 1 (au moins); -
Panegfrico ascétict> de la Sagrada T magen de Cristo Se1ior 
nuestro ultrajado de los Judlos en Rerito y venerada en la 
lglesla Parroquial de' Sun Salvador de Valencia, Valence, 
1723 ; - San rada NovC'na a la Serajica Madre Santa Catalina 
de. Sena formad(l.'; sus oradone.\' con/as palabras de la misma 
Santa, Valcnc(~. 1723 ; Sar·agosse. 1824. 

Devociém utilisima de los 15 martes en mt:moria de los 15 
misterios del Sanlisimo Rosario, Valence, 1 731 : - Hlswria 
de la Portencosa Vida. y milagro.•· del Valenciano Apostol de 
Europa San Vicente Ferrl'r. con su misma dnctrina 
r11jlexionada ... , Valence, 1735, Barcelone, 1752, 1777, 
Madrid, 1856, Valence, 1 !! 57;- Novena Sagrada y Setena de 
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Viernes. consagradas al Apémol Valenciano San Vicente 
Ferrer, Valence, 1738, 1769, etc. ;- Historia de la prorlil!iosa 
vida, virtude~·. milawos y profec/as del segundc1 A nlft:l dd Apo
calipsis y Apostol Valenciano de las lndias Occidentales San 
Luis Bert dm. con rejlexiones al espiritrl sac:adas de SI/ propia 
doctrina al fin de cada capillllo, Valence, 1743 : - Sacro 
diario Dominicano, en el que se cc•!ltienen las vidas de los 
Santos, Beatos y Venerables de la Orden de Predicadores. 
para cada dla del Arlo, Valence 1'/47, 1767. 

Tesoro de vivos y limosnero llel l'urgatorio, el Rosario de 
Maria Santis/ma riqu/simo de indulgencias, Valence, 1745 
(éd. augmentées de l'a:uvrc: de M. Oar6n) ; - Prodigio.1· 
obrados por el Apostol Valenciano San Viceme Ferrer, en 
tiempos de Terremows, Valence, 1748 ; - Prodigios obraclos 
por el A{JôSIOI de las Indias Occilkntalt's y Semmdo Angel 
Valenciam> San Luis Bertrém, Valence, 1748. 

On lui a attribué le Compenclio Breve de las Prodigio.ms 
vidas del Patriarca Santo TJomin{?o cie G11zman y San Vicente 
Ferrer con sus novenas, Saragosse. 1734; mais Vidal lui
même, duns lt: prologue à sa vic (le saint Vincent l'erl'ier 
( 1735), s'élève contre cette allribut ion. 

Si en 1916 P.L. Curueiio (!.a escuela ascética de 
San Luis Bertran) attirait l'attention sur l'important 
apport de Vidal y Mic6 à l'histoire de la spiritualité, il 
convient de remarquer que, à tiOe époque de « baro
quisme», notre auteur se distingue par sa modération 
critique dans les biographies de Vincent Ferrier ct de 
Luis Bertran, comme dans les Apendices del Sacro 
Diario Dominicano; il propose. dans les Rejlexiones 
al Espiritu ... de ces mêmes biographies, de véritables 
traités spirituels de méditation et de réflexion, ct met 
ainsi à la portée des lecteurs la doctl'ine des deux 
saints et de la meilleur tradition spirituelle. li a aussi 
promu et favorisé les dévotions populaires à travers 
ses neuvaines ou ses livres de dt~votion, retouchant et 
adaptant certains d 'entre eux comme le Tesoro de 
vivos de Bar6n, très répandu aussi en version 
catalane. 

A travers Je Tratado de los Votos, il donne les 
moyens de s'approcher d'une vic spirituelle profonde. 
Pedro Martir Martin, en 1626, avait publié une tra
duction de la Règle de saint Augustin et les Constitu
tions des religieuses dominicaines qu'il avait accom
pagnées d'un bref Tratado de los Votos; la rédaction 
de 1720, due à Vidal y Mico, est tellement différente 
qu'il s'agit d'un traité personnel. A travers un dia
logue entre maîtresse des novices et novice, il montre 
l'essence de cc qu'est la vie religieuse et en quoi 
consistent les trois vœux, la perfection religieuse, et 
donne un traité de l'oraison avec une brève analyse 
des ditlërentes sortes d'oraison selon Dominique. En 
plus de la doctrine de Thérèse cie Jésus, de Jean de la 
Croix ou de t. .. ouis de Grenade, l'auteur con naît 
Catherine de Sienne, Tm1ler, François de Sales, etc. Il 
illustre la doctrine par des exemples contemporains. 
C'est un véritable manuel d'introduction à la vie reli
gieuse. L'ouvrage a favor isé la survivance de l'école 
spirituelle de saint Luis Bertran. 

Purmi les reuvt·es de Vidal y Mieo. on a passé sous silcnct: 
le Compendio de la vida del ap6stol de Valt:ncia san Vicente 
Ferrer, publié, avec sa neuvaine, à Manille ( 1857, 1860, elc.), 
car on n'a pas pu voir celle édition t:l. sn voir de quoi il s'agit. 

J. Tcixidor, Necrologlo del Con venta de Safllo Domingo dt' 
Valencia, t.4, ms, Valence, Université. - Oaliana-Tcixidor, 
Adiciones y correcciones a V. Ximeno, Valence, ARCP, ms 
82. - V. Ximeno, Escritores del Neino de Valencia, l. 2, 
Valence, 1748, p. 318-19. - J. PastOt Fuster, Biblioteca 
valenciana de los escritores que .floredemn hasta nuestros 

dias, Valence, 1827-1830. - F. Mi)rline:t y Martinez, A/go de 
bibliograjla valencianu-vù:entisw, Valence, 1919·1920. - C. 
Fuentes, Escritores clominicos del reina de Valencia, Valence, 
1930, p. 341-49. - P.L. Curuciio, La escuela uscética de san 
~uis Bertr/m, dans La Ciencia Tomü ta, t. 14, 1916, p. 
346-76. - A. Roblcs, Escuela de espiriwalidad de san Luis 
Ratran, dans San l-uis Bt'rlrt'm. Reforma y contrarreforma 
espm1ola, Valence, 1973, p. 373-415. - A. Palau y Dulcc.:l, 
Manual del librero ltis(Janoamericano ... , 2" éd., t. 26, Bar
celone, p. 442 svv. 

Adolfo R OIILES SiERRA. 

VIDE. - 1. En Occident. - II. En Orient. 

I. En Occident 

Ce terme «vide» peut désigner: soit le vide 
objectif, c'est-à-dire l'absence d'objet dans ce qui peut 
en contenir ; soit le vide subjectif, vide de la cons
c ience. 

1. B IBLE r,r PATRISTIQUE. - On ne peut pas dire que ces 
deux thèmes procèdent principalement de l'Écriture 
sainte, même s'ils y trouvent quelques appuis. 

Car ce n'est pas précisément du vide que l'homme 
biblique éprouve la fascination ou l'hol'l'eUr; ce n'est pas 
dans le vide qu'il craint de tomber, c'est plutôt dans la bouc 
qu'il sc voil enfoncer sans trouver de point fixe (Ps. 69,3). Le 
« bohu », rnot parfois traduit par« vidt~ >> , va de pair avec le 
« tohu » initial: la terre était « tohu ct bohu » (Gen. 1 ,2). 
« Tohu »signifie désordre ou désert plut0lqu'ahse11ce. Or le 
désert est le lieu de la rencontrc: de Dieu. Quant à « bohu >>, 
c'est un mot rare diversement traduit, ce qui donne à penser 
que sa signifïcilt ion est floue. Les versions en grec hésitent 
t~ntrc le rien el le vide, notions plus précises élaborées par ln 
réflexion philosor>hique. 

• 

Aristote en particulier s'en est pris longuement à 
ceux qui ont fait du vide une sorte d'espace pré
existant. Contre Démocrite cl Leucippe il a établi que 
le «vide séparé» n'existe pas non plus que le «vide 
i nséparablc » que les conceptions atomistes situent 
dans les corps. 11 leur reproche de faire du vide une 
~.:ause du mouvement (conception à laquelle Pascal ne 
portera le coup de grâce qu'au 17e siècle), en cc sens 
que le vide serail cc en quoi le mouvement. a lieu (De 
coelo 3,8; Phys. 4,6-9). C'est dire que le vocabulaire 
grec bénéficie d'une élucidation dont le vocabulaire 
hébreu est fort loin. En grec, les termes de néant ct de 
vide ne sont pas interchangeables. Si les Septante tra
duisent « tohu » en Jér. 4,23 par ((rien», ils n'osent 
dire qu'initialement la terre qui était<( tohu et hohu » 
n'était rien ou était vide. Théodot.ion, pour sa part, la 
dit vacuité (kenôma), ce qui concilie fidélité au texte 
hébreu et rigueur philosophique. Aquila làvorise 
l' idée d'une création e.x nihilo en écrivant que la terre 
était << rien et rien». Et Grégoire de Nysse compare 
ces diverses traductions (Hexacmeron, 17; PG 
44,80). 

Une autre approche doit être merllinnnée, bien que le 
vocabulaire ne lu ~uggère pas: J)Our Philon d'Alexandrie la 
notion biblique de sainteté recouvre en partie ct: 
qu'évoque la notion grecque de vide ; la ~ainlcté de Dieu 
dit sa distance à l'égard de tout cc qui eSl créé el souillé ; 
elle exclut toute approche profane et fait ainsi le vide à 
l'instar d'un feu dévorant; devant Dieu, rien ne saurait 
tcJHr. 
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Quant au vide subjectif, les données bibliques sont 
encore plus minces. Du vide de la conscience il n'est 
pas question. Lorsque l'épithète «vide» (lft-r. kenos) 
est employée autrement qu'au sens obvie et physique, 
elle a une résonance péjorative et qualifïc ce qui est 
illusoire et vain. Poul' traiter du vide spiritud à partir 
de l'Écriture, il resle à donner un sens spirituel aux 
textes relatifs au vide objectif; c'est ce que J'hi lon fait 
avec virtuosité ct que bien d'autres reprennent (aussi 
le présent article devait-il commencer par indiquer 
ces textes) : Eckhart exploitera ainsi dans un sens spi
rituel l'exégèse que fait Grégoire de Nysst~ du « t.ohu 
et bohu » initial. 

Philon, prenant qudquc liberté avec la rigueur aristot61i
ciennc, vvit dans le vide ce qui. au-dt:là de lïndélini, n'a 
d'autre limite que Oit:u (Quis ren.11n divinarum, 22R) ce en 
quoi il rejoint une pensée de Sénèque (Épîtrf~ 102 21 ). 
Surtout î1 invite à «sc vider» de ses fautes cl à comble~ son 
pauv•·e vide pur des action~ droites (ibid., 297). 

Clément d'Aicx;1ndrie va plus loin: il Jàut «se 
vider des soucis du monde>>. Évagrc est plus radical. 
Faisant écho à la sagesse stoïcienne et néoplatoni
ciennc (cf. Porphyre, Aplumnai 32). il suppose qu'on 
se vide d'abord des passions : « Elle est douce, la 
retraite, une fois fait le vide des passions » (Traité 
pratique 36); ct, de la prière, il élimine même les 
pensées: ~< La pri(·re est. abandon des pensées» (De 
oratione 10). Jean Climaque (Lih. ad pastorem 2). 
Hésychius le Sinaïte (Centurie u, 20) lui font écho. 

En Occident, Augustin, opposant dans le fidèle 
l'amour de soi à l'amour de Dieu, cmploit: plusieurs 
tois une comparaison qui sera souvent rèprise au 
cours des siècles, {'elle du vase qu'il faut vider pour le 
remplir d'autre chose. De même, il faut. être débar
rassé de l'amour de soi pour accueillir l'amour de 
Dieu : «Verse cc que tu as pour recevoir ce que tu 
n'as pas» (Tract.2 in 1'1111 Jo. 9; cf. Tr.l, 4; J::n. 2 in 
Ps.30, Il). Cet objectif est-il accessible? Plotin, qui se 
souvient sans doute d 'Aristote, suppose que le vide 
est impossible (v1, 3,25). Les auteurs qu'on vient de 
citer ne proposent pas de faire le vide en un premier 
temps pour que Dieu le remplisse en un second 
temps. Hs évoquent seulement les deux aspects sans 
doute simultanés d'un même processus. 

2. Lrs RII I!NO-F'LAMANos. - On doit à Eckhart (DS, t. 4, 
col. 93-116) des textes vigoureux et profonds dont 
J' influence se répercutera longuement. Il reprend 
l'idéal hésychaste, être vide de passions; mais, s'ins
pirant de Grégoin~ de Nysse, il donne à ce vide une 
radicalité métaphysique: est vide la matière sans 
forme (Die lateinischen Werke, L 112, Exf!oSitio /ibri 
Genesi, rcccnsio l ., 19R7, p. 93)- Que l'homme soit 
vide ainsi : 

«Saint Augustin dit. : ' Déverse cc que tu as ~~ n toi , pour 
que tu ~ois •·empli. Apprends à ne pas aimer, pour apprendre 
à aimer. Détourne-toi pour être tourné vers cc qu'il faut·. Cc 
qui veut dire à proprement parler: pour n~ccvoir ct se 
remplir, il faut nécc~saircrnent être vide (11/ôz). Les maîtres 
nous disent : si l'œil. quand il perçoit. possédait ta couleur en 
lui-même, il ne rcconnaîtmit ni IN couleur qu'il u, ni celle 
qu'il n'a pas: mais rommc il est vide (hlôz) de toute couleur, 
il reconnaït toutes les couleurs. Le mur est coloré, cl c'est 
pou•·quoi il ne connaît ni sa 1>roprc couleur. ni aucune 
couleur quelle qu'elle soit, et de même aucune COlJieur ne le 
délecte. L'œil n'est nas coloré par lui-même: ~:1 pourtant il 
possèdc la couleur t•u vrai sens du mot, car ilia 11e••çoit avec 
plaisir et délectation ... 

C'est le vide (turf) (lui l'ait monter l'eau et qui opère encore 
bien d'autres merveilles ... Si tu veux donc trouver pleine 
consolation ct joie entière en Dieu, veille li demeurer vide 
(blôz) de toutes créatures, de toute consolation venant des 
CJ'éaturcs. Une chose est absolument ~,;crtaine: tant que les 
créatures te consoleront, pourront le consoler, tu ne trou
vcnis jamais de véritable consolation. Mais quand rien ne 
pourra plus tc cvnsoler, hormis Dieu, en vérité, Dieu te 
consolera lui-même, et avec lui et en lui, toul ce qui est allé
gresse 1 Si ta consolation vient de cc qui n'est pas Dieu tu 
n'auras rien ni ici ni là. Mais si la créature ne tc console 'pas 
et ne t'agrée plus, tu tfl)uveras ici cl là ta consolation. 

S'il était au pouvoir de l'homme de faire le vide (îtef) 
complet dans une c~)upe cl de la maintenir vide de tout cc 
qui peut la remplir, vide même d'air, il est hors de doltlc que 
la coupe abandonnerait et oublierait Lnute sa nature, sa 
vacuité l'emporterait jusqu'au ciel. De même le fait d 'être 
dénuée (h/t5z), pauvre et vide (îte/) de toute créature élève 
l'âme jusqu'à Dieu» (Daz buoc:h der I?Otlic:hen trocs/linge, 2, 
dans Die deut.w:lwn Werke, t. 5 .. DW, p. 28-30; trad. M. de 
Gandillac - retouchée - , p. 80-81 ). 

Ainsi chez Eckhart. la notion de vide fait image de 
deux manières. D'une part il reprend à Augustin la 
comparaison de la coupe qui doit être vidée pour 
recevoir un autre contenu. D'autre part il fait écho à 
l'idée antique que le vide est cause de mouvement, ct 
spécialement de mouvement vers le haut. 

Eckhart va jusqu 'à dire : « Stre vide (/aere) de toute 
créature, c'est être plein de Dieu. et être plein de créa
tures est être vide de Dieu» (Von abgescheidenlwit, 
DW, t. 5, p. 413). Mais cela ne suflït pas; il renchérit 
encore et allègue les maîtres qui disent: « 11 faut être 
vide (/edic) de toute créature et de Dieu et de soi
même» (Predigt 52; DW, t. 2, p . 500), ce qui revient 
sans doute à «être vide de tout sa voir, ne pas 
connaître, ni savoir, ni sentir que Dieu vit en nous» 
(p. 494). Et Eckhart met en garde contre l'illusion de 
penser avoir ainsi fait place à Oicu. N'est vraiment 
vide que celui en qui Dieu lui-même se fait place. 
Ainsi conçu, le vide ne ditfèrc guère de la pauvreté 
spirituelle (OS, t. 12, col. 689-97). 

Eckhart flaire-t-il le danger de ses formu les para
doxales? En invitant à évacuer tout désir, il ne veut 
pas encourager l'indifférence apathique. C'est peut
être pour éviter une telle confusion qu'i l complète 
l'image augustinienne de la coupe à vider pour en 
changer le contenu par celle du vide qui met en mou
vement vers le haut. Si le désir à proprement parler, le 
désir comme ambition ct comme passion, est refoulé, 
néanmoins demeurent une orientation, une attente. 

Jean Tauler (DS, t. 15, col. 57-79) fait écho à 
Eckhart en reprenant la comparaison augustinienne 
de la coupe. Son langage pourrait donner à penser 
qu'il est possible de se vider soi-même: «Si l'homme 
préparait ainsi la place, le fond, Dieu sans aucun 
doute serait obligé de le remplir ct certes complè
tement» (éd. F. Vcttcr, Predigt 1 ). Mais pour éviter 
qu'on ne sc méprenne cl croie possible de se vider soi
même, il précise en un autre sermon que vider comme 
remplir est l'œuvre de l'Esprit (éd. Vettcr, Predigt 60, 
p. 305). Les Institutions taulériefllles (ch. 28) s'ins
pirent d\I premier texte. 

Jean Ruusbroec (DS, l. 8, col. 658-97) met plus J'udemcnt 
en garde contre la même méprise et s'élève wntre ceux qui 
<< uu moyen d'un simple vide (bloete /edic:ludt) et de l'absence 
d'images intérieures sc croient sans mode!:, mais sont sans 
amour» ( Vanden VJJ sloten 10, éd. des Werken, t. 3, Tielt, 
1947, p. 105-06; de même Spieghe/4, ibid., p. 206-07). 



573 VIDE EN OCCIDENT 574 

Pour Herp (DS, t. 7. col. 346-66), le vide signilie e~scnticl 
lemcnt l'absence d'images intérieur·es. «Alors l'âme fidèle 
est jugée pure et apte tl voir la récompense céleste» (Theo
lt>gia mystica. 1538, p. 2!8d). «Mais il y a une différence 
emre le vide matériel et le vide spirituel, c'est que le vide 
matériel au ire à soi, tandis Que le vide spirituel est plus heu
reusement attiré par un autre» (ibid.). Cet autre est le Père. 

3. SEIZJBME ET orx.sr.PTIBMt srÈI us. - Oans les pays 
germaniques, sans doute sous l'influence de Tauler et 
des Imtitutions tau/ériennes, la comparaison de la 
coupe à vider est souvent reprise. On la retrouve, 
entre autres, chez Angelus Silcsius ( Cherul>inischer 
Wandersmtmn r, 159 : rr , 209). 

En Espagne, c'est d'abord Osuna (DS, t. Il , col. 
1037-51) qui mérite attention ; car il traite du vide 
avec sa clarté ct sa rigueur habituelles (Tercer ahece
dario 1v, cap. 5: vr, cap. 3 et xv, cap. 1 ). Il reprend 
l'image augustinienne de la coupe ct l'opposition des 
deux amours, l'amour de Dieu ct celui des créatures. 
En même temps, se référant comme Grégoire de 
Nysse au récit de la création, il voit dans le vide le 
manque d 'être ct le corrélatir de l'action divine. 
Radical, il affirme que le cœur doit être vide de tout 
désir d'objet créé (autre que l'humanité du Christ) ct 
même «de toute pensée créée» (1v, 5), c'est-à-dire 
être dans la nuit, pour que Dieu le remplisse. Il s'agit 
de ne désirer que Dieu. Ainsi Osuna ne vise pas l'ab
sence de désir, mais la pureté du désir. 

Les mêmes traits se retrouvent en Jean de la Croix 
(OS, i. 8, col. 408-4 7) développés de manière plus sys
tématique encore. Les trois facultés, l'entendement, la 
volonté et la mémoire, doivent être vides comme trois 
cavernes (Subi da rr, 6,8 ; Noclw rr , 2 1, Il ; Liam a 111, 
18). C'est la foi qui par son obscurité vide de toute 
intelligence l'entendement. L'espérance vide la 
mémoire de toute possession, ct la charité vide la 
volonté, la dénuant de toute affection pour ce qui 
n'est pas Dieu et de toute jouissance hors de lui. Jean 
de la Croix, proche d'Eckhart sur cc point, vise même 
une certaine abolition de l'appétit (apeiito) comme 
tel, que le renoncement doit non seulement 
contredire, mais même faire drsparaître (Subida r, 
3,4). Cependant le désir (deseo) lui-même demeure, 
comme che<!: Osuna. 

Le Carme reste dans le sillage d' /\ugu$tin lorsque, hien 
qu'il reconnaisse que «l'âme peut l~tre vide toul en pos
sédant les biens de cc monde» (Subida 1, 3), il dénonce avec 
vigueur l'obstacle à l'union à Dieu que constitue le moindre 
bien fini ; «C'est chose él.onnante qu'alors que nous sommes 
faits pour des biens infinis». la moiudrc chose empêche de 
« senti•· le grand vide de nor re profonde capacité» (Llama 
Ill. 18). 

Il est. plus original en décrivanl ce vide comme un 
état de quelque durée vécu douloureusement avant 
que Dieu le remplisse: «Quand les puissances (c'est
à-dire l'entendement, la volonté <:t la mémoire) sont 
vides et purifiées, la faim ct la soif qu'elles endurent 
et l'angoisse du sens spirituel sont intolérables. Parce 
que, comme les replis de ces cavernes sont profonds, 
ils souffrent une peine fort profonde, parce que 
l'aliment dont ils déplorent l'absence est bien 
profond, puisque c'est Dieu mêmt\ >>(ibid.). A cc stade 
le vide et la nuit sont des notions très voisines. 

L'enseignement de Jean de la Croix sur le vide n'a 
guère été reçu en France. Jean de Saint-Samson (DS, 
t. 8, col. 703-10) in vile à« se vider >> (I.e vrai esprit du 

Carmel, Rennes, 1655, chap. 12, p. 175). Bérulle (DS, 
t. 1, col. 1539-8 1) aspire à imiter cc qu'on appellera 
plus tard la « kénose)) du Verbe, mais qu'il appelle 
« dénuement de subsistence humaine>> par le vide 
intérieur: «que Jésus daigne entrer en possession de 
mon esprit, de mon état et de ma vic, et que je ne sois 
r>lus qu'une nue capacité et un pur vide en moi-même, 
rempli de lui et non de moi pour jamais )) (Grandeurs 
de .!ésus n, 12). Mais sur ce point il a été crit iqué et les 
théories kénotiques ne fleuriront qu'au siècle suivant. 
Souvent le« vide>> éveille la même méfiance que« le 
l'Ct\ucillement >> (cf. Doctrine des faux spirituels de ce 
lemps, si sd, résumé dans le ms Fr 3756 de la Bibl. 
nat., art. 8). De ce « recueillement>> Constantin de 
Uarbanson (OS, t. 2, col. 1634-41) dissuade de faire 
un premier temps avant de s'élever à Dieu: il ne faut 
pas dire: <<je veux premièrement pratiquer l'ahs
trnct.ion et m'exercer à mc tenir tout en moi-même et 
r·ec.:ucilli , et puis je pourrai alors m'efforcer de pra
tiquer l'élévation à Dieu». Mais il faut dire : «Je 
ve\IX tellement en toute humilité élever mon esprit à 
Dieu ct si bien m'affectionner à lui que dans la redon
tl ance ct efficace de telle bonne aiTcction, je négligerai 
tout ce qui est du monde ct de J'extérieur)) (Secrets 
sentiers, éd. de 1649, p. 188). Assez généralement 
pour s'élever à Dieu, on pense à sa «présence» plutôt 
qu'à un vide. Ce dernier mot pour la plupart dit 
essentiellement l'absence d'images intérieures. C'est 
«le vide mystique» dont M. Sandacus signale la pos
sibilité (Pro theologia mystica davis, Cologne, 1640, 
p. 359), mais précise qu'il n'est. opéré que par Dieu. 
1J':1utres sont plus réservés et cmigncnt J'illusion chez 
qui croit faire oraison sans image intérieure. 

r:r. Guilloré (DS, t. 6, col. 1271!-94) néanmoins prend le 
mol «vide)) dans un sens plus large. Il invite à se purifier 
11 pal' ce vide», tout en signalant que Dieu lui-même vide 
l':îme en la dépouillant des «consolations, sentiments ct 
lumières)> (Maximes spiriwelles. 1. 2, max. 2. n. 2-J). Même 
mientution chez J.-P. de Caussade (Traité sur /'orai.wn elu 
cœur. lnstroctions spirituelles, éd. M. Olphe-Galliard, Cl))(. 
Christus, Paris, 1979, 1, ch. Il : IL ch. R). 

Il faut attendre Mm• Guyon (DS, L 6, col. 1306-36) 
pour trouver une analyse plus fine. Elle distingue un 
premier repos et explique : «C'est un dommage fort 
grand pour l'âme, lorsque, faute de conduite, elle sc 
sert de ce premier repos pour se dénuer, au lieu de 
s'en servir pour se remplir ct sc rendre plus active vers 
Dieu. C'est cette méprise qui cause la plupart de ces 
vides forgés, qui, étant opérés par la créature et non 
par Dieu même, ne donnent point Vieu, mais vanité 
inul ile et infructueuse)) (T.a sainte Bible, Sur le ps. 
62,7). Autre est l'âme vraiment vide et diiTérentc la 
nourriture que donne Dieu. «Quelle est cette nour
riture 'l C'est Dieu même qui peut seul mettre cette 
âme vide dans un rassasiement parfait, parce que, dit 
Oavid, que vous seul pouvez la préparer de la sorte 
qu'il faut pour toutes les âmes qui se trouvent vides. 
Vous préparez premièrement leur vide, puisqu'il n'y a 
que vous-même qui puissiez les mettre dans un vide 
proportionné à la nourri ture que vous voulez leur 
donner et c'est vous aussi qui préparez cette nour
riture, conformément au vide que vous avez fait» (La 
saint<t Bible, sur le ps. 64,10). El Mmç Guyon renvoie à 
Jean de la Croix. On trouverait une position sem
blable chez Nicolas Barré qui s'inspire aussi de Jean 
de la Croix. 



575 VIDE 576 

Nous nous sommes arrêtés au vide conçu comme inté
rieur. L' image du vide plus rarement le représente 11ussi 
comme extérieur; l'homme est comme suspendu dans le 
vide, ce qui symbolise la précarité de sa condil ion et sa 
dépendance à l'égur·d de la gràcc. C'est cc qu't:vnquent J .• J . 
Olier (Mémoires Ill , 7) ou J.-B. Saint-Jure; «J'ai vu mon 
âme sur la situatinn de l11 mort, du néant et de la nudité, 
c'est-à-dire dans l;t purgation et le vide d'elle-même ct de 
tout cc qui est créé. Quand l'âme est suspendu {~ en un désert 
où il n'y a plus ni vue de quoi que cc soit, ni aucun appui à 
rien, il mc fut mo11tré que Dieu l'attire haute111ent à soi par 
un bout de corde du pur amour ... » (Lll vie de M. de Renty, 
Paris, 1651 , p. 29t). Sur Olier et Saint-Jure, voir DS. t. Il, 
col. 737-51; t . 14, col. 154-63. 

Conclusion. - Le thème du vide a été souvent 
repris, parce qu 'il suggère de manière parlante des 
vérités essentielles à la vie spirituelle. 

l 0 Il indique d'abord l'exigence de renoncement. 
«Celui qui ne renonce pas à tout ce qu'il a ne peul 
être mon disciple» (Luc 14,33). Faire le vide est 
renoncer. Il s'agi l d'abord, bien sû r, de renoncer au 
péché et aux occasions de péché. li s'agit aussi de 
renoncer à ce qui n'est pas mauvais et a pu même 
servir de point d'appui dans l'i ti néraire vers Dieu en 
une pratique communément proposé,:. Ainsi L. 
Richcome (OS, t .. 13, col. 659-63) montre comment 
«admirer, aimer et louer Dieu en toutes ses 
œuvres», et beaucoup de chrétiens aujourd'hui 
prient «à partir de la vic>>. Mais Jean de la Croix 
décrit un chemi r\ plus direct. La pensél~ se portant 
spontanément sur cc à quoi on est attaché, on ne se 
décentre de soi-même qu'en écartant nombre de 
pensées et d'images encombrantes. Par un jugement 
de valeur on les repousse. On en nic ou on en rela
ti vise la valeur. de manière à s'en détacher et à 
donner toute l'ot.tention à Dieu. 

2° Le thème du vide indique aussi le role des néga
tions dans la connaissance de Dieu. Celk -ci progresse 
en rejetant les affirmations simplistes, les images et 
les concepts ind ignes de Dieu. 

Sur l'un el l'autre de ces deux points, la notion de 
vide est utile et convient mieux que celle de «néant» 
ou d'« anéanti ssement» parfois employée. Car 
« vide» ne peul se dire que de cc qui est ca pnb le de 
contenir. Tandis que «néant» de soi ne dit pas la 
création qui peul suivre ex nihilo, <<vide» implique 
l'aptitude à être rempli. Le renoncement n'est pos
sible sans destruction de soi que dans cette pers
pective et cette espérance nu moins implicite. De 
même la théologie négative ne diffère de l'agnosti· 
cisme que si elle veut être non seulement rejet, mais 
aussi dépassement de cc qu'elle met en question. Le 
risque de confondre le vide avec le néant est signalé 
dès l'antiquité païenne. l i est sans cesse rappelé par 
les chrétiens : le vide recherché n'est pas l'abolition de 
la conscience, mais sa réduction à l'attente et au désir. 

D'ai lleurs, be<tucoup se demandent si le vide est 
communément possible comme état. Ne s'agit-il pas 
plutôt d'une limite jamais atteinte, la pensée ne 
pouvant être que pensée de quelque chose? Il est vrai 
qu'il faut sc vider. Mais on ne prétend pas qu'on 
puisse parvenir ù être totalement. vide. Et cL~ n'est pas 
le vide relatif auquel on parvient à s'nstrei nd re, c'est 
Je vide dont on prend conscience de manière vertigi
neuse ou douloureuse, qui marque (cf'. il. Pascal. 
Pensées, Br. 131 ). Des expériences exceptionnelles 
découvrent des profondeurs insoupçonnées 
qu'évoque Jean de la Croix. 

3° Le thème du vide est aussi une manière de repré
senter comment se conjuguent l'action divine ct 
l'action humaine : l'homme vide ct Dieu remplit. De 
prime abord l'idée: est heureuse: tout en marquant 
que l'homme doit agir, on indique la limite de son 
rôle cl on souligne que Dieu fait cc qui est impossible 
à l'homme. 

Cependant la présentation du thème n'est pas tou
jours équilibrée. Ainsi certains ont fait du vide 
lui-même l'absolu auquel il faut tendre. C'est oublier 
l'impossibilité psychologique de faire vraiment le 
vide: on peut (alentir sa pensée, mais non la sus
pendre. Et c'est oublier aussi que le vide est par défi
nition relatif: n'est vide que cc qui peut être 
rempli. 

Une déviation plus commune s'apparente au péla
gianisme: la comparaison augustinienne de la coupe 
est présentée comme une sorte de recette, de moyen 
infaillible d'union à Dieu : de la même manière que le 
vide « dont la nature a horreur» est immédiatement 
comblé par elle, le vide que l'homme fera en lui 
appellera Dieu. Ainsi, dans la ligne des Institutions 
taulériennes, Johann Arndt (Vier Bücher vom wahren 
Christenthumb. Gozlar, 1620, 111 , p. 12). C'est rai
sonner comme si l'action de l'homme déterminait 
celle de Dieu, ce qu'Augustin était loin de penser. 
Pour mettre en garde contre pareille illusion, maint 
auteur croit nécessaire de rappeler que Dieu fait 
lui-même le vide qu'il comble. 

Michel Duruv. 

JI. En Orient 

Les historiens des religions distinguent ordinai
rement entre les religions «prophétiques» et les rcli· 
gions «mystiques». Les premières nous enseignent cc 
que Dieu veut que nous fassions dans ce monde; 
quant aux religions mystiques elles nous font entrer 
dans l'expérience d' un autre monde qui transcende cc 
monde-ci, puisqu'il transcende l'espace et le temps 
qui conditionnent cc monde-ci. Ces deux types de 
religion pourraient être appelés religions d'action ct 
religions de contemplation, ou bien religions de ce 
monde-ci et religions de l'autre monde. Le Judaïsme, 
l'Islam, le Christianisme, le Confucianisme (par son 
aspect éthique) sont essentiellement des religions de 
ce monde, insistant sur la nécessité d'une conduite 
juste ici sur terre. L'Hindouisme, le Bouddhisme, le 
Taoïsme sont essentiellement des religions de l'autre 
monde, affirmant à chaque instant qu'il y a au-delà de 
cc monde une réalité éternelle, que chacun peut 
atteindre. Ordinairement les religions orientales 
comme l'Hindouisme, le Bouddhisme, le Djaïnisme, 
le Taoïsme sont considérées comme fondamenta
lement mystiques. Cependant nous devons recon
naître qu'il existe aussi de forts courants mystiques 
dans les religions qu'on appelle prophétiques. Un des 
mots clefs utilisés pour caractériser l'expérience mys
tique est le «Vide». li est important de savoir avec 
précision comment ce terme est compris dans chaque 
type d'expérience mystique. Le but de la présente 
étude est de préciser le caractère spécifique de l'expé
rience du Vide dans les religions orientales, spécia
lement dans le Bouddhisme, l'Hindouisme, le 
Taoïsme. 
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1. BourmHJSME. - Dans le Bouddhisme l'objet de la 
foi comprend quatre vérités essentielles: 1 o la 
croyance au karma ct à la réincarnation (ou renais
sance); - 2° l'acceptation d'enseignements de base 
concernant la réalité : éclosion simultanée, êtres 
dépourvus de soi, le vide, l'affirmation que cc monde 
est produit par l'ignorance d'individus sans existence 
fàcc à des objets sans existence ; - 3° confiance en 
trois refuges : le Bouddha, le Dharma et le Sangha ; 
- 4° croyance en l'efficacité des pratiques imposées et 
dans le Nirvàna comme but ultime. Les bouddhistes 
ordinairement' proposent trois accès pour parvenir à 
la libération (Nirvana) : le vide (sünyata), l'insigni· 
fiance (animilla) et l'absence de désir (apranihita). 
L'expression «insignifiance» renvoie au manque de 
rapport à quelque chose que ce soit dans ce monde; 
on ne peut reconnaître à quoi que ce soit d'être quoi 

. que cc soit. L'expression «sans désir» renvoie au 
manque de réactions qu'on devrait légitimement 
avoir envers les choses comme elles se présentent, et 
donc signifie ce qui ne peut pas être désiré. Le mot 
«vide» exprime l'absence de quelque chose. Tout à 
fait en accord avec l'insistance d' Abhidharma sur la 
doctrine de l'impersonnel, le vide était défini comme 
cc qui est «vidé de soi ou de quoi que ce soit appar
tenant à soi» (Majjhima Nikiiya 1.297 ; 2.263). «La 
sublime spiritualité de cet enseignement consiste à 
vider la personnalité de tout cc qui ne lui appattient 
pas, n'ayant pour terme, logiquement, que l'anéantis
sement. Quant aux choses de ce monde, cela signifie 
que toutes les choses sont vides, ct qu'li n'y a rien à 
désirer, ni à rechercher» (Bodhidharma). Les choses 
sont vides en ce sens qu'elles sont sans réalité solicte et 
qu'eUes sont incapables de nous satisfaire. «J'ai bien 
perçu le vide du monde, il est à mettre en relation 
avec le fait qu'il est produit par la conjugaison de 
diverses causes. Il disparaît en un clin d'œil, comme 
un mirage» (Lalitavistara 375.11 ). D'un côté Vide 
signifie privation, de l'autre plénitude; Iii il renvoie 
aux aspects négatifs du monde, ici il renvoie au 
résultat de la négation de ces aspects négatifs. Ce qui 
est vide devrait être abandonné comme sans valeur. 
Conséquemment, en le tenant pour ce qu'il est, on 
s'en libère. Le Vide (sün.yatà) signifie liberté inté
rieure et renvoie à la négation du monde. Ainsi 
devient-il un nom du Nirvana, puisqu'il est sans 
avidité, ni haine, ni tromperie. C'est donc une voie 
d'accès à la libération. En vidant son esprit d'idées 
particulières on parvient à la réalisation d'un Vide 
pur, indépassable. Quand tous les moyens d'être 
peuvent être tenus pour ~<vides», on dira qu'on a 
plongé dans le Vide. 

Le Vide est à proprement parler un terme sotério
logique. On ne peut donc pas en faire un concept 
purement intellectuel, ni non plus une chose à quoi 
on donnerait une signification ontologique. Il n'est 
pas un néant absolu, ni la non-existence de tout, ni la 
négation de toute réalité et de tout ètrc. Il ne signifie 
pas quelque chose d'indéterminé ou de purement 
potentiel, qui peut devenir n'importe quoi sans être 
une chose précise. Vide est un terme d'usage pra
tique signifiant le refus total ou la négation du 
monde par l'exercice de la sagesse, conduisant à une 
complète émancipation du monde même. Méditer 
sur le Vide a pour objet de nous aider à nous débar
rasser de ce monde en dissipant l'ignorance qui nous 
attache à lui. 

Plus tard, dans le Mahllyilna. le terme reçut un sens 
plus large, à savoir: aussi bien les dharmas que les 
personnes sont vides ; ici « dharmas » signifie tous les 
êtres effectivement présents qui constituent l'univers. 
Parfois le Vide est identifié à la nature-de-Bouddha. 
Tous les êtres, aussi bien ceux de ce monde que ceux 
de l'autre monde, reposent sur le Vide. Celui-ci est 
la nature-de-Bouddha et le Nirvana, ultime but. La 
nature-de-Bouddha doit donc exister nécessairement 
en tout être (Mahâsanghikah). La sagesse parfaite 
regarde la séparation entre les dharmas comme une 
structure d'attente et nous presse de voir partout un 
seul Vide ; elle condamne toute forme de multiplicité 
comme contraire à une vision et à une intuition spiri
tuelle plus élevée. A mesure que nous échappons à nos 
habitudes intellectuelles, le Vide est révélé comme la 
plénitude concrète. li n'est plus un au-delà de mort et 
de néant, mais le sein généreux de Tathagata (la natu
re-de-Bouddha) en nous. 

La doctrine du Vide (sünyavâda) ne prétend pas 
que seul existe le Vide. Affirmer que tout est réel
lement vide n'a pas de sens. C'est même faux, car le 
Vide doit être nié et en même temps affirmé. Le but 
spirituel de la doctrine du Vide est de révéler l'infini 
en écartant ce qui l'obscurcit. Le fini , aspect unila
téral, partiel de toute affirmation est rejeté pour 
dépasser et même éliminer toute affirmation qui est 
une forme cachée de pouvoir dominateur. Le Vide 
s'emploie comme une méthode qui conduit à entrer 
dans la véritable réalité. Plus spécifiquement, la 
branche Madhyamika du Bouddhisme Mâhâyana, 
dont l'origine remonte à Nagarjuna (vers 150 de notre 
ère), pense qu'on adhère étroitement à Bouddha en 
cheminant entre négation et affirmation, existence et 
non-existence, réalisme et scepticisme. Elle propose 
une doctrine-du Vide qui comporte deux aspects: il 
signifie l'absence de réalité ou le vide de tout le 
domaine de l'expérience finie. Le monde est vide en 
ce sens qu'il manque d'être réel. En réalité, il n'y a ni 
métempsychose, ni réveil, nt corruption, ni mort, ni 
obtention de nirvana. 11 est le Vide parce qu'il est vide 
de qualités qu'on pourrait lui attribuer; en vérité 
nous ne pouvons rien dire de lui ; pensée et langage ne 
peuvent s'appliquer à lui. Le Vide est la nouvelle 
expression de la Réalité ineffable décrite par le 
Bouddha comme Nirvana. ll est synonyme de ce qui 
n'a pas de cause, de cc qui est au-delà de la pensée ct 
de la conception, de ce qui n'est pas produit, de ce qui 
n'est pas engendré, de ce qui est au-delà de toute 
mesure. Il ne peut être appréhendé que par intuition 
mystique (prajifa). 

La véritable signification du vide selon D.T. Suzuki 
est la suivante: 

«Le vide des choses (sünyata) ne signifie pas le néant, 
comme le disent Q\Jclqucs critiques, mais il signifie scu· 
lement l'aspect limité et éphémère de toute existence sen· 
siblc ; il est synonyme de anitya ou pratitya. l'our cette 
raison le Vide selon les Bouddhistes signifie négativement 
l'absence de particularités. la non-existence des individus 
comme tels, et positivement l'état toujours changeant du 
monde sensible, un flux continuel du devenir, une suite sans 
fin de causes ct d'effets. Il raut se garder de le comprendre au 
sens d'un anéantissement ou d'un néant absolu, doctrine 
condamnée par le bouddhisme tout comme le réalisme 
naïf... Pour clarifier encore ce point, permelle7.-moi de 
citer le passage suivant de Nâgàrjuna (Madhyamika Siistra, 
çhap. 24): on pourrait faire celte objection à la doctrine 
bouddhiste du Vide: «Si tout est vide (sunya) et qu'il n'y a 
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ni création ni destruction, alors on doit conclure que même 
les Quatre Nobles Vérités n'existent pas; et si les Quatre 
Nobles Vérités n'existent pas. alors il n'y a pas non plus de 
Bonne Loi (saddharma), cl s' il n'y a pas de Bonne Loi non 
plus, alors l'existence de Bouddha lui-même devient néc.es
sairemcnl impossible. 

A cette objection on peut répondre qu'un tel scepticisme 
tourmentera seulement celui qui ne voit pas la véritable 
signilication et interprétation du Vide (sanyatti). L'ensei
gnement de Bouddha repOse sur la distinction entre deux 
sortes de vérités (.satya): celle qui est absolue ct celle qui t!St 
relative. Sans une connaissance suffisante de celles-ci il est 
impossible de comprendre correctement la profonde doc· 
trine du bouddhisme. L'essence de l'être, dharmata, est 
au-delà de toute définition verbale ou compréhension intel
lectuelle, car il n'y a ni naissance, ni mort en eUe, ct même 
elle est semblable au Nirvana. La nature de la taléité (ta/tva) 
est fondamentalement libre de toute limitation, sans mou
vement, elle surpasse toutes les frivolités sensibles, elle n' a 
pas de signe distinctif, ni de: particularité. 

La vérité absolue ne peut pas être atteinte, si cc n'est par 
la vérité relative ; et sans atteindre la vérité absolue, il est 
impossible de parvenir au Nirvana ... 

L'objection que le Bouddhisme insiste de manière unila
térale sur le Vide et s'expose ainsi à de graves erreurs, rate 
complètement la cible. En effel il n'y a aucune erreur dans le 
Vide. Pourquoi? c'est en raisôn du vide que toutes les choses 
sont finalement possibles, sans le vide les choses n'abouti
raient à rien. Ceux qui refusent le vide et le critiquent res
semblent à un cavalier qui ne se souvient plus d'être sur un 
cheval... Quand vous niez la doctrine du Vide, la loi du 
déterminisme universel, vous niez la possibilité de cc monde 
sensible ... » (Out/ines of Malulyana Buddhism, New York, 
1963, p. 173-79). • . 

• 

L'École Yogâcâra (Asanga et Vasubandhu, 5" siècle 
de notre ère) accepte la doctrine du Vide. L'~bsolu y 
est décrit comme Buddhatathata ou Tathata : taléité, 
ce qui est tel qu'il est ; c'est-à-dire ce qui ne peut être 
comparé à rien d'autre. Comme pour le Vide, il vaut. 
beaucoup mieux utinser des négations pour décrire la 
taléité ; elle est au-dessus de l'existence et de la non
existence; elle n'est ni unité, ni pluralité, comme nous 
le savons. 

Cependant dans sa nature essentielle elle est réelle 
et. éternelle. On dit qu'elle est «l'émanation de la 
grande sagesse, l'illumination de l'univers, l'esprit pur. 
dans son essence, éternel, immobile, libre». 

En tin, dans le Zen le terme Sünyatà (Vide) joue un 
rôle central. Le Bouddhisme Zen, en accord avec Je 
courant principal de Mahdytïna, enseigne que la 
nature-de-Bouddha est omniprésente et que la seule 
chose importante est de la réaliser en soi ici et main· 
tenant. Cette réalisation constitue le Nirvàna. Les 
maîtres Zen proposent une technique qui permet de 
vaincre la résistance de l'esprit et de sa pensée dis
cursive et d'aboutir à un état de conscience indé· 
terminé, puisque Je plus grand obstacle pour 
accomplir le Nirvllna (Satori, en japonais) est l'esprit 
pensant lui-même. Il existe deux types de mentalités 
qui diffèrent fondamentalement l'une de l'autre: 
d'une part la mentalité affective, personnelle et dua
liste, d'autre part la mentalité non affective, non pcr· 
sonnelle et non dualiste. Le Zen appartient à la der
nière. Le Vide Zen ne signifie pas 'relativité' ou 
'phénoménalisme' ou 'néant', mais plutôt l'Absolu, 
ou quelque chose de transcendant, qui ne peut entrer 
dans les catégories de la logique. Quand les maîtres 
Zen disent que les cinq Skandhas sont caractérisés par 
le Vide, ou que dans le Vide il n 'y a ni création, ni 
destruction, ni souillure, ni pureté immaculée, etc., le 

sens est qu'aucune limite ne doît être attribuée à 
l'Absolu; parce qu'il est immanent dans tous les 
objets concrets et particuliers, il n'est pas en lui-même 
définissable. Le Zen se tient toujours lui-même dans 
la taléité des choses, là où ce monde de multiplicité et 
de différenciation est tout à la fois monde trans
cendant du Vide (sünyata) et de la non-différen
ciation (avika/pa). 

2. HINDOUISME. - Le but du Yoga comme pratique 
de concentration et de méditation est d'isoler le 
« moi » de tout le reste, pour libérer le moi de tout le 
monde externe et du corps même, ainsi que de ce qui 
dans la psyché est seulement temporel. Le Yogi, dans 
l'acte de percevoir, soustrait entièrement ses sens de 
leurs objets, ct son esprit de toute pensée discursive ; 
il existe uniquement en lui-même, les autres «Soi)) et 
les autres choses ne le concernent pas. Cet état s'ap
pelle état d'isolement (kaivalya). En pratique il s'agit 
de se vider de tout contenu, cet état est donc iden
tique au Vide (sünyata). Bien que le terme sunya 
(Vide) ne soit pas fréquemment employé dans les 
textes Hindous, on notera que les descriptions de 
l'Absolu et de l'expérience de l'Absolu dans Je Boud· 
dhisme caractérisent aussi les textes hindous. Entre 
doctrine bouddhique et enseignement Hindou il 
existe cependant une importante différence: quand 
les Hindous parlent de «vide)), c'est en référence à la 
connaissance transcendante du moi ou de l'Absolu ou 
de Dieu. 

1° Analysons d'abord l'enseignement du Yoga sur 
le samadhi (la suprême concentration). On peut y dis
tinguer plusieurs étapes selon Pataiijali. Nous par
lerons ici seulement des deux plus importantes. 
Quand le samàdhi es.t obtenu au moyen d'un objet ou 
d'une idée, en fixant sa concentration sur un point de 
l'espace ou sur une idée, il est appelé samprajflàla 
samddhi (concentration déterminée). D'attre part, 
quand Je samddhi est obtenu sans l'aide d'un objet 
externe ou mental, il est appelé asamprajiiata 
samadhi (concentration indéterminée); dans cet état 
il n'y a aucune expérience d'altérité, mais une pro
fonde compréhension de l'être. La méditation cons
ciente, déterminée (samprajfiata samadhi) est un 
moyen de libération dans la mesure où il conduit à 
percevoir la vérité, et par là met un terme à tous les 
troubles de la vie qui provoquent la renaissance. La 
méditation inconsciente, indéterminée (aramprajifàta 
samadhl) est aussi un moyen de libération dans la 
mesure où elle détruit les impressions (sarnskàra) de 
toutes les fonctions mentales antécédentes. Dans le 
recueillement caractérisé et déterminé, toutes les 
fonctions mentales sont suspendues, sauf celle qui 
médite sur l'objet, tandis que dans le recueillement 
indifférencié toute «conscience)) disparaît, l'en
semble des fonctions mentales étant bloqué. Dans cet 
état, il n'y a d'autres traces de l'esprit (citta) que les 
impressions (sainskàras) anciennes. Ici l' illumination 
(prajfia) de l'isolement absolu de l'esprit pur (purusha) 
n'est pas une simple extase où la conscience est vidée 
de tout contenu. Cet état n'est pas un ' vide absolu ' ; 
il renvoie à une absence complète d'objets dans la 
conscience, non pas à une conscience absolument 
vide. Car en cet état la conscience est saturée par une 
intuition directe et totale d'être. C'est Je recueillement 
d'un vide total sans contenu sensoriel, ni structure 
intellectuelle, un état indéterminé d'illumination de 
soi et de révélation de soi. 
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2° Ensuite nous rencontrons l'expérience non-dua
liste (advaita), comme elle est décrite dans les Upa
nishads ct plus tard développée par Sankara. L'état 
propre à cette sorte d'expérience est ainsi décrit : 
«(Cet état) n'est conscience ni du dedans, ni du 
dehors, ni des deux ensemble, ni d' une abondance de 
sagesse, ni sagesse ni sans sagesse, invisible, un état 
sans possibilité d'échanges, impalpable, sans marque 
distinctive, impensable, indescriptible, son essence est 
la -ferme conviction de l'unicité d'elle-même menant 
tout vers une fin tranquille et douce, sans dualité. 
Voilà ce qu'ils estiment être la quatrième étape. C'est 
le Soi : c'est ce qui devrait être connu >> (Mandakya 
Upanishad 7). C'est l'expérience de l'absolue unicité à 
l'exclusion de toute pluralité, ' le sevrage pour l'esprit 
de tous échanges avec la matière, l'éternité séparée du 
temps; ce qui est sans localisation du lieu '.Quand un 
homme atteint cet état, il réalise qu'il est très réel
lement l'Absolu; il est la divinité même, dont 
«Dieu» est seulement la première émanation, plus 
ou moins illusoire. Puisque « Dieu» agit dans le 
temps, il doit être lui-même moins que l'Absolu ou 
bien une manifestation illusoire de l'Absolu. Rien 
n'existe réellement que l'Un. Les sages qui ont vaincu 
leurs passions voient leur Soi se vider de toute imagi
nation, changement, conception, faire cesser tout oc 
qui est sensible et se vider de la dualité. Ce vide de la 
dualité est positivement la Réalité de l'unité absolue 
ou l'identité de tous les êtres dans l'Absolu. 

3° Troisièmement nous rencontrons l'e"périence de 
type théiste, qui est construite sur l'àriw ur de Dieu 
(bhakti) ct l'union avec lui. L'âme, une fois libérée des 
ajouts matériels, mentaux et affectifs, entre en com
munion avec Dieu dans l'amour. Selon la Bhaga
vadgrut : « Celui qui se tient fermement dans l'unité 
est en communion d'amour avec moi qui demeure 
dans tous les êtres, quel que soit l'étet où il sc trouve, 
cet homme complètement spirituel demeure en moi » 
(6.31 ). C'est une mystique de l'amour de Dieu, un 
amour transcendant et intemporel, puisque l'amour 
même est aperçu illimité. Cet état de profonde béa
titude ne peut êtr~ atteint sans que Dieu lui-même par 
sa grâce ne s'unisse à l'âme. Les mystiques parlent de 
perte de soi dans cet état. Ils expliquent que dans cette 
union mystique Dieu détruit toute idée du «je» et du 
«mien » ; que dans cet état on expérimente que toutes 
les actions divines sont produites et vécues dans celui 
qui est uni à Dieu. Dans la mystique de l'amour de 
Dieu, c'est de se vider du moi empirique que l'on 
parle quand les mystiques déclarent que toutes traces 
du moi doivent être éliminées. Le moi empirique est 
enchainé à l'espace, au temps et au changement ; le 
moi égotiste, le moi des passions et de l'égoïsme, doit 
être vidé afin qu'il puisse être rempli par la grâce et 
l'amour de Dieu. Ainsi les mystiques s'uniront à Dieu 
de sorte qu'ils ne le quitteront plus et que Lui ne les 
quittera jamais. Demeurant en Dieu ils verront seu
lement Dieu en tout. Le moi dans l'amour n'est pas 
détruit, mais transformé en une manière d'être plus 
élevée. Ici il s'agit de sc vider du moi empirique, dans 
la nuit de l'âme, de sevrer le moi de tout son égoYsme, 
pour parvenir à l'union parfaite avec Dieu. 

Le Vide ici est sans doute à comprendre comme une trans
cendance sans forme, tout à fait au-delà de toute description 
ordinaire, peut-être même au-delà des descriptions extraor
dinaires. On ne peul en parler, et on n'en parle généra-

lement, que d'une manière négative d'abord. C'est ce qu'on 
appelle la via negat/va, où l'on constate l'incompétence et 
l'inadéquation de tout terme quel qu'il soit, ordinaire ou 
extraordinaire. L'expression classique dans l'Hindouisme est 
neti, neti (pas ainsi, pas ainsi) en réponse à tout essai de des
cription. De fait on constate que ce sont les formules les plus 
radicalement négative~ ou transcendantes qui sont les plus 
adaptées pour signifier J'expérience mystique de l'amour de 
Dieu. <<Cette béatitude divine, qui surpasse toute autre sorte 
de béatitude. étant présente dans le bhakta (l'amant de Dieu) 
devient Rhagavat-prïti (amour de Dieu), expérience par 
laquelle la déité ct le dévot sont entièrement absorbés l'un 
dans l'autre ... Ainsi un canal direct, mystique, est établi 
entre eux, sans qu'il y ai t une complète identité, dans une 
relation qui n'a pas de fi n>> (S. K. De, Vaislmava Faith and 
Movement. Calcutta, 1961, p. 394). <<Le flot ininterrompu 
de l'esprit qui vient à moi (Krishna), qui habite au cœur de 
chacun, comme celui des eaux du Gange qui vont à l'océan, 
à la simple mention de mes qualités, combinée à un amour 
sans mobile et ininterrompu pour moi, la Personne 
Suprême, exprime bien le caractère distinctif de l'incompa
rable Bhakti-yoga » (Bhagavata Purdna 3.29.11-12). Cet 
amour de Dieu est le but le plus élevé de la religion ; en effet, 
dépassant le royaume des trois gunas (modes de la Nature), 
le dévot devient alors capable de l'état divin (Ibid., v. 14). 

3. T AOYSME. - Tao («Voie») est la loi naturelle de 
l'univers. Il est la source mystérieuse de tous les êtres; 
être accordé à lui, se laisser gouverner par lui, est non 
seulement le suprême bonheur, mais le secret de l'ac
complissement de soi et de la réussite à travers. des 
échecs apparents. Le Tao est en même temps stat1que 
et dynamique, insaisissable, indéfinissable, sans mou
vement et cependant toujours actif ; mais il est aussi 
humble et modeste. « Le Tao est semblable à un réci
pient vide où l'on peut cependant puiser, sans qu'il ait 
besoin d'être d'abord rempli. Il est sans fond, lui qui 
engendre toute chose en ce monde. En luj toute pointe 
est émoussée, tout emmêlement démêlé, toute bril
lance atténuée, toute poussière apaisée. Il est sem
blable à une eau profonde qui jamais ne tarit» (Tao 
Tê Chin~? 4). Il est semblable à« un souffiet, qui vidé 
fournit cependant sans fai!Or » (ibid. 5). En essayant 
de le définir, vous le limitez, en le nommant, vous 
déformez sa nature vraie. C'est pourquoi il est dit : 
<<La 'Voie· qui peut être énoncée n'est pas la Voie 
sans changement ; les noms qui peuvent être nommés 
ne sont pas des noms sans changement. C'est du Sans 
Nom que le Ciel et la Terre ont surgi ; ce qui est 
nommé n'est que la mère qui élève les dix mille créa
tures, chacune selon son espèce. En vérité « seul celui 
qui se délivre définitivement du désir peut voir les 
essences secrètes» (ibid .. 1 ) . 

Voici une autre description du Tao: «Telle est J'ampleur 
de la puissance partout agissante qu'elle peut seule agir à 
travers la Voie. Car la Voie est chose impalpable, incom
mensurable. Incommensurable, impalpable, cependant en 
elle sont cachées les formes. Impalpable, incommensurable, 
cependant à l'intérieur d'elle sont les entités. Elle est 
ombreuse et obscure; cependant à l'intérieur d'elle il y a une 
force une lorce raréfiée qui n'en est pas moins efficace )) 
(ibid.: 21 ). Bien que le Tao soit la source ultime de toute-s 
choses, il se révèle dans la faiblesse et l'humilité (Ibid. , 
40-41). « 11 agit par le non-agir, il fait par le non-faire, il 
trouve sapide l'insipide, il peut rendre grand cc qui est petit, 
et nombreux cc qui est en petit nombre>) (ibid., 63). 

En imitant l'humilité du Tao le sage réussit en tout. 
JI parlera comme s'il était au plus bas de l'échelle 
sociale. C'est seulement en s'abaissant que le sage est 
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po~té .à la position _la plus élevée. Le sage gardera cL 
m~mll~ndra les tro~s trésors : compassion, frugalité et 
re.tus d être le premter de lous les êtres qui sont sous le 
Ctel. Car seul celui qui a compassion est -capable 
d'être véritableme~l courageux. Seul celui qui est 
fruJ?al peut être vratment prodigue ; seul celui qui est 
vratment humble peut devenir le chef de tous les 
ministres >> (ibid., 66-67). Le Taoïste considère la 
nécessi_té ~ême. de la loi morale comme le premier 
pas qut fatt dévter du Tao, où il n'y a qu'une activité 
!)ans etTott reflétant l'activité sans effort du Tao lui
même. Puisque les hommes semblent avoir aban
do~mé définitivement le vrai Tao, chacun doit se 
rettre!' du monde et ~hercher à s'intégrer dans le Tao 
cosmtque. La qualtté fondamentale d'une vie à 
l'uni~~on avec l'univers est wu wei. Ce concept est, de 
mantere erronée, souvent traduit comme un refus de 
l'action ou inaction. Un meilleur équivalent est 
' q~iélude créatrice'. Celte expression combine et 
um.fi7 deux choses apparemment incompatibles : une 
acttvtté suprême et une suprême relaxation. Ces deux 
cho~c~ coexistent parce que l'homme n'est pas une 
~éaht_c enfermée sur elle-même. Il s'avance sur la mer 
tnfinte du Tao qui le nourrit à travers la conscience 
subliminale. Nous devons mettre les fondations de 
notre moi en harmonie avec le Tao et permettre à 
no.tre,. conduite ~me expression spontanée. L'action 
sutt 1 etre. Un agtr nouveau, un agtr plus sage, un agir 
plus fort procéderont d'un être nouveau, un être plus 
s~ge, u_n être_plus fort. B,ans la mystique taoïste l'indi
vtdual!té ~e~c. ~emble se dissoudre et disparaître 
dans 1 être tJhmtte, ct cet état est Je plus diaphane et 
au-delà d~s mots; la pc~te de la personnalité n'est pas, 
semble-t-t!, un anéanttsscmcnt, mais la seule vraie 
vic. Le sage profite au monde, même s'il y renonce 
par son union au T\lo. «Si je renonce au monde, j~ 
p~ux m'élever porté sur le dos de l'oiseau de la cons
Ctence qui ne s'appartient pas ct aller au-delà de 
l'espace errer au village de NuUe part, ct établir ma 
de~neure dans, le pays étendu du Vide. Soyez Vide : 
votlà tou,t ! L ~o~m~ parfait se sert de son esprit 
comme d un mtrmr ou se reflète l'éternité. C'est ainsi 
qu'il peut se rendre maître des choses loin do subir de 
leur fait quelque dommage>>. ' 

Le vide est une expression caractéristique. Cela 
nou~ rappell~ le Vide Bouddhiste, qui est dépourvu de 
quaht~s ~ertmentes, parce q.u'il est trop grand pour 
être dec~tt par de telles quahtés. La Voie du Taoïste 
e~t la vote fe !a quiétude intérieure. «A un esprit pai
stble tout l umvers sc rend. La paix est le secret de 1'e 
la puissance qui pourrait déplacer le ciel et la terre>; 
(The Bo_ok of C!wang Tzû, chap. 13). 

Parmt le~ ~tvers .types d'expérience mystique, 
d~ns les ~·e_hgJOns o~tcntales, où il est question du 
Vtde et ou tl est pratiqué, il y a des ressemblances et 
des différences radicales entre eux selon qu'il s'agit 
du BO!Jddl~isme, de l'Hindouisme ou du Taoïsme. 
Les htstoncns des religions distinguent ordinai
r~ment la mystique théiste, non-dualîste, de la mys
t~que naturell.e, en ceci que la mystique théiste de 
l.amour de Dteu est personnelle, tandis que la mys
t~que natu,rell.e (ou de la Nature) conduit à l'expé
nence de 1 umté de toutes choses dans la Nature. La 
re~semblance vient de cc que« le Vide du mystique 
onental, comme le Rien du mystique occidental 
est un symbole numineux du • Tout Autre •. On 11~ 
peut rien dire de lui, puisqu' il est radicalement 

autre que tout et opposé à tout ce qui existe ou peut 
être pensé>> (R. Otto, The !dea of the Ho/y 4• éd 
p. 30). . ' ., 
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Mariasusai DHAVAMONY. 

VIE. - 1. Ancien Testament. - 2. Nouveau Tes
tamem. 

1. ANcmN TesTAMENT. - 1 u Les croyances de base. -
I;a vie est ! ~expérience la plus immédiate que fasse 
1 homme. Rten ne peut la suppléer. «Que pourrait 
donner l 'ho~me en échange de. sa vie?» (Mt. 16,26). 
Dès les premJères pages de la Btble, paraît la vie, avec 
toute son importance et tout son prix. L'homme ne se 
lève et n'estlui-même qu'au moment où Dieu insuffie 
en ses narines «un souffie de vie» ( Gen. 2 7). Au 
centre du jardin d'Eden, Dieu fait pousser .c u~ arbre 
de vie» (Gen. 2,9). Et lorsque l'homme et la femme 
curent mangé de l'arbre de la connaissance c'est la . . . , 
vte qut se tr.ouve attemtc en eux. Blessée mais non 
détruite. Dans la peine, l'homme fait port~r son fruit 
à la terre, et la femme donne la vic à son enfant. C'est 
pourquoi l'homme lui donne son nom : «Mère des 
vivants>> ( Gen. 3,20). 

La vie est chose précieuse. Pour la sauver l' homme 
est prêt à tout sacrifier (Job 2,4), si lourde qu'eUe soit 
à porter (Job 7,1 ). Désirer la perdre ne pCI.Jt venir au 
cœur que sous le coup d'un malheur inouï (Job 7, 15) ; 
Jonas 4,9). Le rêve de tout homme, c'est de jouir Lon
g~ement de l'existence présente sur « la terre des 
vtvants » (Ps. 27,13 ; 52, 7 ... ). La vie est chose fragile 
une .simple fumée (Sag. 2,2), une ombre (Ps. 144,4 ): 
u,n nen (fs. 3~.6). Elle est à la merci de la respiration, 
c est-à-dtre d un souffic dont l'homme n'est pas 
maitre, signe qu'il lui vient d'ailleurs. Don de Dieu 
(/~·· 42,5), ce souflle ne cesse de dépendre de lui «qui 
fa1t mo~rir et qui fait .vivre» (Deut. 32,39).' C'est 
pourquot, venant de D1eu, la vic est chose sacrée. 
Même celle de l'animal lui vient de Dieu, et c'est 
pourquoi on l'offre en sacrifice sur son autel. Si l'on 
peut manger de sa chair, c'est à condition de la vider 
d'abord de tout son sang, car «la vic de la chair est 
dans le sang» (Lév. 17,11). La vie de l'homme elle 
est sous la protection de Dieu, qui demandera c~mpt~ 
à chacun du sang versé (Gen. 9,5). 

Puis9ue sans 1~ vi.e l'ho~mc n'est rien, il est fatal que, 
quand Il perd la VIe, tl ne sott plus. Lorsqu'il sera mort, Job 
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«ne sera plus» (.lob 7,2 1), et Dieu lui-même devra le 
chercher: «En vain>>. Même si, pour les Hébreux, la mol'l 
n'est pas un anéantissement total, même si quelque chose 
subsiste d'eux dans la fosse où tous les morts sc rassemblent 
comme des ombres, leur existence n'est plus qu'un sommeil 
misérable, où disparaissent la conmüssann: de Dieu et l.a 
possibîlité de le louer (h 38, 18). Dieu lui-même ne peut rien 
pour eux: îl les oublie (Ps. 88,6). 

Dieu cependant n'est pas absent de ces croyances. Il est à 
l'origine de la vic, il est présent partout otl se trouve un 
.vivant., il est le Vivant que la mort ne saurait. atteindre. Il 
entend la supplication des vivants, ilucc~~e~lle leur louange. 
Toutes les Ecntures supposent ces conv•ct10ns de base, cc 
lien permanent entre Dieu et les vivants, cette identité totale 
entre Dieu ct la vic. La foi d'Israël va transformer ces 
croyances spontanées en certitudes neuves ct en espérances 
assurées. 

2" Les expériences de la foi. - Les patriarches ont 
connu la mort, comme tout homme, mais ils n'ont pas 
connu son déchirement : ils sont morts «dans une 
vicîllesse heureuse, âg6s cl rassasiés de jour>> ( Gen. 
25,8), contemplant déjà la bénédiction divine 
répandue sur lem descendance, et gagnant autour 
d'eux tous les peuples de la terre. La sortie d'Égypte 
est comme une sortie de la mort. Toute la foi d'Israël 
repose sur cette expérience. Dans la délivrance de son 
esclavage, le passage de la mer Rouge, le don de l'Al
liance, Israël a pu «voir>> l'attention et la force de son 
Dieu. Il l'avait porté« sur des ailes d'aigle», avait fait 
de lui «son peuple saint» (Ex. 19,4-5): il pouvait 
donc le rendre invulnérable, l'assurer de son avenir. 
Le Deutéronome, fondé sur une lristoire mêlée de 
fautes et de repentirs, de chutes et de réussites, donne 
à ces espérances les couleurs concrètes d'une existence 
comblée sur une terre bénie de Dieu. Mais ce bonheur 
suppose une condition : une vie droite, une fidélité 
vraie à Dieu et à ses commandements. 

Ces souvenirs, ces menaces, cesJ.)romesses, donnent 
son visage à la foi d' lsraël. Les li v res de Sagesse et les 
Psaumes sont remplies d'une certitude. L'honnêteté, 
la droiture, l'attention au prochain constituent «le 
chemin de la vie>> (Prov. 2,9 ... ; Ps. 16,11; 34,13). Car 
«Dieu n'a pas fait la mort, il ne prend pas plaisir à la 
perte des vivants)) (Sag. 1,13). Il a cré6 l'homme 
«pour qu'il existe>>. Il 'est «la source d'eau vive» 
(Jér. 2, 13), « la source de vie» (Ps. 36,1 0). Son amour 
«vaut mieux que la vie>> (Ps. 63,4 ). Aussi la joie la 
plus haute de l'homme est-elle «d'habiter la maison 
du Seigneur tous les jours de (ma) vie» (Ps. 27 ,4). Un 
seul jour passé devant sa face en vaut plus que mille 
(Ps. 84, Il). Pour les prophètes, la vic, c'est de 
chercher le Seigneur (Amos 5,4s; Osée 6, 1). Pour Ézé
chiel, qui a vécu Je désastre et connaît la captivité, 
Dieu continue d'appeler Je juste à la vie (Éz. 1 8). 

3" Le Dieu vivant. - Le signe du prix que la Bible 
attache à la vie est le nom qu'elle donne à Dieu, 
«Dieu vivant>>. In voqucr le Dieu vivant (Josué 3, 10 ; 
Ps. 42,3 ... ), se P.roclamer « le serviteur du Dieu 
vivant», comme Elie ( 1 Rois I 8, 1 0.15), jurer «par le 
Dieu vivant» (Juges 8, 19), ce n'est pas seulement 
confesser que le Dieu d'Israël est un Dieu puissant et 
agissant, c'est lui donner le nom qu'il se donne 
lui-même (Nomb. 14,21; Jér. 22,24 ... ) quand il veut 
expliquer sa façon d'agir et ses interventions. Le Dieu 
vivant est l'exact opposé de ces dieux inertes auxquels 
on doit fabriquer « des yeux qui ne voient pas, des 
oreilles qui n'entendent pas>> (Ps. 115, Ss), image par
faite de ce Baal que ses prophètes invoquent du matin 

au soir, sans pou voir obtenir «ni voix ni réponse >> ( 1 
Rois lll,26.29). Le Dieu vivant,' lui, ne se laisse pas 
insulter sans réagir, comme un cadavre dévoré par les 
mouches. De là Je scandale de David, à voir Goliath 
insulter impunément« les troupes du Dieu vivant>> ( 1 
Sam. 17,26) sans que celles-ci osent bouger. Non pas 
que le Dieu vivant s'abandonne à l'impulsivité ou au 
caprice. Son mouvement profond est d'entourer ceux 
qu'il se choisit pour serviteurs du rayonnement pro
tecteur de sa vitalité. Il a «ses troupes>>, il a «son ser
viteur» Élie, ou Daniel, qu'il tire vivant de la fosse 
aux lions (Darzie/6,21 ). Il a« ses fils>> (Osée 2, 1 ), ceux 
qui n'étaient pas un peuple, mais vont devenir 
«comme Je sable de la mer». Appartenir au Dieu 
vivant, c'est être invulnérable. De même que le Dieu 
saint, «parce qu'il est Dieu et non pas un homme>> 
(Osée 12,9), fait habiter au cœur d'Israël sa sainteté 
inac<:essible, de même le Dieu vivant, parce que rien 
ne peul l'atteindre, sc choisit un peuple qu'il rendra 
capable de traverser la mort. 

4° Le Dieu des vivants. - «N'avez-vous pas lu 
l'oracle dans lequel Dieu dil: Je suis le Dieu 
d'Abraham, le Dieu d'Isaac et le Dieu de Jacob? Ce 
n'est pas de morts mais de vivants qu'il est le Dieu>> 
(Mt. 22,12). Jésus se borne ici à tirer la conclusion 
qui, selon lui, ressort directement des Écritures : lors
qu'Israël invoque son Dieu, il l'invoque au nom de ses 
ancêtres, les patriarches, qui donc ne sont pas des sou
venirs pr6cieux, mais des présences actuelles. On peut 
trouver subtile cette façon ·d'argumenter, proche en 
effet des argumentations rabbiniques. Mais quand 
J6sus consent à argumenter, ce n'est pas pour faire 
valoir sa compétence. S'il évoque ce rassemblement 
de vivants autour de leurs pères, il propose une révé
lation, ct il montre qu'il connaît Dieu el sa manière 
d'agir. 

La preinière affirmation, non pas d'une survie 
au-delà de la mort, mais d'une manifestation de Dieu 
prenant publiquement le parti de son serviteur, fût-ce 
au-delà de la mort, figure. au livre de Job, dans un cri 
lancé au seuil du désespoir, dans un dernier défi lancé 
à ses adversaires: «Je sais, moi, gue mon Défenseur 
est vivant, que lui, le dernier, se lèvera sur la pous
sière. Après mon éveil, il me dressera près de lui et, de 
ma chair, je verrai Dieu. Celui que je verrai sera pour 
moi, celui que mes yeux regarderont ne sera pas un 
étranger>> (Job 19,25-27). Dieu ne peut refuser à son 
serviteur cette justice, cettte réhabilitation devant 
ceux qui l'attaquent. Job n'attend pas de récompense, 
de compensation pour ce qu'il a souffert ; il n'entre
tient aucun rêve. Il sait seulement qu'il n'a pas trahi 
son Dieu, et que celui-ci finira bien par le reconnaître. 
Instant suprême, peut-être au-delà de la mort. Après 
quoi il pourra disparaître. Pur acte de foi, dépouillé 
de tous les rêves, fort d'une esp6rance fondée sur Dieu 
seul. 

Les certitudes des martyr~ au lemps des Maccabées sont 
certainement plus explicites el plus parlantes à l'imagi
nation. li n'est pas sOr qu'elles aillent aussi loin dans la foi. 
Quand des hommes meurent pour rester fidèles aux com
mandements de leur Dieu, il devient impensable en effet que 
la mort, c.omme on le croyait jusqu'alors, puisse les séparer 
de ce Dieu. Cette logique est bien celle de la foi et suppose 
une image vraie de Dieu. li reste cependant que les deux 
visions parallèles, des membres torturés retrouvant leur fraî· 
chcur, cl des bourreaux livrés aux supplices, n'est pas encore 
l'expressiM suprême de cette roi. Jésus seul peut apporter de 
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la résurrection une vraie certitude et des images justes. Lui 
seul a donné à ses témoins d'entrevoir cc que peut être la vie. 

2. N<>uveau Testament. - l 0 Le Royaume de la Vie. 
- 1) Les récits de I'Enjànce. - La vie ne manifeste 
jamais autant son mystère qu'au moment d'une nais
sance. Les évangiles s'ouvrent sur deux naissances. 
L'Ancien Testament connaît des naissances, mais 
ordinairement il ne les raconte pas, il les annonce et 
les signale : <<La jeune femme enfantera» (ls. 7, 14), 
«Un fils nous est donné)) (ls. 9,5). La naissance de 
Jésus est annoncée, préparée, accueillie, célébrée sur 
la terre et au ciel, ignorée ou menacée dès les premiers 
jours. Commencements d'une vie qui doit intéresser 
«un grand nombre» (Luc 2, 14). 

2) Le Royaume. - La première activité de Jésus est 
d'annoncer le Royaume de Dieu (Marc 1,14). Le 
Royaume est tout proche, à la porte, et ~on annonce 
est une heureuse nouvelle, un évangile. En même 
temps qu'il le proclame par sa parole, Jésus en 
apporte des signes, et ces signes vont tous dans le 
même sens, celui de la vie. Guérir, nourrir, consoler, 
pardonner, libérer, tous les gestes de Jésus sont faits 
pour faire vivre les hommes. Ille sait et le dit. A ceux 
qui se scandalisent de le voir guérir un jour de sabbat, 
il n'a qu'une réponse: «Est-il permis Je jour du 
sabbat de sauver une vie plutôt que de la tuer?» 
(Marc 3,4). Le malade cependant ne souffrait que 
d'une main desséchée, et n'était pas menacé de mort, 
mais c'est pour Jésus une question de principe : 
refuser de guérir, c'est tùer, et comment pourrait-il 
tuer, lui qui apporte la vie'! 

Les paraboles du Royaume sont le plus souvent ins
pirées par les réalités et le dynamisme de la vie. De 
lui-même, le grain germe, la plante pousse, la moisson 
mflrit, le levain fermente, la lumière rayonne. Et si la 
vie réelle comporte aussi ses échecs et ses ruines, ce 
qu'apporte Jésus aux pécheurs et aux exclus, c'est le 
pardon et la joie. Son programme, ce sont les Béati
tudes, l'assurance de la vie. 

Jésus cependant parle très peu de la vic. Dans les évan
giles synoptiques. il ne prononce le mot que quatre fois : en 
Mt. 7, 14, pour opposer « le chemin de la vie et le chemin de 
la perdition ))1 - en Ml. 18,8-9, pour opposer l'entrée dans la 
Vie à la chute dans la Géhenne, - en Mt. 19,16-17, pour 
répondre à la question <<que faire pour obtenir la vie éter
nelle?)), - enfin en Mt. 25,46, pour promettre aux justes qui 
l'auront secouru sans l'avoir reconnu «la vie éternelle>>. 
Dans les deux derniers exemples, l'équivalence entre le 
Royaume ct lu Vie est explicite (Ml. 19,24.29; 25,34). La 
porte est ouverte, mais n'est visible que celui qui l'ouvre. 
Même le qualificatif« éternelle )) ne parait pas spontané sur 
les lèvres de Jésus. Il est roumi par la question du jeune 
homme riche (Mt. 19, 16) ou ressort naturellement de la 
situation (Mt. 19,19; 25,46). Au fond, quand Jésus parle de 
la Vie, il songe d'abord au çhcmin qui y conduit, à la 
direction à prendre. Et les images les plus concrètes qu'il en 
donne sont celles qu'il propose aux pauvres, à ceux qui ont 
faim et soir (Luc 6,20s). 

3) La Vie pourtant est lo.in d'être absente de son 
esprit. Mais il la voit d'abord comme un enjeu à 
gagner, un enjeu qui mérite tous les sacrifices, et pré
cisément le plus total, celui de sa propre vic. Rien 
n'est plus précieux, pour qui se trouve l'avoir, que sa 
propre vie : elle est infiniment plus que la nourriture, 
le vêtement, ou tout ce qu'on peut posséder. Si on la 
perd, impossible de donner quoi que ce soit pour la 

récupérer (Mt. 16,26). Pour faire comprendre ce 
qu'est la Vie, Jésus n'a au fond qu'une seule image, 
celle de la vie de l'homme. A la vérité, ce n'est ni une 
image, ni même une parabole: c'est la condition 
humaine dans sa réalité qui impose cette option. 
Quand l'homme meurt, il perd tout, à moins qu'en 
acceptant de tout perdre, il gagne tout, la Vie. 

2° La vie et la mort. - Avec Jésus, la vic se trouve 
ainsi passer de l'autre côté de la mort. Mais la mort 
elle-même n'est plus ce qu'elle était. Jusqu'alors, la 
mort était vraiment la fin de la vie, et rien au-delà 
d'elle ne pouvait mériter l'attention. Et du même 
coup, la vie la plus belle qu'on puisse espérer ne 
pouvait être que Je prolongement de l'existence 
humaine, l'accomplissement de tous les rêves. Vivre, 
c'était se perpétuer dans une descendance, faire 
exister un peuple, construire un avenir. Israël a long
temps vécu de ces espérances, et elles nourrissent 
encore les efforts les mieux fondés d'une quantité 
d'hommes. L'Évangile ne les méprise pas, mais il 
apporte autre chose. Non pas, comme on l'imagine 
trop facilement, le rêve d'une autre vie, plus belle que 
la nôtre, mais au fond identique, libérée seulement de 
toutes nos limites. Le lion paissant avec l'agneau, le 
nourrisson sur le trou du serpent (/s. 11,8), ce ne sont 
pas des images vaincs, à condition qu'on ne les sépare 
pas de la Loi, de la fidélité aux exigences de la cons
cience et de l'humanité. Elles sont faites pour entre
tenir à la fois la confiance en un Dieu de bonté et la 
volonté de faire le bien. Jésus n'a pas rejeté ces 
images, il n 'est pas venu ruiner ces espérances, mais 
les porter à leur accomplissement. 

. 
Cc qu'avait vécu son peuple à travers ses épreuves. cc qui 

avait soutenu ses martyrs, ce que proclamait Job au seuil du 
déscSJ)(lir, Jésus en apporte le secret et l'explication. Toutes 
nos constructions, toutes nos réussites compor\enl des 
failles, mais la Vie existe, en Dieu. Jésus ne le dit pas explici
tement dans les synoptiques, mais sa parole est sans équi
voque: la Vie est une réalité, une réalité ouverte à l'homme, 
dans laquelle n peut «entrer)) (Mt. 18,8 ; 19, 17). A 
condition d'abord de « perdre la sienne )) (Mt. 10,39 ; 16,25). 
Si l'homme doit renoncer à tout ce qu'il possède et aban
donner jusqu'à ses rêves, cc n'est pas que ce monde soit 
mauvais, c'est qu'il n'est pas Dieu, et que Dieu seul est la vie 
de l'homme. 

Pour avoir Je droit de formuler ces exige.nces, el 
pour en donner une image réelle et concrète, Jésus vit 
son existence d 'homme, au milieu des réalités les plus 
banales, au centre où sc décide une vie d'homme. Sur 
son passage, il ne cesse de donner la vie, guérissant, 
instruisant, libérant. Plus il la donne aux autres, plus 
la sienne est menacée, mais plus aussi grandissent sa 
personne et son don. Un jour vient où sa mort prend 
une forme concrète : «Le Fils de l'homme doit être 
livré aux mains des hommes» (Mt. 17 ,22). Alors, il 
prend avec lui les siens et les entraîne à sa suite. Ils 
doivent choisir et le vouloir: «Si quelqu'un veut me 
suivre, qu'il se renie lui-même ct prenne sa croix)) 
(Mt. 16,24). 

La marche de Jésus à sa mort est, dès les premiers 
pas, une victoire de Dieu. Celui qui est «livré entre 
les mains des hommes » et va connaître la mort la 
plus affreuse, celle oû l'homme se détruit en 
détruisant les autres, n'y va pas parce qu'il faut subir, 
parce que Je dernier mot sera toujours au plus fort et 
au plus méchant, mais parce qu'il est «le Fils de 
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l'homme» et qu'avec lui Dieu fait son œuvre. Jésus 
sait où il va, il ne connaît pas encore tout ce que peut 
inventer le péché de l'homme, il sait que Dieu le 
mène. 11 est possible que, dans les annonces de la 
Passion, la mention de la résurrection reflète l'expé
rience des disciples à Pâques, il est impossible que 
Jésus, annonçant sa mort, n'y ait vu que la fatalité du 
mal, l'échec défïnitif de tout ce qu'il avait voulu faire. 
S'il lui fallait simplement attendre une revanche de 
Dieu, il devait alors laisser ses disciples disparaître en 
attendant. S'il les engage à sa suite, c'est que, dès cette 
heure, Dieu est le plus fort, et que Dieu, c'est la Vie. 

Les témoignages sur la Résurrection n'apportent sur la Vie 
aucune image nouvelle. Le monde de Jésus est maintenant 
celui de Dieu el la Vie demeure hors de nus prises, invisible. 
Si Jésus ressuscité se rend visible, c'est sous la rorme qu'on 
lui connaissait, ramenant les disciples aux situations d'au
trefois, reprenant ses gestes ct ses engagements. l'out est 
nouveau, mais la gloire de Dieu n'a rien changé à la per
sonne de Jésus. Tl était donc déjà celui qu'i l est aujourd'hui, 
et ce qu'il est aujl)urd'hui ne change rien à l'existence des 
siens. La Vie du Ressuscité était donc déjà au milieu d'eux, 
et déjà ils vivaient de lui, de sa Vie. 

3° Le Verbe de Vie. - Ce que les synoptiques font 
voir sans l'expliquer, l'évangile de Jean l'expose en 
pleine lumière. Ici la Vie n'est pas seulement un don 
de Jésus, un horizon de son enseignement ct de son 
existence. Elle est identiquement Jésus lui-même: 
«Je suis le Chemin, la Vérité et la Vie» (Jean 14,6). li 
ne s'agit pas seulement d'une proclamation solen
nelle, mais d'une réalité présente tout au long du récit. 

1) Des gestes de vie. - L'évangile de Jean ne raconte 
que quelques miracles, probablement sept selon le 
décompte de l'auteur, mais cc sont tous des gestes 
significatifs. Tous ont pour point de départ une 
situation sans issue. «Ils n'ont plus de vin» (Jean 
2,3) et les réserves sont épuisées ; « Seigneur, des
cends, avant que ne meure mon tïls » (4,49); «Sei
gneur, je n'ai personne pour me jeter dans la piscine» 
(5,7); «Qu'est-ce que cinq pains d'orge et deux 
poissons pour tant de monde?.>> (6,9); «Jamais on 
n'a entendu dire que quelqu'un ait ouvert les yeux 
d'un aveugle-né» (9,32); «Seigneur, il sent déjà: 
c'est le quatrième jour» (Il ,39). Jean ne choisit pas 
ces cas au hasard. Il retient non pas forcément les plus 
spectaculaires, mais ceux où toute tentative est sans 
espoir, où il faut se résigner à l'inévitable, et com:rè
tement, presque toujours à la mort. Et c'est de cette 
situation désespérée que Jésus vient faire jaillir la vie. 

2) Des paroles de vie. - Plus d'une fois, Jésus 
lui-même donne le sens du signe qu'il vient d'opérer, 
et c'est la vie. A l'officier royal de Capharnaüm, il se 
contente de dire : «Ton fils est vivant» (Jean 4,50). 
Pour expliquer la guérison du paralysé à la piscine de 
Bethesda, « Comme le Père ressuscite les morts et leur 
redonne vie, ainsi le Fils donne vie à qui il veut » 
(5,21). Après avoir multiplié les pains: «Le pain de 
Dieu, c'est celui qui vient du ciel et donne la vie au 
monde ... Je suis le pain de vie>> (6,33s). Au moment 
d'éveiller Lazare dans son tombeau : «Je suis la résur
rection (et la vie, selon un papyrus de valeur)>> 
(Il ,25). Ainsi « les œuvres que je fais au nom d~ mon 
Père témoignent de moi... je donne la vie éternelle» 
(10,25-28). 

La vie que signifient ses gestes est autre chose que 
la puissance vitale qui relève un paralysé, allume des 

yeux morts ou ranime un cadavre. Ce ne sont que des 
signes : la réalité cachée sous ces gestes est vivante, 
d'une vie que nul être au monde ne possède et ne peut 
donner, mais qui est le don propre de Jésus. 

Au mot (( vie>> est associée plus d'une fois le mot 
«don», un don qui est l'affaire de Jésus et qui vient 
de Dieu : <<Si tu savais le don de Dieu, ... c'est toi qui 
l'aurais prié et il t' aurait donné de l'eau vive» ( 4, l 0). 
Don de Dieu, don de Jésus, l'eau vive et le pain de vie 
sont l'un et l'autre ensemble (4,10; 6,32s.51). 

Cette vie est (<la vie éternelle>> (3, 15.16.36 ; 
4, 14.36; 5,24.39; 6,27.40.47.54.68; 10,28; 
12,25.50; 17,2s). Venue de Dieu, elle échappe à 
toutes prises, à toutes les atteintes, elle apaise toutes 
les soifs. Elle est invulnérable, inépuisable, éternelle, 
parce qu'elle ne cesse jamais de jaillir et ne finira 
jamais de faire vivre. Dès aujourd'hui, Jésus la donne 
à qui vient la chercher. Il n'est pas nécessaire d'at
tendre la mort pour en faire l'expérience. Jésus lui
même, dans sa réalité actuelle, dans son humanité 
mortelle, est en personne cette vie. Il est venu pour la 
donner en surabondance à ses brebis (lO,lOs). Du 
moment qu'elles l'entendent, le connaissent et le 
suivent, c'est qu'elles en font déjà l'expérience. 
- Cette vie est la vie même de Dieu. Jean ne 
l'imagine pas comme une richesse possédée, mais 
comme un don permanent. La vie est communication 
sans ombre et sans limite, don réciproque de connais
sance et d'amour. Don que le Fils ne peut retenir pour 
lui seul, et qu'il communique à tous ceux qui viennent 
à lui. Une formule typiquement johannique dit exac
tement cette réalité : ((Comme le Père... aime, 
conna h, fait vivre, unit à lui ... le Fils, ainsi le Fils ... 
aime, connaît, fait vivre, unit à lui... les siens» 
(5,21-26; 10,14s; 15,10; 17,21-23). 

3) Les sacrements de la vie. - Parmi les réalités 
vivantes de notre monde à travers lesquelles Jésus 
nous donne à pressentir la vie qu'il apporte aux 
nommes, il en est deux qu'il appelle (<vivantes>>: 
l'eau (4,1 0) et le pain (6,51). Toutes deux, l'eau vive et 
le pain _vivant, «donnent la vie» (4,14; 6,51). Or 
toutes deux visent certainement, dans la pensée 1, 

johannique, le sacrement du baptême et celui du 
Corps du Christ. Toutes deux appartiennent aux réa
lités les plus communes..de notre existence. Le pain et 
l'eau forment la base essentielle de l'alimentation 
humaine (queUe que soit, selon les cultures, la subs
tance matérielle du pain). Si Jésus les donne ainsi 
comme les symboles actifs de son action, mais en 
même temps comme les réalités célestes les plus pré
cieuses, il signifie à la fois que le pain et l'eau qu'il 
vient apporter sont aussi indispensables que la nour
riture l.a plus simple et la boisson la plus commune, et 
que la vie qu'elles alimentent nous fait pénétrer dans 
le mystère même de Dieu, dans l'intimité familière et 
naturelle qui unit le Père et le Fils dans l'Esprit Saint. 
La mystique johannique ne se détache pas du Verbe 
tàit chair, des gestes du Seigneur recueillis dans 
l'Église. 

4° La vie dans la foi. - Pour saint Paul, la vie éter
nelle est l'achèvement de l'existence humaine, la fin à 
laquelle Dieu destine et conduit tous ceux qui font le 
bien, qu'ils aient connu la Loi dans la tradition juive 
ou dans leur conscience (Rom. 2,7). Elle est l'épa
nouissement de la justice, l'œuvre de la grâce, le don 
de Dieu par Jésus-Christ (Rom. 5,21), le fruit suprême 
de l'Esprit (Gal. 6,8). En tout cela, Paul reproduit sim-
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plement les perspectives des évangiles cl l'ensei
gnement de Jésus. 

Mais la vie a pour lui une réalité très particulière, 
celle de son expérience personnelle. Le passage de la 
mort à la vic, Paul l'a vécu en passant du judaïsme à 
la foi chrétienne. Le judaïsme, c'était pour lui la Loi, 
la Loi telle qu'il la vivait, avec ses préceptes, ses 
menaces, enfermant l'homme dans l'autosatisfaction 
ct la fausse justice, incapable de lui ouvrir l'accès à 
Dieu. C'était pour lui la mort. La Loi oblige sous 
peine de mort, elle conduit au péché, c'est-à-dire à la 
mort, elle reste impuissante à donner la vie, et Paul, 
pour décrire ses années de fidélité à la Loi, les voit 
comme une mort: «J'étais mort» (Rom. 7,1 0). 

Voici maintenant que, par la foi, Paul a trouvé la 
vie, il vit. Mais il a dO passer par la mort, el par une 
mort venue de la Loi. De même que Jésus a été mis à 
mort au nom de la Loi et qu'il est ainsi, si l'on peut 
dire, mott deux fois, de la mort de l'homme à bout de 
souffie ct de la mort du Juif condamné par la Loi, 
ainsi Paul, qui a dit adieu au judaïsme et renoncé aux 
avantages de la Loi de Moïse (Phil. 3,7) pour obéir à 
la foi du Christ (Gal. 2, 16), est maintenant «mort à la 
Loi. .. crucifié avec le Christ» (Gal. 2, 19). Mais, de 
même que le Christ ressuscité ne peut plus mourir 
(Rom. 6,8) et vit à Dieu, ainsi Paul ne peut plus que 
«vivre à Dieu» (Gal. 2, 19). 

Il connaîtra, certes, la mort de la chair, il devra 
«quitter cc corps» (2 Cor. 5,8), mais peu lui importe : 
dès maintenant, sa« vie présente dans la chair>> (Gal. 
2,21 ), il la vi t dans la foi au Fils de Dieu. C'est 
pourquoi il peut déclarer : «Ce n'est plus moi qui vit, 
c'est le Christ qui vit en moi» (Gal. 2,20). Même si la 
perspective de voir détruire son corps et son monde 
peut le faire «gémir» (2 Cor. 5,2). La mort et la vie, 
celles dont nous avons aujourd'hui l'expérience, ne 
valent pas qu'on sc laisse pour elles paralyser par l'an
goisse. Cc qui compte, c'est le Seigneur, et le Seigneur, 
c'est la vic. «Si nous vivons, nous vivons pour le Se.i
gneur, et si nous mourons, nous mourons pour le Sei
gneur» (Rom. 14,8). Et si nous mourons« pour aller 
demeurer auprès du Seigneur» (2 Cor. 5,8) et «être 
avec lui toujours» (l Thess. 4,17), c'est encore préfé
rable. Pour Paul la «rédemption» cc n'est pas seu
lement être libéré du péché, mais c'est être libéré de la 
mort : «Qui me délivrera de cc corps qui me voue à la 
mort 'l ... La loi de l'Esprit qui donne la vic dans le 
Christ Jésus t'a affranchi de la loi du péché et de la 
mort>> (Rom. 7,24; 8,2); cette vic, plus forte que la 
mort, est celle du Fils, puisque l'Esprit se joint à 
l'esprit du croyant pour attester qu'il est enfant de 
Dieu (Rom. 8,16). 
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dans Kittcl, TWNT, t. 2, 1935, p. 833-77.- J. Müller, Der 
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Z6è. Die Anschauwrg vnm « /.eben 11 im vierren Evange/ium 
umer nerücksichtigunf? der Johannesbriafe, Munich, 1952. -
R. Martin-Achard, Dela mort à la résurrection d'après l'A .'!~, 
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P. Hoffmann, Tc)( en in Christus, Münster, 1969. - R. 
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Jacques GuJtLET. 

VIE ACTIVE, VlE CON'fEMPLATIVE, VIE 
MIXTE. - Le mot «vie» n'est pas à prendre ici au 
sens de principe interne des phénomènes psychiques 
ou intellectuels ; dans les textes grecs, qui sont à 
l'origine du thème étudié, ce n'est pas le terme zôè qui 
est employé, mais bios qui désigne la manière de vivre 
ou le développement concret de la vie : il s'agit donc 
ici des <<genres de vie >). La langue latine cependant 
(comme les langues modernes qui en dérivent) n'a que 
Je mot vila pour rendre les deux termes grecs : le trai
tement du thème pourra par suite donner lieu à des 
confusions ou associations de ces deux sens. Par ail
leurs, le thème des genres de vic est à distinguer de 
celui des << voies» purgative, illuminative, unitive, 
qui marque plutôt le développement normal de la vie 
spirituelle en trois étapes ; les deux thèmes ne sont pas 
cependant totalement hétérogènes ; ils se recouvrent 
dans l'école évagrienne et certains auteurs emploient 
le mot « vic )) à la place de « voie » ; on sc reportera 
donc aussi à l'art. Voies. 

D'autre part, le thème des genres de vic, en leur oppo
sition ou leur complémentarité, est connexe à plusieurs 
autres : activités spéculative, morale et politique, disciplines 
libérales et action sociale, etc. Nous mentionnerons occa· 
sionnellemcnt ces connexions; le lecteur désireux de pour
suivre l'enquête t.rouvcra des indications sugsestives dans 
l'ouvrage collectif qui regroupe les communications d'un 
colloque tenu à Zurich en juin 1981 : Arbeit. Musse. Medi· 
talion. Vi ta activa - 1•ila contemplativa, 2e éd. revue, Zurich
Stuttgart, 1991 (avec bibliographie mise à jour, p. XVII
XXJI, complétée par celle qui est donnée dans les notes des 
communications). - Nous ne reprendrons pas ici le contenu 
des articles qui touchent déjà notre thème à travers les 
figures bibliques de Marthe et Marie (DS, t. 10, col. 664-73), 
Rachel et Lia (t. 12, col. 25-30), sinon pour en retenir cer· 
taines interprétations originales (Eckhart). 

Le but de cet article est surtout de fourn il"une vue 
d'ensemble de l'histoire du thème des genres de vie. 
Nous distinguerons cinq périodes : 1. Les philosophes 
grecs et /atirl's. - 2. Les Pères de l'Église. - 3. Les 
auteurs médiévaux. - 4. Les lYet 16e siècles.- 5. Du 
J7r siècle à 11os jours. 

1. Les philosophes grecs et latins. - L' histoire du 
thème commenc~ avec l'anecdote sur Pythagore, déjà 
étudiée dans l'art. Sagesse. Pytagore distinguait trois 
genres de vic (d'après les trois catégories de partici
pants aux Panégyries) : les athlètes, les marchands, les 
philosophes ; ceux-ci se livrent à l'occupation la plus 
haute: «la contemplation et la connaissance de la 
nature )) (cf. DS, t. 14, col. 97). 

1° PLATON utilise plusieurs schèmes pour désigner 
les genres de vie. Dans le Phédon (68bc) il distingue 
quatre catégories d'bommes : le phi/osoplws, le philo
sômatos (ami du corps), le plzi/ochrèmatos (ami des 
richesses), le philotimos (ami des honneurs). Dans les 
l. VJJ. JX de la République, il répartit les membres de la 
cité en trois classes : les gardiens, à qui appartient le 
gouvernement et qui doivent êtœ «philosophes)>, les 
guerriers, les artisans et esclaves. Le texte le plus sign i
ficatif pour notre propos est la finale de l'allégorie de 
la caverne (vu, 3-5, 51 7a-521 b): tout en reconnaissant 
la gêne du philosophe lorsqu'il descend de la contem
plation du Bien et des Idées à l'obscurité de la caverne 
ct à l'ignorance de ses prisonniers(« ils nous ressem
blent»), Platon déclare qu'il faut obliger les philo
sophes à gouverner (519c) ct à se charger «de la 
conduite et de la garde des autres>) (520bc). Le philo-
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sophe doit donc passer de la vie« contemplative» à la 
vie «active». 

Dans le Banquet, Diolime, «l'Étrangère de Man
tinée>>, oppose la fëcondité des corps à celle de 
l'esprit. Celle-ci appartient aux poètes, aux artisans et 
aux inventeurs (eurètikoi); mais, «plus haute encore 
et plus bèlle est la pensée (phronèsis) de ceux qui 
visent à l'ordonnance des cités et des maisons, celle 
dont le nom est assurément sagesse pràtique 
(sôphrosynè) et justice» (209a). Suit la dialectique 
célèbre de l'amour, qui conduit à la contemplation du 
Beau-en-soi, décrite dans le langage des mystères 
(209c-212a). Le discours de Diotime réussit à per-

. suader Socrate, qui ajoute pourtant : « Maintenant 
que j'ai été convaincu, j 'essaie pareillement de 
con vaincre les autres ... » (212b) : ici encore la contem
plation conduit à l'action, mais celle-ci serait sans 
valeur sans l'autre. Le philosophe platonicien ne s'en
ferme jamais égoïstement dans son savoir; il veut 
partager les valeurs de son expérience avec les autres 
et les rendre capables de cette participation. 

Une fois (Philèbe 61 ab), Platon parle d'une «vie mixte» 
(bios meiktos), c'est-à-dire d'une vie où plaisir et sagesse sont 
«mêlés», car il estime qu'une vie «sans mélange» 
(ameiktos), où il n'y aurait que plaisir ou que sagesse, n'est 
pas «le bien» qui convient i1 l'homme:. A nos yeux, ce 
passage ne com:erne qu'indirectement le thème des genres de 
vie. Le problème que traite explicitement J>taton est de 
savoir dans quelles propot1ions et selon quels choix les 
plaisirs entreront dans ce mélange que comporte toute vie 
humaine. Au terme de raisonnements compliqués, il décide 
finalement que le sage doit exclure les pl~isirs «grossiers el 
trompeurs» pour ne garder que u les plaisirs purs de l'âme 
seule» (66nc). Ce texte du Philèbe n'est donc pas à l'origine 
de la «vie mixte>> comme genre de vip: 

2° ARISTOTE présente lui aussi divers schèmes des 
genres de vie. Nous nous limitons à l'Éthique à Nico
maque (=EN), qui otTre le meilleur classement et sera 
seule connue au moyen âge. En 1, 4, Aristote distingue 
la vie de jouissance (apolaustikos), la vie politique 
(politikos) et la vie« contemplahve » (theôrètikos). La 
foule choisit la première, mais c'est une «vie bes
tiale» et donc indigne de l'homme; les gens cultivés 
et« pratiques» visent à l'honneur (timè), qui est la fin 
de la vie politique, mais c'est là un but intéressé et 
sujet à l'infortune. Aristote mentionne aussi la vie de 
l'homme d'affaires (chrèmatistès), mais pour dire que 
c'est «une vie de contrainte>> ; d'ailleurs la richesse 
est seulement une chose utile, « un moyen en vue 
d'autre chose>> (1095b 14-1096a 7). Seules sont donc 
valables la « vic pratique» et la « vic théorétique». 

Le primat de la vie théorétique sur la vie pratique 
est affirmé dans les derniers chapitres de l'EN (x, 
7-10). Puisque le bonheur- norme des genres de vie 
doit être une «activité conforme à la vertu >> , la vie 
théorétique est la meilleure parce qu'elle est 
«conforme à la plus haute vertu». Ce primat est 
appuyé par une série d'arguments (que reprendra 
saint Thomas): la vie théorétique relève de l'intellect, 
qui est en nous la partie la plus proche du divin; elle 
est la plus facile à exercer de manière continue ; la 
plus agréable et celle qui se suffit à elle-même 
(autarkeia); la plus désintéressée ; c'est en outre la vie 
de «loisir» (scholè: non pas l'oisiveté mais une 
activité exercée librement), enfin la plus divine, car 
elle nous élève au-dessus de l'humain (7, ll77a 
11 -1178a 9). 

En comparaison, la vic «active» ou pratique n'est 
heureuse qu'au second degré, car «ses activités sont 
purement humaines (anthrôpikai) » ; eUe met en 
œuvre la prudence et les autres vertus morales, mais 
celles-ci relèvent de <<l' homme composé» (syrzthètos, 
c'est-à-dire âme et corps) et comportent à ce titre la 
lutte contre les passions ; en outre, elle suppose la 
richesse et le concours des autres, ce dont les contem
platifs peuvent se passer plus facilement (8, ll78a 
9-1179a 32). Cependant la «vie selon la vertu» n'est 
pas « naturelle>> à tous les hommes ; pour la plupart 
d'entre eux, déjà pour les jeunes, une éducation est 
nécessaire, et même pour les adultes s'impose une 
contrainte par les lois : «les foules sont commandées 
plutôt par la nécessité que par le discours et par les 
châtiments que par le bien» (9, 1180a 4-5). Aussi le 
ch. 9 revient-il à la vie active, sous la forme de la vie 
du «politique>>. Le devoir du législateur est à la fois 
de «pousser les hommes à la vertu et de les exhorter 
au bien», de les y contraindre <<par des punitions et 
des châtiments» ( 1180a 6-1 0). Assez curieusement, 
l'EN s'achève en donnant les lignes générales du Poli
tique ; la dernière phrase : « commençons donc notre 
exposé» suggère que le cours sur la politique suivait 
immédiatement les exposés sur l'éthique (cf. R. 
Bodéus, Le philosophe et la cité, p. 225). 

Au premier t'egard, les vues d'Aristote sur la vie théoré· 
tique el la vie pratique paraissent hésitantes. Il est pourtant 
possible de les clarifier si l'on tient compte de la diversité des 
points de vue (nous ne pouvons entrer dans la question de la 
transmission des ouvrages ou de l'évolution de la pensée). 
En soi, la vie contemplative - dont l'extension est très large 
puisqu'elle enveloppe la recherche du savoir dans tous les 
domaines, la « philosophie première» en étant le sommet 
(cf. OS. art. Sagesse., t. 14. col. 98) - est bien la plus haute, et 
un homme vertueux ct intelligent peut choisir de s'y adonner 
exclusivement. Pourtant ce choix doit êtl'e exceptionnel : 
l'homme esl en effet << social par nature)) (physei po/itikos, 
EN 1, 5, l097b Il ; lX, 9, 1J69b 18, etc.); à ce titre, il a des 
devoirs envers ses semblables ct envers la cité, qui le 
poussent -à s'eng~gcr dans l'cnseil?ncmcnt de .1~ vie pru.lique 1, (ou morale) et meme dans l'exerc•ce de la polttJque. Artstole 
rejoint sur ce point la position de Platon. 

Mais ni l'un ni l'autre, à notre avis, n'envisagent une« vie 
mixte», qui serait un « mélange)> confus de la pratique cl de 
la théorétique: lorsque le contemplatif devient act.if, c'est 
pour communiquer les fruits de sn contemplation, et la 
contemplation est elle-même une lorme d'action puisqu'elle 
exige une recherche et une spéculation. 

3° PouR LES STofCIENS, nous ne disposons que de 
fragments dont les contenus ne sont pas toujours , 
faciles à concilier (cf. 1. von Arnim, Stoicorum 
Veterum Fragmenta= SVF, Berlin, 1901-1905), Le 
résumé doctrinal de Diogène Laerce (Vitae vu, 130 = 
SVF 111, 687) rapporte leur position fondamentale: 
«Les vies étant au nombre de trois : théorétîque, pra
tique et rationnelle (logikos), ils disent que la troi
sième est préférable: en effet le vivant raisonnable est 
fait par nature pour la contemplation et l'action. » 

La vie rationnelle, ou «logique», est la vie selon le 
logos, qui s'identifie à la« vie conforme à la nature», 
au point que le troisième genre englobe les deux pré
cédents. Le sage stoïcien, parmi les qualités qui le 
caractérisent (cf. art. Sagesse, t. 14, col. 98-99), 
possède une habileté spécifique pour les affaires de la 
cité (SVF Ill, 611) et l'économie domestique (111 , 623). 
On comprend mieux par là une systématisation difTé-
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rente, transmise par Stobée (Eclogae ethicae 11, 7 = 
SVF 111, 686) qui traite directement des ressources 
dont dispose le sage: «Trois vies sont préférables : la 
vic royale, la vie politique, la vie scientifique. De 
même, trois occupations (chrèmatismoi) sont préfé
rables : celle de la royauté, dans laquelle le sage gou
verne lui-même ou jouit des biens du gouvernement ; 
la seconde, celle du politique, car il agira dans la cité 
selon la raison la meilleure. en outre il se mariera et 
aura des enfants ... » L'enseignement de la sagesse 
(sophisteusein) relève de la troisième vic ; mais ici le 
texte n'est pas clair: on admet qu'un salaire peut être 
reçu des étudiants, mais certains pensent qu'une telle 
pratique est indigne de la rhilosophie. 

Plutarque (De stoiconun repugnantia 20, 1043bc- SVF 
111, 691 ), à partir d'un Perl bl6n de Chrysippe, précise le sens 
de lu « vie •·oyale » : «Le sage auccptera volontiers la royauté 
et tiJ·era d'elle ses ressources; si lui-même ne peut être roi, il 
collaborera avec Je roi et combattra avec lui, comme l'ont 
fait ldanthursos le Scythe et Lcukôn le Ponti que. » A 
l'époque impériale, nous avons les exemples de l'empereur 
Marc Aurèle et de Sénèque, ministre de Néron (voir leurs 
notices dans le OS). 

Les Stoïciens admettent donc une vie active consacrée à la 
cité ou à la famille, une vie prolèssionneHc, comme l'ensei
gnement; quanl à la vie contemplative, elle semble se 
confondre chez eux avec la sagesse (chez Marc Aurèle et 
Sénèque, c'est la relation avec« Dieu» el le monde) qui doit 
aussi régler les autres formes de vie. · 

4° CHEZ u;s LATINS un autre schéma des genres de 
vie est prédominant, cëlui de la distinction entre 
otium et actlo, ou encore otium et negotium (cf. art. 
Quies et otium, DS, t. 12, col. 2746-56; et les études 
de A.J . André). L'otium, activité libre, a une signifi
cation plus large que la scholè des grecs : gérance des 
cultures et propriétés, pratique des disciplines libé
rales, réflexion morale> ou philosophique. L'actio et le 
negotium (= nec-otium) désignent par contre l'enga
gement dans J'administration de la cité, tes profes
sions de juristes, avocats, ou encore le commerce et 
les atl'aircs ; cf. Cicéron, De~ oj)îciis 1, 6, 19 (aclio et 
studium) ; 20,69-2 1,7 1 (otium et /ibert as; otiwn et 
politique). Dans le De republica v1, 26.~9 (finale du 
fameux« songe de Scipion »), Scipion l'africain révèle 
à son petit-fils la valeur supérieure de la vie occupée 
au salut de la patrie, surtout si elle est accompagnée 
de contemplation ; elle fait accéder «au lieu céleste 
des âmes bienheureuses», tandis qu'en sont exclus 
«ceux qui sc sont adonnés aux plaisirs du corps». On 
retrouve ici équivalemment les trois genres d'Aristote 
(EN 1, 4): apolaustikos, praktikos, thetJrètikos. 

5° Ln PROilLÈME DE LA" v1e MIXTE».- Comme on l'a vu, 
le texte du Philèhe 6lab ne s'applique pas à cc genre 
de vic. Selon R. Joly, c'est avec les auteurs grecs 
tardifs qu'apparaît << le triomphe de la vie mixte» (Le 
Thème Philosophique des Cienres de vie, p. 176: titre 
du ch. x). Pourtant, la formule «vie mixte» n'ap
paraît pas littéralement dans les textes, mais sous 
diverses formes dont le sens est loin d'être clair. Le 
texte principal est tiré de l'Epitome d'Arius Didyme 
( 1 cr s. av. J.C.) et a été transmis par Stobée comme un 
résumé des vues péripatéticiennes, mais avec conta
mination d'éléments stoïciens (éd. et trad. parR. Joly, 
ibid., p. 148-57, avec une analyse que nous ne faisons 
pas entièrement nôtre). 

Le résumé distingue trois types ou formes (ideas) de 
vie: praktikon, theôrètikon, syntheton ex amphoîn 

(« composé des deux»). La vie théorétique est consi
dérée comme supérieure ; l'homme généreux (spou· 
daios) s'adonnera cependant aux activités politiques, 
et cela «par choix (proègoumenôs) et non selon les 
circonstances, car la vie pratique est la même chose 
que la vie politique». Mais une autre distinction suit 
aussitôt: «La vie ta meilleure est celle que l'on mène 
selon la vertu, dans les choses selon la nature ; la 
seconde correspond à un habitus (exis: disposition 
de l'âme) moyen : elle possède la plupart et les meil
leurs des biens selon la nature, car ceux-ci sont à 
rechercher, tandis que la malice est à éviter ... Il y a 
donc une vie moyenne, dans laquelle on obéit aux 
devoirs (ta kathèkonta, terme stoïcien). Les actions 
droites (ta katorthômata, autre terme stoïcien) 
appartiennent à la vie selon la vertu, les péchés 
(hamartèmata) à la vic selon la malice, les devoirs à 
la vic appelée moyenne» (trad. remaniée) . 

JI n'est pas sûr que les deux distinctions se recouvrent ; en 
tout cas, la «vic composée» semble être celle où on allie la 
théorétique et la pratique, et la «vic moyenne» celle qui 
convient à un homme encore incapable de la pleine venu . 

De la même époque dale la division de Varron, héritée 
d'Anliochus d'Ascalon,« maître de Cicéron et le sien», qui 
distingue trois genres : cc otlosum, actuosum ct quod ex 
ut roque compositum est» ; nous en parlerons à propos d'Au
gustin qui nous a transmis le texte. 

Un siècle plus tard, Sénèque (De tranquillitate 
ani mi 4,3-8 ; écrit en 53/54 a p. J .C.) affirme que 
l'homme vertueux peut toujours agir avec fruit, même 
si la for tu na des circonstances lui interdit les activités 
publiques au service de ta cité ; en effet sa véritable 
cité est lq monde, et non une res pub/ica localisée: 
« Nunquam inutilis est opera ciuis boni : audit us 
uisusque, uultu nutu obstinatione tacita ina.essuquc 
ipso prodest... Longe itaque optimum est miscere 
otium rebus, quotiens actuosa uita impedimentis for
tuitis aut ciuitatis conditione prohibebitur, nunquam 
enim usque eo interclusa sunt omnia, ut nulli actioni 
locus honestae sit. » Le sens de la formule « miscere 
otium rebus» devient plus clair dans ce contexte : il 
ne s'agit pas d'une vie où le temps de l'otium succède 
à celui de J'actio, mais d'une actio qui perdure dans 
l'otium et que La uirtus rend fructueuse. 

Le De ntio, écrit en 62 au moment où Sénèque est exclu de 
la vie politique, va dans le même sens (cf. OS, t. 14, col. 
573): «Tria su nt genera uitae, inter quae quod sit optimum 
quaeri solet : unum uoluptat/ uacat (il s'agit ici de la uo/upta.~ 
au sens d'Épicure, qui ne se réduit pas aux plaisirs cor
porels), altcrum contemp/ationi, tertium aclic>ni » (7, 1 ). Mais 
Sénèque allirme qu'aucun des trois genres n'est exclusif des 
dcull. autres; la contemplation appartient donc à chacun ; 
cependant, pour les Stoïciens. elle esl une escale (statio) et 
non le pon (7,4). 

Le ch. 8 montre qu'aucune cité existante, en raison des 
injustices qui s'y trouvent, ne mérite la coopérnlion du sage. 
Faute de trouver la cité idéale (quam nobls fln~:imus), il est 
nécessaire de choisir l'otir~m (8,3). Mais l'ouvrage s'inter
rompt brusquement, et. nous n'avMS plus les ultimes 
rénexions du philosophe. 

En définitive, malgré les formules, la «vila mi x ta)) ne 
forme pas chez les anciens un genre de vie spécifique. Leur 
intention est plutôt de montrer qu'action et contemplation 
ne vont pas l'une sans l'autre, mais s'interpénètrent mutuel
lement. Nous retrouverons ce problème chez les auteurs 
chrétiens. 
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2. Les Pères de l'Eglise. - Le thème des genres de 
vie est étranger aux textes du Nouveau Testament; il 
s'introduira cependant assez tôt dans la spéculation 
des Pères, qui interpréteront la vie chrétienne à partir 
des schèmes de la pensée antique (cf. les remarques 
d'A.M. Haas, dans Musse. Arbeit.. Meditation, p. 
109-14, en introduction à l'étude de la mystique 
dominicaine du 14• s.). 

Les récits évangéliques sur la vie et l'enseignement 
du Christ soulignent cependant les longs moments 
qu'il passe dans la prière: les quarante jours au 
désert, les «retraits» de la foule pour prier le matin 
(Marc 1,35-39; Luc 4,42), Je soir (Mt. 14,22-23), la 
nuit entière (Luc 6, 12). Les prédications et les 
miracles de Jésus n'empêchent pas une intimité cons
tante avec le Père, soulignée à diverses reprises dans 
l'évangile de Jean. En outre, le Christ appelle ses dis
ciples à le suivre dans le renoncement à eux-mêmes et 
l'acceptation de la croix (Ml. 16,21 -24 par.) ; il leur 
donne «son commandement», qui est de s'aimer les 
uns les autres à son exemple jusqu'à la mort (Jean 
13,34-35; 15,12-13) et les envoie« porter la Bonne 
Nouvelle à toutes les nations» (Marc 16, 15-18 ; Mt. 
28, 18-20). Paul, dans ses Épîtres, ne condamne pas le 
mariage mais place plus haut la chasteté (1 Cor. 7); il 
invite les chrétiens à s'offrir à Dieu «en hostie 
vivante et sainte» (Rom. 12,1) ; il distingue di verses 
fonctions et chari~mes dans «le Corps du Christ», 
c'est-à-dire dans l'Eglise (Rom. 12,4-7 ; 1 Cor. 12-13), 
tous fondés sur et ordonnés à la charité, « lien de la 
perfection» (Col. 3,14). · 

Tous ces textes, qui introduisent un nouveau mode 
de vie, vont jouer dans J'interprétation chrétienne des 
« genœs de vie>>. Deux questions surtout feront 
l'objet de multiples débats: comment évaluer chacun 
des genres en fonction de «la suite du Christ»? 
comment les situer dans le serv~e de l'Église? Malgré 
les divisions sur ces questions, une certitude fonda
mentale demeure chez tous : l'amour est premier dans 
toute vie chrétienne. 

L'introduction du thème antique chez les Pères dépend 
pour une bonne part de Philon d'Alexandrie (début 1er s.). 
En plus de son De vitu nmte.mplativa où il décrit la vie" des 
Thérapeutes (OS, L 15, col. 562-70), il reprend le thème :\ 
diverses reprises dans son œuvre (références données par A. 
Guillaumont, Philon et les origines du monachisme, dans 
Philon d'Al., Paris, 1967, p. 361 • 73). Le texte le plus explicite 
se trouve dans le~ Quae.stione.s in Genesim IV, 47, dont une 
traduction latine, en grande partie perdue, fut écrite vers 
380. 

Philon oppose la vie du sage (sophos), qui cherche là 
solitude ct le repos (scholl!) afin d'accéder' aux <<contempla
tions divines de l'hèsychia », à celle de l'insensé (phaulos), 
qui cherche << la ville, les foules ct l'imbroglio des affaires» 
(fragment conservé en grec, éd. Fr. Petit, Œuvres de Ph. 33, 
Paris, 1978, p. 1 56-57). Entre les deux. s~: situe «la vie pra
tique ou active», celle de l'homme qui n'est pas assez fort 
«pour quitter la ville et les activités politiques>>, rn ais pro
gresse cependant vers l'hè:,:vchia (cf. Guillaumont, p. 364; 
texte complet d'après la trad. latine de J'arménien, (Euvres 
de Ph. 34/2, p. 224-27). On reconnaît ici les trois genres 
d'Aristote, EN 1, 4. 

1 o LEs PÈREs oREes. - 1) Ci(! ment d'Alexandrie décrit 
un itinéraire spirituel où l'effort ascétique de la praxis 
doit conduire à la gn6sis, connaissance intime des 
mystères de Dieu. Mais le seul « pédagogue>> qui 
introduit à cet itinéraire est le Christ: «Aimons les 
enseignements du Seigneur en les traduisant par des 

actes ; le Logos, en devenant chair, a montré manifes
tement que la même vertu est à la fois praktikè et 
the6rètikè »(Pédagogue m, 9,4; SC 70, p. 126). Dans 
les Stromates, Clément décrit la « vie contemplative» 
comme le mode d'existence «OÙ l'on s'occupe de 
soi-tnême en rendant un culte à Dieu et où, par une 
purification sincère, on contemple saintement le Dieu 
saint>> (1v, 23, 1 52,3). Sur le concept de theôria chez 
Clément et son rapport avec la gnôsis, cf. art. Sagesse, 
t. l 4, col. 100-02. 

2) Origène semble être le premier à lier vie active et 
contemplative aux figures bibliques de Marthe et 
Marie, Rachel el Lia (voir ces art.). Mais il connaît 
aussi une division tripartite: moralis, naturalis ou 
physica, inspectiva (le grec portait assurément : èthikè, 
physikè, epoplikè), qu'il fait correspondre aux trois 
livres bibliques : Proverbes, Ecclésiaste, Cantique (ln 
Gant., prol., SC 375, 1991, p . 128). 

• 
3) Evagre reprend celte division; mais il c-onnaît aussi la 

division bipartite praktikè-gnôstikè; la gnostikè sc subdivise 
elle-même en physikè (connaissance spirituelle des natures, 
des «raisons des êtres») et theologikè (contemplation de la 
Trinité); cr. DS, 1. 2, col. 1776, 1827-72 ; pour plus de 
détails, voir les art. Évagre (t. 4, col. 1738), Théologie (t. 15, 
col. 469-70) et les introductions de A. ct Claire Guillaumont 
aux éd. et trad. du Traité pratique (SC 70-71) ct du Gnos
tique (SC 356, 1989). 

4) Grégoire de Nazianze t 390 décrit dans le poème De 
vita sua son hésitation entre les trois modes de vie. Attiré par 
l' imitation d'ÉI.ie ct de Jean-Baptiste, c'est-à-dire par la vie 
solitail'e, il en est retenu var« l'amour des Livres saints» et 
la lumière que donne l'Esprit Quand on .le~ lit. D'autre part, 
ceux qui pratiquent la vie active «sont utiles aux gens, mais 
inutiles à cux·mêmcs », tandis que les solitaires, « contem-

. plent Oieu avec tranquillité, mais, dans leur charité étroite, 
ne sont utiles qu'à eux-mêmes>). Finalement «j'adoptai une 
situation. intermédiaire (mesèn) entre celle des solitaires ct 
celle de ceux qui sont mêlés au monde, décidant de méditer ~> 
comme les premiers et de me rendre utile comme les 
seconds)) (v. 280-312; trad. P. Gallay, Poèmes et Lettres, 
Lyon-Paris, 1941 , p. 36-3 7). Grégoire appelle « vic 
moyenne)) celle qu'il chotsit, et non pas ((vic mixte», car 
pour lui aussi la contemplation doit féconder l'action. Dans 
ses œuvres, Grégoire insiste sur le lien nécessaire entre 
l'ascèsl: ct la contemplation (DS, t. 6, col. 949-52), car «la 
praxis garantit l'authenticité de la theôria » (col. 950). 

2° LES PtttEs LATINS. - 1) Augustin connaît d'abord 
deux schémas d'origine philosophique. Dans un . 
résumé d'histoire de la philosophie, bien informé 
pour l'époque, il déclare que l'étude de la sagesse 
s'exerce dans l'action et la contemplation. Socrate a 
excellé dans la vie active, Pythagore dans la contem
plative. Platon a uni les deux, rendant ainsi «par
tàite » la philosophie ; il la divise cependant en 
morale, naturelle et rationnelle, celle-ci apprenant à 
distinguer le vrai du faux et se rapprochant ainsi plus 
étroitement de la contemplation. Platon, de ce fait, a 
surpassé les autres philosophes, en décoùvrant en 
Dieu la ratio intellegendl et l'ordo vivendi (De civ. Dei 
vm, 4). Augustin tire ces renseignements d'un manuel 
de philosophie, probablement des Opiniones omnium 
philosophorum de Cornélius Celsus, qu'il mentionne 
plus tard au début du De haeresibus. 

Un autre schéma, qui traite des rapports entre la 
cité terrestre (ici en fait la «cité romaine») et la cité 
céleste est développé au l. x1x. Il suit le Liber de phi/o .. 
sophia de Varron, qui dépend lui-même d'Antiocbus 
d'Ascalon (platonicien teinté de stoïcisme du milieu 
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du 1er s. av. J.C.). On distingue ainsi trois modes de 
vie chez les philosophes: << Aut otiosam (diligunt) 
uitam, sicut hi qui tantunmodo studiis doctrinae 
uacarc uoluerunt atque ualuerunt; a ut negotiosam, 
sicut hi qui, cum philosopharentur, tamen adminis
tra tione reipublicae regendisquc rebus humanis occu
patissimi fucrunt; a ut ex wroque genere temperatam, 
sicut hi qui partim otio, partim nccessario negotio, 
alternantia uitae suae tem pora tribuerunt » (xtx, 1 ). 
De ces trois modes de vie, Varron assure avec 
Antiochus que les <<anciens de l'Académie» préfé
raient le troisième (x1x, 3). 

La discussion de Varron visait en l'ait à définir· quel est le 
bien suprême de l'homme; les trois genres de vie n'y étaient 
mentionnés qu'au terme d'une longtrc discussion dans 
laquelle l'auteur ne distinguait pas moins de 288 opinions 
possibles. Il concluait finalement que le bien de l'homnu: 
doit concerner l'homme tout entier, composé d'une âme et 
d'un corps. Augustin ne partage pa~ entièrement celle idée: 
pour les membres de la cité de 1 >ieu en effet. le hien suprême 
est la vic étemellc, le mal suprême la mort éternelle. Surtout, 
il reproche aux philosophes dt: prétendre acquérir par eux· 
mêmes les vertus morales et de chercher finalement une 
fausse béatitude (XIX, 4). Il est d'accord cependant sur un 
point: « Quod autem soâalem uitam uolunt esse sapicntis, 
nos multo amplius approbamus. >> Mais, dans une longue 
discussion qui occupe les chapitres suivants, il montre que la 
«cité terrestre>> est incapable d'assurer la paix véritable, cc 
qui n'empêche pas les membres de la« cité céleste>> de colla
borer à sa réulisation, sauf s'ils devl!ient renier les préceptes 
divins. • . 

• 

Le ch. 19 apporte le point de vue chrétien sur les 
genres de vic : «Ex tribus ucro illis uitae generibus, 
otioso, actuoso ct ex utroque composito, quamuis salua 
fide quisque possit in quolibet eorum uitam ducere et 
ad sempitcrna praemia peruenire, intercst tamen quid 
am ore t.encat ueritati~. q\1 id officio caritatis impen
dnt. Nec sic quisque debet esse otiosus ut in eodem 
otio utilitatem non cogitet proximi, nec sic actuosus 
ut contemplationem non requirat Dei.>> 

Augustin, qui a montré plus haut que l'autorité 
dans toute société doit être un service, applique ici la 
conclusion à l'évêque : <~ .1 ntellcgat non se esse epis
co pus qui praccsse di lexcrit, non prodesse ... Quam
obrem otium sanctum quaerit caritas ueritatis, 
negotium iustum suscipit necessitas cariwtis ». 

On remarquera que le troisième genre n'est pas 
désigné comme une «vie mixte)) (l'expression ne se 
trouve pas chez Augustin), mais comme une« compo
sition » des deux genres précédents. Déjà, dans la des
cription de la vie active au service de la cité, Augustin 
avait soin de préciser que ceux qui s'y adonnent ne 
cessent pas de philosopher (qui cum philosopharentur). 
On peut en intërer que, même dans le troisième genre, 
la vie contemplative garde sa priorité. Ccci ,est encore 
plus vrai si on applique les genres à l'Eglise : les 
« oflïces » ecclésiastiques sont une responsabilité 
assumée dans l'amour pour «les· nécessités)) des 
fidèles, et la tâche propre des théologiens ou des exé
gètes est commandée par «l'amour de la vérité». 
C'est pourquoi, dans les deux cas, une certaine forme 
de contemplation a toujours Je primat, parce qu'elle 
est la voie la plus sûre pour garder l'amour de Dieu ct 
celui des hommes. D'ailleurs, la diversité des genres 
de vie est surmontée dans l'unité de l'Église comme 
Corps du Christ, dont les membres sont animés par 
les dons di vers de l'Esprit : 

« Unum corpus sub uno capite sumus. ut el vos in nobis 
negotiosi et nos in vobis otiosi $imus (suit la cit. de 1 Cor. 
12,26) ... Nec vcslrum otium necessitai ibus Ecclesiae prnc· 
ponatis, cui partul'ienti si nulli boni ministrare vellcnt, 
quomodo nascuremini non invenietis » (Ep. 48, 1-2, A 
Eudoxius, abbé des moines de l'île Capraria; vers 398). 

Les moines ne doivent donc pas sc soustraire aux 
charges ecclésiastiques. De leur côté, les évêques ne 
doivent pas craindre de «se salir les pieds)> dans leur 
ministère (ln Joh. 57,3-4, à propos du lavement des 
pieds) ; Augustin applique ici deux formules du Can
tique des cantiques (5,2-3) : il faut dire «je dors mais 
mon cœur veille»; il faut aussi «ouvrir à l'époux>>: 
« pulsat ergo ut excutint quietem sanctis otiosis et 
clamat 'apcri mibi ' , praedica me ... Quomodo cnim 
audicnt sine praedicantc ? ». 

Dans les écrits homilétiques, exégétiques ct théologiques 
où il étudie les genres de vic A travers les ligures de Martbe et 
Marie, Rachel et Lia (cf. ces art.), Pierre et Jean (De 
c:onsensu evang. 1, 4, 7-5,1\ ; ln Joh. evang. 1 24), Augustin 
tient les mêmes positions. La distinction entre vic active et 
vie contemplative n'implique aucune antinomie. L'une ct 
l'autre ont leur place nécessaire dans la vie de l'Église. Si la 
vic contemplative est «meilleure)), c'est parce qu'elle 
évoque et anticipe pour une part la vie éternelle. Augustin 
tend finalement à réserver la contemplation à la vic céleste, 
parce que e'est là seu.lement qu'elle se réalisera pleinement 
(cf. Contra Faustum XXII, 52-58 ; De Trin. l, 10,20; ln Joh. 
evang. 124,5 ; Serm. 169, 14, 17 ; 103; 104, 7, etc.). Sa 
réflexion sur les genres de vie prend donc une signification à 
la fois ecclésiale et eschatologique, comme l'a noté A.-M. La 
Bonnardière (cf. bibliogr.). Il faut ajouter que la vie active, 
en particulier celle des responsables dans l'Église, prend 
toute sa valeur dans la sequela Christi par amour. Le texte le 
plus significatif A cet égard se trouve dans le serm. 78 sur la 
Transfiguration : Pierre est invité à descendre de la mon· 
lagne, pour prêcher la parole ct sou!Tr·ir avec le Christ en par· 
tageant son amour pour les hommes ; « Descendis, Pierre, 
descends ... Car la Vie est descendue pour être mise à mort ; 
le Pain est descendu pour souffrir la faim; le Chemin est 
descendu pour ~lre làtigué de la marche ; la Fontaine est des
cendue pour avoir soif... Reste ferme dans la charité; prêche 
la vérité ; alors tu parviendras à l'éternité ... >> (texte cité plus 
au long dans l'art. Transfiguration, DS, t. 15, col. 1157). 

L'enseignement d'Augustin sur les genres de vie sera 
souvent repris dl!nS la suite. Il est en cn'et le plus équlllbn! 
mais aussi le plus profond, parce qu'il est fondé sur Il 
priorité absolue de la charité et sur l'espérance de la vie 6ter· 
nelle. 

2) La pensée de Cassien est parfois difficile à fixer. 
Les Conférences en patticulier (éd. crit. M. Pet· 
schenig, CSEL 13, 1886 ; texte repris avec trad. franç. 
par É. Pichery, SC 42,54,64) ne témoignent pas d'UDO 
logique rigoureuse; plus encore, Cassien ne~~ 
expliciter en profondeur ses enseignements: tl 
très vite à des citations de l'Ecriture ou 
exemples de détail. Cela ne veut point dire que 
doctrine manque de richesse; elle est au contrairel 
fois exigeante ct mesurée. Nous nous arrêterons l 
Conférence xrv de l'abbé Nestoros, où notre sujet 
plus directement traité: iJ s'agit en effet de la 
actualis ou praktikè, puis de la scientia spirltalis 
theôrètlkè. 

Ce vocabulaire trahit l'innuence d'Évagre, dont OQ 

que Cassien a été fortement marqué ; scient/a est le 
utilisé dans l'exposé, mais le titre du ch. 4 (les titres 
transmis par \es mss ct semblent remonter à 
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même) parle de actualis !lita, cc qui évtlque les «genres de 
vic>>. Quant au terme actualis, il 11eut être préféré à actiua 
parce qu'il rend mieux le grec pralaikë («exercice>> plutôt. 
qu'« action ))) ct aussi parce qu'il distingue la vie présente de 
la vie./ÎIIure où il n'y aura plus de place que pour la contem
plation (cf. Conf X, 7), 

Cassien souligne d'abord que l'on ne saurait 
accéder à la theôrètikè sans avoir acquis pleinement la 
praktikè. Celle-ci peut aller sans l'autre, mais nonl'in
versc (x1v, 2). La praktikè comporte à la fois J'élimi
nation des vices et l'acquisition des vertus (3). Mais 
en outre la praktikè sc divise selon « multas profes
siones studiaquc ». Les uns en effet, comme Élie, 
Élisée ct Antoine, recherchent par-dessus tout «les 
secrets du désert et la pureté du cœur >>. D'autres 
visent le souci ct la direction des frères dans un coe
nohium, comme l'abbé Jean de Thmuis. D'autres 
encore s'appliquent «au service de charité » dans les 
hôpitaux ou autres maisons d'accuei l «pour les mal
heureux et les opprimés», comme Macaire le citadin, 
fondateur d'un hospice à Alexandrie (4). Cassien 
recommande ensuite de se maintenir fermement dans 
le choix que l'on a fait et «dans la grâce qu'on a 
reçue» (cf. Rom. 12,4-5); il assure que tous peuvent 
ainsi «devenir parfaits» (5-6). · 

La «perfection » se fonde en effet sur la charité, 
dont Paul est le modèle quand il ~ouhaite devenir 
«anathème du Christ pour ses frères» juifs (cf. Con/ 
xxu1, 5, citant Rom. 9,3-4). Les anachorètes n'ont 
donc pa::; le monopole de la sainteté. 

La scientia spiritalis ou theôrèti'kè comporte à la 
fois, dit Cassien, «l'interprétation historique et J'in
telligence spirituelle» de l'Écriture. Cette division se 
fonde sur la distinction déjà traditionnelle des quatre 
sens de l'Écriture ; « l'intclligcncc spi rituelle» en effet 
enveloppe l'allégorie, la tropologie et l'anagogè, que 
Cassien relie respectivement attx charismes de rél'é· 
lat ion, science et prophétie, énumérés en 1 Cor. 14,16 
(8). S'appuyant sur divers textes bibliques, il recom
mande la mémorisation de l'Écriture pour faciliter sa 
méditation continue ; il insiste ensuite sur l'humil.ité, 
la pureté.dc cœu~, etc., sans lesquelles la scientia seiri
talis est maccess1ble (10-14) ; de toute façon, elle ne 
peut être connue que par l'expérience qu'en donne 
l'Esprit Saint ( 16, citant 2 Cor. 6,5-6). Et c'est seu
lement quand on la possède pleinement que l'on est 
en droit de l'enseigner, normalement à un âge déjà 
avancé et à condition d'éviter la vainc gloire ( 17). 

Cassien réserve-t-il la sdentia S(Jirltalis aux seuls anacho
rètes ? Nous n'entrerons pas ici dans le déhat qui a ~lpposé 
M. Olphr.:-Galliard ct A. Ménager. Trois remarques suffiront. 
D'abord, les an11chorètcs que présente Cassien dans les 
Conférences ne sont fl3S, duns l'ensemble, des solitaires 
«absolus» : ils se réunissent ù intervalks plus ou moins 
réguliers pour des « collationes >> et prob<iblement pour les 
synaxcs dominicales. Ensuite, Cassien maintient la néce~sit.é 
de ln lutte contre les vices à toutes les étapes de la vie spiri
tuelle (donc ln praktikè n'est p11s dépassée lorsqu'on :recède à 
la the6ri!tikè, car nul homme n'esl «impeccable»; cf. Conf. 
xxm. 5). Enfin il admet des antiCif)ation~ dans l'itinéraire 
spirituel :ainsi, dès l'entrée dans ln vie cénobitique, le moine 
peut connaître des illuminations spirituelle.<; qui annoncent 
déjà la sdentia spiritalis. par exemple dans la prière silen
cieuse qui coupe la psalmodie (cf. Institutions li, Il ; V, 35, 
etc.). 

Ccci reconnu, <.'assieu estime que les moines qui ont fait 
des «secrets du désert et de la pureté de cœur>~ (Conf XIV, 
4) le skopos (but, projet exclusil) de leur vie parviennent. 

seuls aux «sommets de la charité» (fastigia caritatis) dans 
J'exercice habituel de la scientiu spiritalis. Libérés des soucis 
multiples de Marthe pout s'unilïer dans la« bonne part» de 
Marie, dégagés même des «œuvres de charité ct de miséri
corde>~ Qui n'ont de place qu'en cette vie, ils anticipent déjà 
le te/os (la lin) ultime de la vie chrétienne, le Royaume des 
cieux (sur ce point Cassien rejoint Augustin): 

•• Au siècle futur ... tous, de la mulliplicité de la vie 
active, passeront à la charité de Dieu et à la eonlemplation 
des choses divines, dans une éternelle pureté de cœur. C'est 
à quui, ceux qui ont le souci de la science et de la purilï
cation du cœur sc sont appliqués de toutes leurs forces dès 
le siècle présent. Ceux-là, tandis qu'ils demeurent encore 
dans la chair de corruption, se sont consacrés à l'office dans 
lequel ils resteront après avoir déposé la corruption ; ils 
touchent à la promesse du Seigneur notre sauveur qui a dit : 
' bien heureux les cœurs purs, car ils verront Dieu ' » (Conf. 
1, Du Jmt i!t de la jin du moine, ch. 10; trad. Pichery 
reman1ée). 

Sur Julian Pomère, voir sa notice, OS, l. 8, col. 1594-
1600. 

3) Grégoire le Grand t 604, romain de rang séna
torial, préfet de la Ville, puis moine sur le mont 
Caelius, apocrisiaire à Constantinople, enfin pape de 
590 à 604, valorise dans son œuvre tous les modes de 
la vic chrétienne et estime qu'ils peuvent tous 
conduire à la sainteté. 11 trai te à maintes reprises de la 
vie active ct de la vie contemplative; les références 
ont déjà été données en DS, t. 6, col. 686-88 ; nous 
reprenons les principales dans l'ordre chronologique: 
Moralia v1, 37,56-57 ; x, 8, 13 ; xxu, 6,11 ; xxvm, 13,33 
(éd. M. Adriaen, CCL 143-143B) ; Hom. in Jlieze
c:hie/em 1, 3,9-13; 5,12; 11, 2,7-11 (éd. Adriaen, CCL 

. 142 ; éd. reprise avec trad. franç. de Ch. Morel, SC 
327 et 360); Reg. Pastoralis 1, 4,9 ; 2,7; dans In Can
ticum 9 (SC 314, p. 82-85), Grégoire ne fait que 
répéter. le prologue du Commentaire d'Origène 
traduit par Rufin (cf. supra). Les écrits de Grégoire " 
seront très exploités au Moyen Âge (c'est sur son 
autorité que s'appuiera surtout Thomas d'Aquin en 
traitant des deux vies ef. infra). Son intérêt se potte 
principalement sur la liaison des deux genres de vie 
dans les activités des hommes d'Église, rectores ou 
praedicatores. Nous étudierons surtout les homélies 
sur Ézéchiel, en cherchant si Grégoire est vraiment 
partisan de <<la perfection suprême de la vic mixte» 
(selon les termes de R. Gillet, OS, t. 6, col. 686 ; notre 
interprétation sera plus nuancée). 

«Les saints prédicateurs ont deux vies, l'active et la 
contemplative; mais l'active précède dans le temps la 
contemplative, parce que c'est â partir de l'œuvre bonne que 
l'on lend vers la contemplation. La contemplative. par 
contre, surpasse en mérite la vic active parce que celle-ci 
peine (laborat) en se dépensant à l'œuvre présente, tandis 
que celle-là, par une véritable gustation intime, savoure déjà 
le repos à veni r. Cela étant, la main ne désigne-t-elle pas la 
vic act ive, ct l'aile la contemplation '/ ' Une mu in d'homme 
sous leurs ai les': c'est le dynamisme de l'œuvre au-dessous 
du vol de la contemplation» (ln Hiez. 1, 3, 9; cf. Ézéch. 1 ,8). 
Marthe exerce la prem ièrc. Marie la seconde. « L'une et 
l'autre vie sont un don de la grâce; cependant, tandis que 
nous vivons parmi des proches (inter proximos), l'une est 
pour nous une obligation, l'autre un libre choix (unu ... in 
necessllale, altera inlibertate) ... On peut entrer dans la patrie 
céleste sans la vic contemplative, si l'on ne néglige pas de 
faire le bien dont on est capable; sans la vic active on ne 
peut y entrer, puisqu'on néglige de faire cc bien ... Celle-ci est 
servitude, celle-là liberté~> (JO; SC 327, p. 129-31; nous 
modifions parfois légèrement la traduction). 
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Grégoire s'inspire ici des lois mosaïques sur l'es
clave hébreu qui doit être affranchi au bout de six ans, 
à moins que, par amour de son maître, il ne renonce à 
sa liberté et se laisse attacher symboliquement au 
vantail de la porte (Ex. 21, t -11) : «(Dans ce cas), il 
sera csdave en ce siècle présent, afin d'être libre après 
ce siècle. Est esclave en effet celui qui a pris le parti de 
servir les hommes par la vie active, afin de parvenir 
après ce siècle à la liberté vraie, celle dont saint Paul 
dit : ' la création elle-même sera libérée de la ser
vitude de la cormption, pour la liberté glorieuse des 
fils de Dieu' (Rom. 8,21) ... En attendant, la vie active 
n'est pas seule dans la servitude; la contemplation 
elle aussi, qui nous ravit au-dessus de nous-mêmes, ne 
parvient pas encore parfaitement à la liberté de 
l'esprit: elle en est l'imitation, car ce repos intime 
n'est encore perçu qu'en énigme» (13, p. 136-39). 

L'homélie 1, 5-12 commen'te Ézéch. 1,14 («ani
malia ibant et revertebantur ») en l'appliquant au 
«retour» de la contemplation à l'action. Grégoire 
expose le fruit spécifique de ce retour : «Il est dit des 
parfaits qui reviennent de leur contemplation : ' lis 
épancheront le sou venir de la sua vi té ' (Ps. 144, 7). Ils 
peuvent, si peu que ce soit, comme dans un éclair, 
atteindre par un avant-goût à cette suavité intime ; 
alors, ne cessant d'y revenir et d'en parler, ils en épan
chent le souvenir» (SC 327, p. 187). C'est sur ce texte 
que s'appuiera saint Thomas pour établir la supé
riorité des religieux qui veulent «contempla ta aliis 
tradere » (Son1. théo/. 2" 2".", q. 188, a.6). 

Plus loin, s'appuyant sur Ézéch. 40,5, Grégoire décrit les 
deux vies; «La vie active, c'est donner du pain à l'aOàmé, 
instmirc J'ignor.mt par la parole de sagesse, remettre l'égaré 
sur la bonne voie, mmener au chemin de l'humilité le pro· 
chain qui s'enorgueillit, prendre soin d'un malade, dispenser 
à chacun ce qui lui est utKe et pourvoir à la subsistance de 
ceux dont on a la charge. La vic contemplative, c'est garder 
de toute son âme, sans doute, l'amour de Dieu et du pro
chain (il faut lire ici« Dei et proximi >>,d'après Bède qui cite 
ce passage dans son ln L11cam; cr. CCL 120, p. 225), mais se 
reposer de t'activité extérieure, s'attacher au seul désir du 
Créateur, si bien que cesse toute envie d'agir, et que ... le 
cœur s'enflamme pour désirer voir la Face dd' celui qui l'a 
fait ; alors ... on aspire ... à sc joindre aux chœurs chantants 
des anges. à sc mêler aul\ citoyens du ciel, à jouir en présence 
de Dieu de l'incorruption éternelle>> (Il, 2,8 ; SC 360, p. 
1 06-07). Après a voit' évoqué Marthe ct Marie, puis Lia ct 
Rachel (9-10), Grégoire déclare à nouveau que les deux vies 
s'appellent réciproquement; « L:ordre normal est de tendre 
de la vic uct.ivc à la contemplative, mais ... souvent l'âme 
trouve grand profit à se reporter de la contemplative à 
l'active: ainsi, l'espdt étant enflammé par la contemplative, 
elle accomplit plus parfaitement l'active» (Il, p. 113). 

Les autres textes ne feraient que confirmer ceux que 
nous avons cités. Mentionnons pourtant un passage 
des Mm·a!ia où le Christ est donné lui-même comme 
exemple de la conjonction des deux vies : «Ab activa 
enim vita longe contemplativa distat, ·sed incarnatus 
Redemptor noster veniens, dum utramque exhibuit, 
in se utramque servavit. Nam cum in urbe miracula 
faceret, in monte vero orando continue pernoctaret, 
exemplum suis fidelibus praebuit, ut nec contempla
tionis studio proximorum curam neglegant, nec 
rursum cura proximorum immoderatius obligati 
contcmplationis studia derelinquant, sed sic in 
utrisque mentem partiendo conjungant, quatenus nec 
amorem Dei praepediat amor proximi, nec amorem 

proximi... abjiciat amor Dei » (xxv111, 13,33, CCL 
1438, p. 1420; cf. v1, 37,57, CCL 143, p. 325-26). 

On peut dès lors rassembler ainsi l'enseignement de Gré
goire : a) les deux vies ont également leur place dans l'Église 
et dans l'existence chrétienne; b) la vie active vise l'amour 
du prochain, la vie contemplative recherche plus fortement 
l'amour et la présence de Dieu ; c'est pour cette raison 
qu'elle est «meilleure en soi», mais sans éliminer la 
nécessité de l'autre ; c) toutes les deux sont l'effet de la grâce 
divine; d) de toutes les deux, le Christ a donné l'ellemple; e) 
il y a entre elles une interaction mutuelle, si bien que l'une 
conduit à l'autre ct réciproquement : 1) l'une et l'autre restent 
imparfaites en cette vie, car la contemplation elle
même n'atteindra sa perfection que dans la vic céleste. 

Mais faut-il en conclure que Grégoire donne la supériorité 
à la «vie mixte»? Disons d'abord que J'expression vila 
mixta est absente de son œuvre (nous l'avons vérifié dans le 
Thesaurus S. Gregorii, Turnhout, 1986). On pourrait 
invoquer en ce sens le dernier texte cité des Moralia: la 
« distance)) entre les deux vies, ct surtout lu phrase << in 
utrisque mentem partiendo conjungant ». Mais il nous 
semble que l'intention principale de Grégoire est justement 
cette «conjonction» des deux vies, leur interaction. Certes, 
on ne peut exercer en même temps l'action ct la contem
plation ; mais ces intervalles temporels ont moins d'impor
tance que l'intention de la mens, animée pur l'amour de 
Dieu et celui du prochain, qui dans la perspective chrétienne 
se fondent en un seul amour. Pour Grégoire, croyons·nous, 
comme pour Augustin, le dynamisme de la contemplation 
est aussi celui de l'action, en sorte que l'existence des rec
tores, et à la limite celle de tous les chrétiens dignes de ce 
nom, soit unifiée dans l'accomplissement de la volonté du 
Père, comme l'était déjà l'existence du Christ. 

3. Les auteurs médiévaux.- 1° Du 7• AU 1 o• SIÈCLE. -

Isidore de Séville t 636 traite du thème des deux vies 
spécialement dans les Dij)èrentiae u, 34 et les Sen
·tentiae m, 15. 11 dépend étroitement de Grésoire le 
Grand (qui avait dédié les Moralia à son frère 
Léandre). Nous retenons seulement la conclusion du 
premier texte, où il montre le lien des deux vies : 
« ldcirco serlf'Us Dei (formule plus large que 
monachus) juxta imitationem Christi, nec actualem 
vitam a.mittit et contemplativam vitam agit ... Sicut 
enim per contemplationem amandus est Deus, ita per 
actualem vitam dHigendus est proximus. Ac per hoc 
sic non possumus sine utraque esse vita, sicut et sine 
utraque in dilectione nunquam possumus )> (u, 
34,155; PL 83, 91c). 

Parmi les sptala d'Isidore se trouve un opuscule intitulé 
Sententiae differentiarum de activa vi ta atque contemplativa 
(PL 83, 1243·48), que l'éditeur F. Arevalo dit avoir trouvé 
dans un ms du Vatican (9" s.?) immédiatement avant le De 
vita cofllemplativa de Julien Pomère, et sous le nom 
d'Isidore (cf. Tsidoriana 85,8, PL 82, 627b). Cet écrit n'est 
mentionné ni dans CPL ni dans l'Index Script. Med. Aevi 
J:llspanontm de Diaz y Diaz, et nous ne connaissons aucune 
étude à son sujet. Il mérite cependant l'attention. On aurait 
tort d'y voir une sorte de florilège ; dans un style personnel, 
l'auteur reprend les vues d'Augustin, de Cassien, de Grégoire 
et même d'Isidore et y ajoute des citations évangéliques et 
pauliniennes: il all1rme nettement la complémentarité des 
deux vies. Les sources utilisées montrent que ce bref écrit 
n'est guère postérieur à l'époque d'Isidore. 

Le § 1 donne le ton de l'ensemble; « Duae;: sunt vitae per 
quas omncs clceti ad bcatitudinem perveniunt, activa vide· 
licct et co.ntemplativa. Activa namque pertinet ad dilcc· 
tionem proximi, contemplativa vero ad dilectionem Dei. 
Utraque enim ita sibi connexa est, ut una sine alia sufficere 
nequaquam valent. Quia nec dilectio proximi absque dilec-
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tionc Dei quidquam prodcst, ncque dilectio De\ sine dilec
tione proximi pcrfectum ellïccre valet. » En conclusion, 
l'auteur allïrmc que la vie active, dans la fidélité aux com
mandements de Dieu, suffit à conduire au salut ; il estime en 
outre que l'on peut accéder à la sainteté dans les divers états 
de vic (§ 20). 

Dans la suite, plusieurs auteurs (Del'ensor de Ligugé, 
Bède, Ambroise Autper1, Smarugde de Saint-Mihiel, Ruban 
Maur, Pascbasc Radbert, etc.) parlent des deux vies surtout 
pour exalter la contemplation (cf. DS, t. 2, col. 1935-43 : art. 

. italie, t. 7, col. 2167-77). ou encore à propos des figures de 
Marthe et de Marie, Rachel et Lia ; ils n'ajoutent. pas d'élé
ments nouveaux à la tradition antérieure. 

2° Les Il C.J2C SJtCLES. - Au Ile siècle se produit, lié 
aux circonstances historiques et sociologiques de 
l'époque, ce qu'on a appelé« la crise du cénobitisme» 
(cf. J. Leclercq, La spiritualité médiévale, 1re partie, 
Paris, 1961, p. 161-65 ; trad. ital. La spiritualità del 
medioevo, Bologne, 1986, p. 203-45, mise à jour, avec 
une riche bibliographie, p. 203-06). L'enrichissement 
progressif des monastères, en particulier de Cluny et 
de ses dépendances, avec la substitution du travail des 

· laïcs à celui des moines, avait entraîné un certain relâ
chement de la vie cénobitique et aussi l'allongement 
des heures liturgiques, aux dépens de l'ascèse et de la 
prière personnelle. 

La première réaction contre cette crise est marquée 
par la naissance des mouvements érémitiques, sous 
l'influence de Romuald t 1027 et de Pierre Damien t 
1072 en Italie (cf. DS, t. 7, col. 2175-77) ; des courants 
semblables se discernent en Frânce, comme en 
témoigne la polémique entre Yves de Chartres et le 
moine Rainaud, qui voulail sc faire ermite (cf. art. 
Érémitisme, DS, t. 4, col. 961-62 ; cette partie de l'art. 
est due à P. Doyère et non à Cl. Lialine, comme nous 
l'avons dit par erreur en DS, t. 13, col. 50). L'érémi
tisme existait d'ailleurs bien ava&t ; déjà au 9" siècle, 
Grimlaic avait écrit une Regula so/itariorum (PL 103, 
575-664; cf. DS, t. 4, col. 959-60). En plus de ces soli
taires, que l'on pourrait dire indépendants, des 
moines éprouvés pouvaient aussi, tout en restant liés 
au monastère et à son abbé, être admis à pratiquer la 
vie érémitique dans des cellules isolées ; le dernft:r 
chapitre de la Règle de S. Benoît (73) autorisait ce 
genre de vie. D'ailleurs les ermites pratiquaient assez 
généralement l'apostolat de l'accueil : leur renommée 
attirait souvent des visiteurs qui venaient demander 
des conseils ou confesser des fautes graves. A la fin du 
siècle, saint Bruno et ses chartreux s'orientèrent 
cependant vers une solitude plus complète dans des 
régions montagneuses ou désertes (cf. DS, t. 2, col. 
705-20). Il y eut des abus et des excentricités parmi les 
ermites, mais la grande majorité d 'entre eux 
répondait à un attrait contemplatif ou pénitentiel. 

La seconde réaction fut l'essor du mouvement 
canonial. Ce mouvement non plus n'était pas 
nouveau. En fait, dès le 4e siècle, les termes 
((moines» ct (<monachisme» recouvraient deux réa
lités bien différentes dans leur orientation. A côté des 
«moines» vivant dans les déserts d'Égypte, de Syrie 
et d'ailleurs, en coenobium ou comme anachorètes, 
existaient des communautés de clercs vivant autour 
de leur évêque. L'exemple le plus ancien est celui de 
l'église de Verceil autour de l'évêque :Eusèbe, mais le 
modèle le plus suivi en Occident sera celui du 
« monasterium episcopale» établi par Augustin à 
Hippone et dont la norme était la «vie commune>> 

des premiers chrétiens décrite en Actes 4,32-35 (cf. 
Augustin, Sermons 355-356). 

Au cours du Il e siècle, les clercs de diverses cathédrales ct 
collégiales contestèrent les règlements du concile d'Aix-la· 
Chapelle sous Louis le Pieux (816117), qui laissait aux clercs 
la dispnsition de leurs biens personnels, ct voulurent revenir 
au régime de pauvreté d'une entière vic commune. Ils s'en
gageaient ainsi à vivre « secundum n:gulam sancti 
Augustini » (il ne s'agit pas de la Règle proprement dite, 
mais de la norme définie dans les deux sermons précités), ou 
encore « secundum Patrum decreta, id est Augustini, Hic· 
ronymi ct caeterorum ».Dès 1059, au synode de Rome sous 
Nicolas Il, le sous-diacre Hildebrand (le futur Grégoire VII) 
fit approuver un canon exhortant les « clercs religieux» à 
revenir «ad apostollcam, sccundum communionem, vitam >> 
(Mansi XIX, 873c: texte corrigé d'après M.H. Vicaire, 
!: imitation des ap/Jtres, p. 54, n. 2, s'appuyant sur une étude 
antérieure de O. Hannemann). A partir de 1089, diverses 
bulles d'Urbain JI vinrent confirmer cette orientation (textes 
rassemblés par Ch. Dereinc, Vie commune, règle. de S. 
Augustin et chanoines réguliers, RHE, t. 41 , 1946, p. 365-
406). Ainsi, au dyptique vila activa-vira contemplativa vient 
s'ajouter un troisième terme : vila aposta/ica. 

Une étude complète serait à faire sur l'histoire de cette 
formule (voir déjà H . Holstein, L 'évolwlon du mot 'aposto· 
lieus ', dans L'Apostolat, coll. Problèmes de la vie religieuse 
d'aujourd'hui Il, Paris, 1950, p. 49-61). Elle apparaît 
d'abord dans l'Ordo monasterii, rédigé probablement par 
Alypius, évêque de Thagaste vers 395 (cf. L. Verheijen, La 
Règle de S. Augustin, Paris, 1967, t. 1, p. 150 ; t. 2, p. 
125-74 ; L. Verheijen, t. 1, p. 146-47, note sa présence dans 
la Regula Tarnantensis. le De Jnstitutione vlrginum de 
Léandrc. la Regula ad Monachos d'Isidore de Séville). 
Augustin l'emploie dans le Contra l'à ustum XXII, 55 (écrit 
vers 400), mais le contexte fait s~:ulemcnt allusion à l'an
nonce du Christ, stms évoquer la «vie commune>>. L'idée 
cèpendant est sous-entendue dans son Commentaire du l's. 
132 (vers 407) oÎl le but qu'il propose à ses «moines>> est 
l'unité des cœurs et des âmes avec une entière communauté 
des biens, "selon Actes 4,32 : « Multitudinis credentium erat l• 

cor unum et anima una, nec quisquam ... aliquid suum esse 
dicebat, sed erant omnia communia. » C'est surtout au 12° 
siècle que les controverses entre moines et chanoines (cf. 
infra) amèneront à introdtHre dans la vita aposta/ica le 
service des âmes (cura animarum), l'enseignement doctrinal 
et la prédication. 

Le Il • siècle est le temps d'un du.r combat entre 
moines et chanoines qui se disputent la possession des 
monastères (certains sont enlevés aux moines pour 
être donnés aux chanoines, ou réciproquement, plus 
d'une fois par la force). Le débat s'engage aussi sur la 
va.leur des deux genres de vie : les chanoines pré
tendent à une antiquité plus haute et veulent réduire 
l'idéal monastique à l'ascèse pénitentielle pour le 
monde, en négligeant l'aspect contemplatif ; ils sont 
appuyés par les canonistes comme Anselme de 
Lucques et Yves de Chartres. Ce conflit ne va pas sans 
excès: on n'hésite pas à faire remonter la vie cano
niale aux papes Clément J"' et Urbain 1er, quitte à 
forger de fausses décrétales. Voir les études de Ch. 
Dereine, art. Chanoines, DHGE, t. 12, 1950, col. 353-
405 ; L 'élaboration du statut canonique des chanoines 
réguliers sous Urbain II, RHE, t. 46 , 1951 , 
p. 534-65 . 

Au 12< siècle, le débat entre moines et chanoines 
sur la supériorité de leur genre de vie donne lieu 
à de multiples écrits (cf. Dereine, L'élaboration ... , 
p. 558-61). Nous retenons les plus connus. 

Du côté des chanoines: Gerhoch de Rcicbcrsbcrg t 1169, 
Dialogus inter clerlcum saecularem et regularem (PL 194, 
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1375-1426; éd. ë . Sackur, MGH, Llhelli de lite, t. 3, 
Hanovre, 1897, p, 20:1-39); Arno de Reichersbcrg t 11 75, 
son frère, Samun cannnicorum (PL 194, 1493·1 525) ; Phi
lippe de Harveng t Il !15, prémontré, De statu c/erlconun 
trac:tatttt sex (PL 203, 665·1204). 

Du côté des moines : Rupert de Dcutz t 1 125, ln Regu/am 
S. Benedicti (PL 170, 477-538) ; Altèrcatlo monachi et cle1'ici 
quod liceat monacho praedit:are (ibid. 537-42). Le traité le 
plus développé, quoique pmlixe et parfois confus, est le De 
vi ta vere apostolica (PL 170, 610-64; il n'est pas de Rupt~rt, 
mais peut-être d'Honorius Augustoduncnsis ; cf. OS, t. 13, 
col. 1128). 

Ces écrits polémiques fon l rarement allusion au tb ème des 
deux vies ; la notion de vitu apostnlica elle-même est moins 
centrée sur l'exemple du Christ et son ministère que sur la 
vic ~:ommune des premières communautés chrétiennes ; 
nous n'avons pas rencontré l'expression v/ta mixta. La dis· 
cussion porte plutôt sur l'antiquité respective des deux 
ordres ct l'exigence plus ou moins accusée de leurs règles; 
chacun prétend détenir la perfection (cf. K.S. Frank, DS, 
t. 12, col. I l 18-25 ; bibliogr. col. 1130·31 ). 

Le 12° siècle voit aussi l'éclosion de nouveaux modes de 
vie, qui restent cependant en marge de ln distinction vie acti
ve-vic contemplative: par exemple les mouvements ortho
doxes ou hétérodoxes en Italie (DS, t. 7, col. 2184-93), 
m11rqués pat une recherche de pauvreté évangélique, et celui 
des (C prédicateurs itinérants» en Allemagne et en France, 
dont le cas le plus singulier est celui de Robert d'At'brissel t 
1116 (DS, t. 13. col. 704-13). Le 12e siècle P•·épare ainsi 
l'essor des Ordres Mendiants au début du t3e. 

3" LE 13• SIÈCLE est l'époque des grandes synthèses 
théologiques. Nous devons nous borner aux deux 
auteurs dont l' influene1::- a été prépondérante : Bona
venture et Thomas d'Aquin. 

1} Bonaventure, qui donne sans doute plus d'im
pottance au thème des << troies voies>>, traite pourtant 
à plusieurs reprises des «genres de vie», sans 
employer explicitement la formule. 

Le texte le plus représentatif, et d'ailleurs le dernier 
en date (Paris, après Pâques 1273), sc trouve dans les 
Collationes in /lexameron xxu. 16-24 où Bonaventure 
montre comment l'Église miiitante doit comporter 
des <<ordres>> (ordincs) correspondant à ceux de 
l'Église céleste. Il s'inspire visiblement du Pseudo
Denys (Hiérarchie céleste et Hiér. eccjésiastique; cf. 
DS. t.. 3, col. 268· 72 ; voir J .-Guy Bougerol, S. Bona· 
venture et la hiérarchie dionysienne, AHDLMA, t. 36, 
1969, p. 131-67, sur notre sujet, p. 155-59) ; on peut 
utiliser la trad. franç. de M. Ozilou, Les Six Jours de 
la Création, Paris, 1991 , p. 475-80, qui suit l'édition 
latine de Quaracchi, t. 5, 1891 , p. 440-4 J. 

Bonaventure distingue trois genres d'exercitia, ou 
fonctions, dans l'Église: « actuosum, otiosum et ex 
ulroque pennixtum : vita activa, vita contemp/ativa, 
ex ut roque perm.i.(/a ». On reconnaît ici la distinction 
d'Augustin (De ci v. x1x, 19); compositum est 
cependant remplacé par permixtum, ce qui oriente 
vers l'appellation de vie mixte, mais Bonaventure ne 
l'emploie pas. La vie active sc situe au niveau infé
rieur, la contemplative au niveau supérieur ; la vie 
permixta, celle des clercs et des prélats, est au niveau 
intermédiaire ( 16: in medio). Il y a donc trois 
<< ordines » dans l'Église : monasticus, laicus, c/erica/is 
( J 7). Dona venture les présente dans l'ordre ascendant 
des degrés : laïcs, clercs, contemplatifs. 

L'ordre des lai't~f se subdivise en trois: le peuple, les 
conseillers, les princes. Aux temps primitifs (le temps de 
Constantin, confondu ici avec Théodose conseillé par 
Ambroise), ces trois ordres étaient (c sacrés )), mais main-

tenant tout est bouleversé, cat• les princes sont devenus (( les 
associés des voleurs)) (18 ; cf. Isaïe 1,23). L'ordre clérical est 
à la fois activus et comemplativus, car il doit (( pascere et 
contemplari », afin que les clercs cc sint medii inter Deum ct 
plebem >>. Cet ordre se subdivise lui-même en trois autres : 
ministerialis (les six degrés inférieurs au sacerdoce), sacerdcr 
talis, pont({lcalis; ils correspondent respectivement aux 
Puissances, aux Vertus et aux Dominations (19). 

L'ordre monastique ou comemplat({se subdivise aussi en 
trois: .wpplicatorium, speculatorlum, sursumactivum (c'est
à-dire ((tendu vers en-haut>>). Au premiet appartiennent les 
moines dont le rôle est de prier et de Jouer: moines noirs 
(bénédictins), cisterciens, chartreux, grandmontins, pré
montrés; ils correspondent aux Trônes (on notera que les 
((chanoines» sont rangés ici panni les moines). Le second, 
qui correspond aux Chémbins, est formé des l'rêcheurs ct 
des Mineurs: les Prêcheurs ((s'attachent principalement à la 
spéculation, et ensuite à l'onction», les Mineurs « principa
lement à l'onction et ensuite à la spécuhltion )). Saint 
François voulait que sos frères étudient, à condition qu'ils 
agissent avant d'enseigner : (( Multa enim sei re ct nihil 
gustarc quid valet?» (21 ). Bonaventure met donc catégori
quement les Mendiants au rang des contemplatifs; la 
position de Thomas d'Aquin est plus nuancée (cf. infra). 

L'ordre sursumactivus correspond aux Séraphins et 
serait mystique au plus haut degré. Mais sa réalisation 
concrète est difficile à déterminer; cette diOiculté 
tient à «l'état extatique » qui le caractérise, car « le 
corps y est totalement sans vie (enervatur), à moins 
qu'il ne soit soutenu par la consolation de l'Esprit 
Saint ». A cet ordre, où «l'Église atteindra son 
sommet» (consummabitur), saint François d'Assise 
appartient sûrement ; mais on ne peut rien dire de 
plus: <(Quis autem ordo isle fut urus sit, aut iam sit, 
non est facile scire » (22). De toute façon , la compa
raison entre laïcs, clercs et contemplatifs, en cc qui 
concerne la perfection, ne vaut qu'au plan des états de 
vie (status) .et no~ au plan des pe~sonnes : ~ quia un_a 
persona laiCa altquando perfechor est quam reh
giosa » (22). 

Dans son idée du troisième ordre contemplatif, 
Bonaventurê semble bien influencé par les vues de 
Joachim de Flore (cf. OS, t. 8, col. 1186-93 ; voir J. 
Ratzinger, Die Gesc:hlchwheologie des Hl. Bona
ventura, Munich, 195 1, p. 40-56; trad. franç. , Paris, 
1988, p. 43-61 ; J .-G. Bougerol, art. cité, p. J 59, pense 
que la question reste ouverte). 

D'autres textes envisagent aussi la question dës trois vies. 
Le Sermon 16 (2° di m. de Carême) commente la scène de la 
Transfiguration. Bonaventure assimile Pierre aux prélats, 
Jacques aux actifs, Jean aux contemplatifs (§ 3-1 0) : (c Duxit 
ergo primo (Dominus) praclatos in montem situnlis emi
nentiae propter primariam divinae irradiationis recep
tioncm, secundo duxi t nctivos in montem immobilis pcrsis· 
tcntiue propter virtuosam tolerationem omnimodae 
tribulationis, tertio duxit contemplatives in montcm libe
ralis communicantiae propter caritativam diffusionem gra
tuitae praedicationis » (7, enseignement explici té en 1!-1 0). 
Le S. 22 (octave de Pâques) ajoute que ceux qui veulent par
venir aux hauteurs de la contemplation doivent d'abord 
s'exercer à la pénitence dans l'état des actifs, ((car l'âme 
contemplative puise alors une si grande douceur aux sources 
de consolation de l'Esprit Saint qu'elle en est t.out entière 
remplie et imprégnée pour s'élever au-delà de l'humain jus
qu'aux réalités célestes )) ( 13). Nous suivons l'éd. crlt. de 
Sougcrol, Sermon es dominicales, Grottaferrata, 1977, p. 
246-49 et 295. Voir aussi le S. 1 in Purificatione BMV, cnl
latio 1 : les vertus actives et contemplatives sont c:ol!jointe.r; 
la contemplation doit suivre l'action, et réciproquement (éd. 
Quaracchi, t. 9, 1901, p. 639). Dans l' Exposilio in Lucam 
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66-80, Bonaventure affirme que la Vierge Marie a choisi <<la 
meilleure part» (DS, t. JO, col. 670; mais le S. 6 sur l'As
somption est inauthentique:, cf. B. Disl.elbrink, Bonaventurae 
scripta, Grottaferra~a. 197 5, p. 61 ). 

2) Thomas d'Aquin traite la question des deux vies 
au terme de la 2• 2°• de la Somme théologique (q. 
179-182) avant d'aborder celle des ministères et des 
états de vie (q. 183-189) dans l'Église. Sa réflexion se 
base sur le 1. x de J'Éthique à Nicomaque (qu'il com
mente à la même époque, cf. DS, t. 15, col. 739), mais 
aussi sur la Bible et les Pères, spécialement Grégoire 
le Grand et Augustin ; il semble être le premier à 
offrir ainsi une synthèse de la tradition grecque et de 
la tradition patristique. 

a) Les deux vies (q. 179). Comme l'a noté I. Men
nessier (VSS, mai 1936, p. 65-69), Thomas part de la 
notion de vie, et de la vie spécifiquement humaine qui 
est celle d'un être intelligent ; il distingue deux inten
tions fondamentales chez les hommes : « certains 
tendent (intendunt) principalement à la contem
plation de la vérité, d'autres aux actions extérieures ; 
par suite, la vic de l'homme est divisée de façon 
convenable en vie active et contemplative» ( 179, a. 
1 ). Ce principe intérieur de l'intention ne sera jamais 
perdu de vue dans la suite, mais en fait la distinction 
des deux vies se fera aussi à partir des actes qui les 
caractérisent (cf. q. 179, a. 1; 183, a. 3, ad 1-2). 
L'exposé portera donc conjointement sur les deux 
vies comme intentionnellement visées ct comme 
effectivement réalisées, c'est-à-dite aussi sur les 
«genres de vie». 

Cette distinction ou division, dit Thomas, est St~[/isante 
(179, a. 2). A dire vrai, il tient compte aussi de la distinction 
d'Augustin entre les trois genres: « otiosum, actuosum, ex 
utroque compositum » (obj. 2; cf. De civ. l>ei XIX, 2 ct 19). 
Mais le «troisième g(:nrc )) doit être ·ramené aux deux pre
micrs: « E~ ~arnen, sicu~ in quolibet mlxto (seùl texte de 
l'exposé où cet adjeclif' soit employé) praedominatut· aliquid 
simplicium, ita etiam in medio genere vitae superabundat 
quandoque quidem contemplativum, quandoque vero 
activum » (ad 2). 

• 
• 

b) La vie co!llemp/ative (q. 180). Des huit articles 
que comprend cette question, nous retiendrons seu
lement trois points. 

La vie contemplative relève à la f(>is des facultés 
intellectuelles et de l'affectivité (a. 1 ). L'intention est 
un acte de la volonté, car c'est la volonté qui vise la 
jin ; cette fin est sans doute essentialiler de J'ordre de 
l'intellect (puisqu'il s'agit de contempler« la vérité»), 
mais c'est la volonté qui meut toutes les puissances et 
l'intellect lui-même soit par amour de l'objet visé, soit 
par amour de la connaissance qu'on en prend. 
Thomas fait donc sienne J'affirmation de Grégoire: la 
vie contemplative est à placer in caritate Dei, «dans 
la mesure où l'homme est enflammé par l'amour à 
rechercher la vue de sa beauté». 

La vie contemplative comporte des actes divers (a. 
3). A la différence de l'Ange (cf. Ps.-Denys, De div. 
nom. 7,2), qui perçoit la vérité dans un acte simple, 
l'homme ne J'atteint que par des avancées multiples: 
principes pœmiers, raisonnements, et finalement. 
«contemplation même de la vérité». Sans le dire clai
rement, Thomas élargit ici l'extension de la vie 
contemplative; il y fait entrer tout ce que compOJte la 
theôrètikè d'Aristote, c'est-à-dire aussi Je processus de 

recherche spéculative qui conduit à la découverte du 
v rat. 

L'art. 4 apporte sur ce sujet des précisions. Dieu 
seul est-il J'objet de la vie contemplative? Thomas 
distingue: 

« Principaliter quidcm ad vitam contemplativam pet1inet 
contcmplatio divinae veritatis, quia hujusmodi contem
platio est finis tatius vitae humanae. » Mais cette contcm, 
plation ne sera parfaite que dans la vie future ; ici-bas, nous 
atteignons Dieu seulement « pcr speculum ct in 11cnigmate », 
et c'est d'abord par la contemplat.ion des œuvres créées que 
nous sommes conduits à pressentir les << invisibilia Dei» 
(Rom. 1 ,20). Par suite,« contemplatio divinorum elfectuum 
secundario ad vitam contemplativam pertinet ». Finalement, 
Thomas énumère quatre degrés : « primo quidcm virtutes 
morales. secundo autcm alii actus praeter (~ en deçà'!) 
contcmplationem, tcrtio vcro contemplatio dîvinorum 
cffectuurn, quartum vero contemplativum est ipsa contem· 
platio di vinae veritatis ». On ne peut nier une certaine ambi
guïté dans cette énumération : elle rattache en effet à la vic 
contemplative des éléments qui ne sont pas encore contem
platifs. Sans doute l'explication est-elle à chercher duns l'art. 
2, où les vertus morales étaient considérées comme contri
buan~ dis{JO.l'itive (par manière de prépatation) à la contem
plation. 

c) La vie active (q. 181). Thomas ne la décrit pas, 
mais répond à plusieurs questions; toutes ces 
réponses montrent le lien entre les deux vies. Ainsi les 
vertus morales appartiennent essentialiter à la vie 
active; on peut dire cependant qu'elles «passent 
(transire) à l'espèce de la vie contemplative» chez 
celui qui les pratique dans l'intention de parvenir à la 
contemplation (a. l ad 3). 

• 

L'enseignement (docere) relève à la fois des deux vies (art. 
3). En tani: qu'il se fait par la parole (locutio), qui est un acte 
extérieur, ·il relève de la vie active ; de même si on le 
considère comme adressé à l'auditeur. Mais il se rattache à la 
contcmplutive chet. un maître qui se complaît intérieu
rement dans la compréhension et l'amour d'une vérité intel
ligible (cf. Augustin, S. l04,J ). De toute façon, la vie active 
n'aura plus de place dans la béatitude céleste: il n'y aura 
plus là d'actes extérieurs; ou s'il y en a, ils seront immédia
tement ordonnés au repos con~cmphHif, cornme le suggère 
Augustin en finale du De cl v. Dei (XXII, 30): « ibi vnca
bimus ... videbimus ... amabimus ... laudabimus »; 

d) Comparaison des deux vies (q. 182). Quelle est la 
meilleure et la plus digne? (a. 1). Dans cet mticle, 
Thomas montre que la contemplative est simpliciter 
melior par huit arguments tirés d'Aristote (EN x, 7-8) 
mais confirmés par l'Écriture (Rachel et Lia, Marthe 
et Marie) : 1) elle relève de l'intellect, qui est le 
meilleur de l'homme ; 2) elle est plus durable; 3) plus 
délectable; 4) auto-suffisante; 5) cherchée pour elle
même ; 6) elle est loisir et repos ; 7) elle porte su1· les 
réalités divines; 8) elle concerne ce qui est propre à 
l'homme et le distingue des animaux. Le Christ ajoute 
une 9c raison : Marie a choisi «la meilleure part». 
Ceci dit, secundum quid, il faut parfois préférer la vie 
active, en raison des nécessités de la vie présente. 
L'ad 3 cite ici Augustin (De ci v. x1x, 19) : « Otium 
sanctum quacril carilas verilatis; negotium justum 
suscipit necessitas caritatis. » Mais Thomas précise 
que si un contemplatif est appelé à la vie active, cela 
sc fait ((non per modum substractionis, sed per 
modum additionis; » 

Cette dernière réflexion nous amène à examiner de 
plus près l'art. 3 (laissant de côté l'art. 2 sur le mérite 

. .. 
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respectif des deux vies) : la vie active fait-elle obstacle 
à la contemplative? Thomas répond d'abord que la 
vie active «empêche» la contemplative au plan des 
actions extérieures : il est impossible en effet que l'on 
s'occupe à l'extérieur et simultanément à la contem
plation divine; ensuite que la vie active aide à la 
contemplation en refoulant les passions désordonnées 
(cf. q. 180, a. 2). Mais on est en droit de se demander 
si Thomas n'oublie pas ici sa remarque antérieure : 
«non per modum substraetionis, sed ... additionis ». 
En effet, un véritable contemplatif ne cesse pas de 
garder au moins le sentiment de la présence et de 
l'action de Dieu même dans les activités les plus 
absorbantes ; il reste, comme le dira Jérôme Nadal en 
traduisant l'idéal ignatien, «in actione contempla
ti vus». 

L'art. 4 traite de la «priorité>> de la vic active sur la 
contemplative. L'adjectif << prior » est pris en deux 
sens : priorité de valeur et priorité temporelle. Dans le 
premier sens, la vie contemplative est évidemment 
« prior » ; dans le second, c'est la vie active qui vient 
« prius in via generationis »(au plan de la« genèse»): 
il faut en effet passer d'abord par la conversion de la 
vie active pour se disposer à la vraie contem
plation. 

Sur les «états de vic», notamment les «états de per
fection» (q. 183-189), voir OS, t. 12, col. 1127-28 et bibliogr. 
col. 1131 . Il faut pourtant préciser la position de Thomas en 
q. 188, a. 6. S'appuyant sur 0régoire (ln Hiez. 1, 5,12 ; cité 
supra) et en argumentant d'après la fin et l'opus spécifique 
des divers Ordres de« vic active». il affirme avec netteté la 
supériorité des Ordres destinés à l'enseignement et à la pré-
dication : · 

« Sieut enim majus est illuminare quam solum lucere, ita 
majus est contemplata aliis tradere quam solum contcm
plari... Sic crgo summwr1 gradum in rcligionibus tcncnt quac 
ordinantur ad docendum c•t praedicandum... Secundum 
autcm gradum tencnt illae quae ordinantur ad eontempla
tioncm. Tcrtium est carum quae occupantur ci rea exteriores 
actiones. » En 3a, q. 40, a. 1 ad 2, Thomas ajoute que la vic 
des premiers « praesupponit abundantiam contemplationis. 
Et ideo Christus talem vitam elegit » (cf. art. Thomas d'A .. 
OS, t. 15. col. 730). • 

Cette position difl'ère de celle de Bonaventure du 
fait que celui-ci, on l'a vu, range les Prêcheurs et les 
Mineurs immédiatement dans l'ordre des contem
platifs, au-dessus des Ordres monastiques et cano
niaux ; mais, dans le fond, les deux positions se rejoi
gnent. Les vues de Thomas et de Bonaventure doivent 
être situées d'ailleurs dans la perspective de la que
relle entre séculiers et mendiants, qui n'était pas 
encore totalement résolue. De fait, la position de 
Thomas sera contestée apl'ès sa mort par le séculier 
Henri de Gand (Quodlibet xn, q. 28-29, à dater proba
blement de 1289) qui soutiendra que les prêtres ayant 
charge d'âmes peuvent eux aussi accéder à la même 
perfection que les mendiants ; voir L·. Hôdl, Die theo
logische Diskussion des Heinrich von Gent (f 1293) 
über die thornasische Lehre vom vollkommenen christ
lichen Lehen, dans Thomas von Aquino. Interpretation 
und Rezeption, éd. W.P. Eckhert, Munich, 1974, p. 
470-87 ; Henricus de Gandavo. Quodlibet Xli, éd. J. 
Decorte, Louvain, 1987. 

3) Émergence de la «vila mixta ». - Dans la q. 186, 
a. 6, Thomas considère-t-il le genre de vie des Men
diants comme une « vie mixte » ? 1. Mennessier (VSS. 

juin 1936, p. 138-43), tout en précisant que la dis
tinction des Ordres religieux selon leur« supériorité» 
porte non sur la fin mais sur les moyens, c'est-à-dire 
«sur les œuvres actives, contemplatives et mixtes», 
envisage une «extension de la vie mixte», étant 
entendu qu'il s'agit alors d'« unir l'action extérieure 
elle-même à la vie contemplative». A notre avis 
cependant, Thomas ne fait pas sienne la notion de 
(<vie mixte» ; en effet, il déclare dès le début de 
l'exposé sur les genres de vic (q. 177, a. 2) que la 
division «vie contemplative-vie active» est «suffi
sante» ; dans l'ad 2, il montre que « in quolibet 
mixto », un des éléments prédomine toujours (cf. 
supra) ; pour lui, Je genre de vie des mendiants est 
donc à ranger dans la vila contemplativa, car l'élément 
contemplatif est la source de l'élément actif. 

Le point de vue des maîtres séculiers était tout dif
fërent. Ils affirmaient la supét'iorité des évêques et 
prélats, et même des prêtres de paroisse en raison de 
la cura animarum, en s'appuyant sur la mission 
confiée aux apôtres ct aux disciples (Mt. 10 ; Luc 
1 0, 1-2) dont les membres de la hiérarchie étaient les 
continuateurs. Ils interprétaient en leur faveur les 
textes du Ps.-Denys, d'Augustin et de Grégoire. Dans 
cette perspective, le primat était donné à la vie 
active ; les séculiers reconnaissaient pourtant la 
nécessité de l'ascèse et de temps donnés à la contem
plation pour assurer la fécondité spirituelle de l'apos
tolat. La voie était ainsi ouverte à l'idée de la vila 
mixta. La formule est en effet employée par Henri de 
Gand (mais il sc peut qu'il n'en soit pas l'inventeur) 
dans la q. 28 du Quodl. xr : 

<<Quia crgo virtutibus pracditus et coactus ad aetionem, 
vel ab hominc ut assumatur in praelatum, vel a caritate ut 
excrccat opus praelati, est (praelatus), immo debet esse 
metius dispositus ... ad exercendum opera vitae llctivac ct 
ctiam ad exereendum opera contemplativae vicissim (vita 
enim praelati debet esse mixta ex activa ct cuntemplativa: 
licet principaliter sit activa, interdum tamen debet esse 
contcmplativaf» Henri cite en sa faveur sain~ Bernard (De 
considerai/one V. 2.3 ; éd. Lcclercq-Rochais, t. 3, p. 468-69) 
et conclut : << Quod crso melillS est tati, metius est simpli· 
citer» (éd. Oeco•·te, p. 179). 

Un siècle plus tard, Gerson reprend la formule ; il 
envisage même quatre genres de vie dans l'Église: 
celui des baptisés avant l'âge de raison, qui ne sont ni 
actifs ni contemplatifs, celui de la vic« pure activa», 
celui de la vie «pure contemplativa » ; le quatrième 
est une vic « mixta ex ut raque» : c'est celui des 
prélats et autres saints« qui vitam mixtam ex contem
plativa et activa diu exercuerunt et salvati sunt ». 
D'où sa conclusion : «Ex his habetur rad ix quare 
status praelatorum est pcrfectissimus in Ecclesia 
sancta Dei, quia est status requirens utramquc vitam 
pro loco ct tcmpore instar Christi et Moysis et 
aliorum ... >>(De comparatione vitae contemp/ativae ad 
activam, nov.-déc. 1401 ; éd. P. Glorieux, Œuvres ... , 
t. 3, Paris-Tournai, 1962, p. 71-74). Gerson admet 
pourtant la valeur de la vie pleinement contem
plative: un homme apte à la contemplation et qui 
n'est pas contraint à la vie active par l'obéissance ou 
les besoins des fidèles «est largement utile à l'Église 
en servant Dieu avec son cœur, tandis que d'autres 
servent avec leurs mains, leur bouche ou leurs pieds» 
(De mystic:a Lheo/o!fia. Tracta tus... practicus, éd. 
A. Combes, Lugano, 19 58, p. 146 ). 
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A lu lin du 16c siècle, Robert Bellarmin emploie la 
formule dans la tripartition des Ordre:; n:ligicux (Disputa
tiones de Comroversiis, t. 3, Ingolstadt, I .S87 : De Ecclesia 
militante, Il. De monachis c. 3, p. 584). Fmnçois Suarez 
t 1617 11ffirme que les discussions sur la perfection entre les 
instituts religieux sont, à tout prendre, une question de mots 
(modus loquendi). Cependant les textes d'Augustin (De dv. 
XIX, 19), de Julien Pomèrc (De vitu con/.. l, 13) ct Cassien 
(Conf. XIV, 4) suggèrent d'aprè:; lui une division tripartite : 
«contempla ti va, activa, mixta >>. La vi ta mixta comporte, 
outre J'enseignement et la prédication, « omnia ministeria 
quibus animae proximorum juvantur, sivc sit concio, sivc 
confessio, sive privatum colloquium ct similia ». Il précise 
que le genre de la vie active n'exclut pas la vic contem· 
plative, mais la requiert plutôt comme «une sœur ger
maine»;<< crgo ex illo etiam Lcrlium memhrum vitae mixtae 
rcetc colligitur>) (De re/igione, Lr. 9, 1. 1, c. 5,12-13; éd. Ch. 
Berton, Paris, Vives, l. 16, 1860, p. 436). Plus loin, il n'hésite 
pas à ··anger la Compagnie de Jésus parmi les « rcligioncs 
mlxtae » (De relig. Soc. Jesu f, 6; ibid., p. 587-93). Alvnrez 
de Paz t 1621 parle longuement de la vi ta mlxta dans le De 
vira spiritua/1 ejusque perjèc:tione (Lyon, 1608), 1. Il , 
c. 13-20; 35-44. 

A la lin du 17c siède, la vila mixta sera désignee comme 
<<la plus parfaite» par des auteurs de divers ordres; ainsi le 
carme Jean de l'Annonciation (De statu religiosorum, disp. 
2, dub. 3 ; Theologia Salmallfic.errsis, l. 12, Paris-Bruxelles
Genève, 1879, p. 425-34) ct le dominicain P.N. Passerini 
(De hominum statibus et ojJic:iis, l. 3, Lucques, 1732, 
p. 33-41). 

La fom1ule vita mixta s'est donc généralisée peu à 
peu à partir de la fin du 13° siècle .. Son origine est 
assurément le ~remts ex ut.roque cohtpositum d'Au
gustin, mais interprété dans un nouveau contexte. On 
doit noter que les premiers commentateurs domini
cains de la Somme théologique (Cajetan, Jean de 
Saint-Thomas) ne l'utilisent pas à propos de la q. 186, 
a. 6). La formule est en effet imprécise, nous l'avons 
dit, en raison de la difficulté à déterminer la part res
pective des deux éléments qui la composent. Les 
canonistes et les théoriciens de la vic spirituelle en 
feront usage sans problème ; les grands maîtres spiri
tuels se situeront sur un autre plan : pour eux, l'amour 
de Dieu et J'amour du prochain débordent toute clas
sification. D'aillems saint Thomas, et ceci est fondà
mental chez lui, ne cannait pas d'autre nonne de la 
perfection que la charité: « secundum caritatem spe
cialiter attenditur perfectio christianae vitae» (q_ 184, 
a. 1); par suite «rien n'empêche que soient parfaits 
des hommes qui ne sont pas dans un état de per
fection, et que d'autres soient dans un état de per
fection sans être parfaits» (q. 184, a. 4). Sur ce point, 
il est d'accord avec Bonaventure et toute la tradition 
chrétienne. 

4) Maitre Eckhart t 1327: la préférence pour 
Marthe et l'évolution spirituelle de Marie. - Eckhart 
n'a jamais traité explicitement du thème des genres de 
vie. ll mérite pourtant. d'être inclus dans notre 
enquête en raison des deux sermons allemands 
lntravit.Je.vus ln quoddam castellum (Luc 10,38-42) où 
la figure de Marthe est présentée d'une manière nou
velle par rapport à celle de Marie. Ces deux sermons 
mettent en jeu les principaux aspects de la doctrine 
eckhartienne (à la fois métaphysique, théologique et 
mystique) ; ils conduisent finalement à dépasser la 
dualité entre la contemplation et l'action (il n'y est 
pas question de vita mixta) pour en montrer l'unité 
foncière dans une spiritualité où l'homme, libéré de 
toute attache au créé par son abgeschiedenheit, s'unit 

en son fond le plus intime à l'essence-même de Dieu : 
mû par l'action divine en toutes ses activités propres, 
il devient ainsi capable de «trouver Dieu en toutes 
choses» .• si bien qu'aucune créature ni aucune action 
ne peuvent le séparer de lui. Nous éviterons de dis
cuter la doctrine du Maître ; sur les questions qu'elle 
pose, la réponse essentielle a sans doute été donnée 
par son disciple Jean Tauler: «il parlait du point de 
vue de l'éternité, mais vous l'avez entendu selon la 
temporalité» (Sermon 15, trad. Hugucny-Théry
Corin, l. 1, Paris, 1928, p. 297 : cf. art. Mystique 
Rhénane, DS, t. 13, col. 518). 

PrediHt 2, éd. J. Quint, Deutsche Werke, t. 1, Stuttgart
Berlin. 1936, p. 21-45 ct trad. en ail. moderne p_ 434-38 ; 
trad. franç. unnotée par Jeanne Ancelet-Hustache, Sermons, 
t. 1, P11ri~. 1974, p. 50-56. - PrcdiHl 86, éd. Quint, t. 3, p. 
472-50:1 et trad. moderne p. 592-99; trad. franç. Am.:elet
Hustache, t. 3, 1979, p. 163-79.- Voir D. Micth, Die F:inhqil 
von vira activa und vila contemplaliva in den deutschen Pre
digten und Traktaten Meister F:c:kharts und bei Joh. Tau/er, 
Ratisbonne, 1969 (recension critique d'H. Fischer, dans 
Theologie und Philosophie, t. 45, 1970, p. 130-32); 
T. Beckmann, Swdicn zur Bestimmung des Lebens in 
Meister Eckharts d. Predigten, Francfort/Main, 1982, 
p. 145-53. 

Le S. 2 ne mentionne pas Marie. Marthe, qui reçut 
Jésus, était à la fois vierge ct femme: vierge par la 
liberté dans l'adhésion à la pleine volonté de Dieu ; 
femme par sa fécondité. L'être humain doit en effet 
«porter du fruit>>, donc être femme. Or, ce fruit, c'est 
lQ naissance du Verbe dans l'âme, en laquelle existent 
deux très hautes facultés (sans doute l'intelligence qui 
connaît et la volonté qui brûle d'amour). Mais l'union 
de l'âme avec Dieu se fait dans «quelque chose» de 
plus profond : c'est le castellum où Marthe reçoit 
Jésus, mais en fait ce «quelque chose>> n'a pas de 
nom ; il correspond à l'unité de l'âme en deçà de ses 
«puissances». En cette ~unité, l'âme coïncide (sans 
s'identifier) avec l'Unité de Dieu, en deçà même de la 
distinct ion des Personnes: « Il faut qu'il soit l'Un 
dans sa simplicité, sans aucun mode ni propriété, là 
où il n'est en ce sens ni Père, ni Fils, ni Saint-Esprit». 
Ce que cette affirmation pourrait avoir d'excessif est 
contre-balancé par la conclusion du sermon : «Que 
Dieu nous aide à être un tel château fort où Jésus 
monte et soit accueilli ct demeure éternellement. .. >> 
(tr. fr., t. 1, p. 56). 

Dans le S. 86, Eckhart donne d'abord trois raisons 
pour expliquer l'accueil empressé de Marthe: «La 
première était son âge mûr et le fond (de son être) 
bien exercé jusqu'au plus extrême ; c'est pourquoi il 
lui semblait que l'activité ne convenait à personne 
aussi bien qu'à elle. La deuxième raison était un sage 
jugement qui sait bien accomplir l'œuvre extérieure 
jusqu'au plus haut point que l'amour commande. La 
troisième était « la grande dignité du cher hôte» (tr. 
fr., t. 3, p. 171-72). Si elle demande à sa sœur de 
l'aider, c'est pour son avancement spirituel : «Nous la 
soupçonnons, la chère Marie, d'être assise là plutôt 
pour sa joie que pour son profit spirituel» (p. 173). 
Marthe est donc la femme accomplie, formée par la 
vie ct l'action ; Marie est encore à former, puisqu'elle 
se cherche elle-même sans en être consciente. 11 
faudra qu'elle devienne d'abord Marthe, avant d'être 
vraiment Marie (p. 178). 
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Le double ar)pel de Jésus «Marthe, M11rlhe » signifie que 
celle-ci «possédait absolument tout ce que la eréal.urc 
devrait posséder en fait de bien temporel et de bien éternel >> 
(p. 173). li lui dit: «tu es vigilante» (sorcsam), cc qui veut 
dire : «tu cs près des choses, mais les choses ne sont pas en 
toi». Eckhart distingue ici « lt:~ œuvres>> (werke), c'est-à-dire 
les activités extérieures, ct« l'action» (gewerbe), c'est·à·din: 
J'upplication intérieure et judicieuse. L'action est donc libre, 
toute de Dieu ct en Dieu. Le Christ dit encore: «une seule 
chose est nécessaire>>. Ces mots sisnifient que Marthe doit 
s'élever au-dessus de toutes choses pour devenir « deux-un '' 
avec Je Christ et s'établir ain ~i «au pourtour de l'éternité» 
(an dem umheringe der ê.widu:it) : <<Moi ct toi, une fois enve
loppés de lumière éternelle, c'est un.» Ici, semble-t-il , on 
n'est plus «au pourl<)ur de l'éternité>>, mais dans J'éternité 
elle-même. 

Eckhart affirme ensuite qu' il y a «trois chemins)) 
vers Dieu. Le premier est << la recherche de Dieu en 
toutes choses par une action multiple, par un amour 
ardent». Le second est «un chemin sans chemin, ... 
où l'on est élevé et ravi au-dessus de soi et de toutes 
choses )), comme le fut Pierre dans la révélation qu'il 
reçut à Césarée (p. 175). Le troisième est en réalité 
« un chez soi », où Dieu est vu « sans intermédiaire, 
dans son essence» (âne mit tel in sinesheit)_ Alors le 
Christ est saisi comme « chemin, vérité et vie)), dans 
l'unité avec le Père et l'Esprit : « ttrc conduit en Dieu 
sur ce chemin avec la lumière de sa Parole ... c'est le 
terme où l'esprit demeure en paix, dans l'unité de la 
chère éternité>) (p. 175;]6). 

• 

M<Jrthe, « et avec elle tous les amis de Di"u, sont avec le 
souci, non dans le souci >> (mit der sorge, niltt in der sorge); 
Marthe est « près des choses ct non dans les chosc:!s >>. Rien 
qu'elle paraisse« troublée par beauCOUJ> de choses », en fuit 
elle «était dans un état de vertu mfire et affennie, avait un 
esprit libre que rien n '~n travait ». Pour que sa sœur Marie· 
parvienne à cette maturité(« .Je nomme Marie un corps bien 
exer·cé obéissant. tl une âme sage»), il faudm qu'elle pratique 
M vérité la «vic vertueuse» ; or, la vertu relève non pas de 
la «volonté sc.:nsible >}, mais d'abord de la <<volonté spiri
tuelle>> qui fait suivre le Christ et les saints, puis de la 
<<volonté éternelle» qui est œuvre de l'Esprit Saint dans 
l'trm•)ur. Marie att.cinùra ce niveau (ct ici. Eckhart suit le 
destin de Marie déc!'i t dans la Légeitde dorilC! de Jacques de 
Voragine) lorsqu'elle se fera la servante des apôtres, prêchem 
et enseignera en l'rovcncc, avant de se retirer dans le désert 
(p. 1 79). 

En conclusion, Eckhart fait deux remarques impor
tantes: il est vain de vouloir« que les choses sensibles 
ne soient plus rien pour les sens», mais « on doit par
veni r â ce qu'une volonté réfléchie formée selon Dieu 
sc dépouille de tout plaisi r naturel )) ; il est également 
vain de vouloir «être libéré des œuvres». <de dis: 
cela ne peut pas être.)) Le prédicateur s'appuie sur 
l'exemple des apôtres après la Pentecôte, des saints 
postérieurs, et surtout du Christ lui-même: «Dès le 
moment où Dieu se fit homme ct où l'homme devint 
Dieu, il commença à agir pour notre éternelle héa
titude jusqu'à la fin, lorsqu'il mourut sur la croix » 
(p. 1 79). 

L:r doctrine des l'rediglen 2 et 86 est identique à celle 
qu'Eckhar1, prieur d'Erfurt, donnait déjti en 1298 aux jeunes 
religieux dans ses Institutions spirituelles, en un langage plus 
simple. Retenons deux passages: <<L'homme doit saisir 
Dieu en toutes choses et acc(Hllumer son esprit à avoir Dieu 
sans ccs~e présent dans son esprit, son intention et son 
amour>> (6, trad. J. Ancelet-Hustachc, Traitl!s, Paris, 1971, 

p. 47). «La volonté est parfaite et droite quand elle s'est 
totalement désappropriéc, dépouillée d'elle-même, modelée 
et fonnée sur la volonté de Dieu. Oui. plus il en est ainsi, 
plus la volonté est droite et vraie. Et dans cette volonté tu 
peux tout, amour ou quoi que tu veuilles>> (10, p. 54). Ignace 
de Loyola, croyons-nous, aurait pu signer ces deux textes ! 

Pour Jean Tailler, qui relat.ivisait la distinction des profes
sions séculières et des états de vie dans l'Église, voir les 
brèves indications données en DS, t. 15, col. 70-7 1. 

La version longue des Meditationes Vitae Christi, 
qui ne sont pas de Bonaventure mais d'un franciscain 
anonyme au début du 14" siècle, offre à l'occasion de 
Marthe et Marie un petit traité des deux vies (ch. 
45-58 ; éd. A. Peltier, Bonav. Opera, t. 12, Paris, 1868, 
p. 569-88). L'auteur, qui s'inspire surtout de saint 
Bernard (Serm. in Cantica 18 ; 46; 50-52 ; 57; S. 1 
sur Pierre et Paul; S. 5 sur /'A.I'somption), atlirme la 
priorité de la vie contemplative, mais son originalité 
consiste à situer celle-ci entre deux partes (moments?) 
de vie active : le premier vise à l'élimination des vices 
et à l'acquisition des vertus, le second à «s'appliquer 
principalement au salut du prochain regendo, 
docendo, adjuvando )), oomme font les prélats, les pré
dicateurs et d'autres (ch. 45). Il faut en effet, selon 
saint Bernard (ln Ca nt. 51 ,2), « porter du fruit», 
sinon «la foi est morte)> (.lacq. 2,20) et le chrétien 
n'est pas « lumière du monde )) (Mt. 5, 16) ; mais on 
doit ensuite «revenir à la contemplation>> (ch. 58). 

4. Aux 15" et 16e siècles, l'utilisation du thème se 
diversifie . 

1" LES AUTEURS DE LA RENAISSANCE ITALIENNE conti
nuent à disserter sur ce sujet: Pétrarque t 1374, cf. 
OS, t. 12, col. 121 4 ; Colucio Salutati t 1406 ; 
Lorenzo Valla t 1457 (qui aflirme l'égalité des deux 
vies); Marsilio Ficino t 1499 et son contemporain 
Cristoforo Landino (Disputationes Cama/dulenses, 
éd. P. Lohe, Florence, 1980). Ces divers auteurs 
suivent la tradition chrétienne antérieure, mais ils 
reviennent apssi aux classiques grecs et latins (Platon, 
Aristote, Plotin ; Cicéron, Sénèque) ; leurs positions 
débordent Je cadre de la vie des .moines ou des clercs 
et concernent aussi les activités économiques ou poli
tiques des laïcs. 

Sur ces auleurs et leurs idées, voir les exposés détaillés de 
P.O. Kri~teller (vue d'ensemble), Victoria Kahn (Salutati), 
Lctiz.ia A. l'anizza (Valla), dans Arbeit. Musse. 'Meditation, 
p. 133-223. 

2° Chez les AUTEIIRs Sl'IRtTUBLS, le thème des deux 
vies est moins exploité que celui des trois voies (pur
gative, illuminative, unitive; cf. cet art.). Pourtant, 
déjà chez Jean Ruusbroec t 138 1, apparait une autre 
classitïcation des« vies » : active (qui n'est pas la pré
paration purificatrice à la contemplation, mais la 
recherche de la gloire de Dieu en soi-même et dans Je 
monde), intérieure, essentielle (cf. DS, t. 8, col. 690). 
Henri Herp t 1477, qui popularise plus tard la spiri
tualité ruusbrokicnne en l'enrobant dans d'autres cou
rants, divise son Spieghel der Volkomenheit en trois 
parties: vie active, contemplative, suresscntielle (cf. 
DS, t. 7, col. 356-59; le dernier terme, après la 
censure romaine, sera remplacé par suréminente). 
Cette division des vies se retrouve équivalemment 
dans la Reigle de perjèction de Benoît de Canfeld 
t 1610 sous la forme volonté <txtérieure, intérieure, 
essentielle (cf. art. Volonté de Dieu, Ïl((ra) ; elle com-
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mandera particulièrement la «spiritualité capucine» 
du l7c siècle (cf. OS, t. 5, col. 1367-80). Sébastien de 
Senlis t 1658 revient à la formulation de Herp dans le 
titre de son premier ouvrage: «La philosophie des 
contemplatifs, contenant toutes les leçons de la vie 
active, contemplative et suréminente » (Paris, 1621). 
Nous n'insisterons pas sur cette orientation, mais il 
fallait la mentionner. 

3° PouR LE 161: SIÈCLE, retenons seulement les cou
rants ignaticn et carmélitain. - 1) Ignace de Loyola 
t 1556 évoque à maintes reprises ses expériences mys
tiques à Manrèse, en Terre Sainte, en Italie et à 
Rome ; dans le Journal spirituel, il décri t son intimité 
avec les Trois Personnes divines (pour les détails, voir 
DS, t. 7, col. 1277-1306) ; à notn.~ connaissance 
cependant, il n'utilise pas les termes «vie active, 
contemplative». Sa maxime fondamentale est plutôt 
«chercher Dieu en toutes choses». Le texte le plus 
précis sur ce point est sans doute celui qui, dans les 
Constitutions, concerne la formation spirituelle des 
jeunes religieux : 

« Crebro admoneantur ut in omnibus quaerant Deum, 
cxucntcs sc, quantum fieri potest, amore omnium creatu
rarum, cum in omnibus creaturis amando et omnes in co 
juxta sanctam ac divinam ipsius voluntatem » (III, t ,26). 
Chercher, eL trouver. Dieu en toutes les créatures et aimer 
tous les homrnes en lui, c11igc pour Ignace, une totale abné
gation de soi-même (c'est sur ce point. qu' il se rapproche 
d'Eckhart ; cf. supra). Nous préciserions aujourd'hui volon
tiers que cette abnégation n'élimine nullement l'amour pour 
chaque personne humaine en particulier\ elle le fonde tout 
au contraire en le hHU55ant au niveau de l'amour du Chl'ist. 

Jérôme Nada!, chargé par Ignace lui-même de pro
mulguer et d'expliquer les Constitutions, définit plu
sieurs fois le fondateur comme in actione contempla
tivus et assure que cette grâce est.accordée à tous les 
membres de la Compagnie (cf. DS, t. 9, col. 11-12 ; 
Annotationes in Examen 80-82, MHSI, t. 90, p. 
162-63). Dans les Exhortationes d'Aicala (1561), il 
applique en outre à la Compagnie le thème des deux 
vies et assure même que son genre de vie est une vita 
supertor (Exh. · 6, 127-128, lhid. p. 361-63). Nad al n.e 
trahit pas la pensée d'Ignace, mais il se pose en« théo
ricien» de sa spirituali té, pour la replacer dans le 
cadre historique des diverses formes de vie reli-

• g1euse. 

M. Giuliani, Trouver Dieu en tolllcs choses, dans Cltrîstus, 
n. 6, t 955, p. 172-94 ; R. Hostie, Le cercle de l'action et de 
l'oraison d'après le P. J. Nada/, ibid., p. 195-211. Voir 
surtout dans le recueil lgnatiani~·ch, éd. M. Sievemich et 
G. Switek, Fribourg/Br.-Bâle-Vienne, 1990. les an. de F. 
Wulf, DialekJik von Mystik und Dienst bel l. v. l,,, p. 54-74; 
'E. Kunz, Bewegt von Cottes Liehe, p. 75-95. 

2) Thérèse d'Avila applique principalement la vie 
active aux moniales chargées des offices domestiques 
ct à celles qui, faute de forces corporelles ou spiri
tuelles, sont incapables de contemplation ; elle rassure 
les unes et les autres en déclarant qu'une vie d'hu
milité et d'obéissance vaut autant devant Dieu que la 
contemplation ; celle-ci d'ailleurs comporte des 
labeurs intérieurs (trabajos) encore plus pénibles que 
les activités corporelles (Cami no 16-18). Les « fleurs » 
de Cant. 2,5 figurent aussi la vie active: ce sont << les 
grandes a:uvres que l'on entreprend d'accomplir pour 
le service du Seigneur et du prochain>> ; ces fleurs ont 

un parfum qui relève à la fois de l'action et de la 
contemplation, car Ma1the et Marie concourent à leur 
accomplissement et elles «procèdent de l'amour de 
Dieu seul, sans aucun intérêt personnel» (Medita
ciones sobre los Cantares 7,3). De même, les deux vies 
sont conjointes dans «l'oraison de quiétude », où la 
volonté, déjà investie par l'action divine, fait l'œuvre 
de Marie, tandis que J'intelligence et la mémoire font 
celle de Marthe (Camino 3 1,5). 

3) Jean de la Croix ne parle que rarement des deux 
vies, toujours conjointement. Le texte le plus signif'i
catif est sans doute dans sa dernière œuvre, le com
mentaire du Cantico B xx1x, 2-3 : le contemplatif 
arrivé à l'union d'amour ne doit plus « s'occuper 
d'œuvres qui pourraient lui faire perdre un seul 
instant. de son amoureuse attention à Dieu». Celle-ci 
est en effet plus fructueuse pour l'Église que toute 
activité apostolique: «après tout, c'est pour cet 
amour que nous sommes créés». Jean pourtant ne 
condamne pas les actifs, mais il invite les plus 
impulsi fs à consacrer à l'oraison au moins la moitié 
du temps qu'ils donnent à l'action: ainsi, «ils feraient 
beaucoup plus et à moins de frais, par une seule 
œuvre que par mille poursuivies si activement ... Au 
fond ... le bien ne se fait que par Dieu» (trad. Marie 
du Saint-Sacrement, revisée par D. Poirot, Œuvres 
complètes, Paris, 1990, p. 1373-74). 

La portée de cc texte ne doit pas être majorée; il convient 
de le situer dans l'expérience personnelle du saint. Or, au 
moment où il rédi~eait son commentaire ( 1585/86), Jean 
visitait ct fondait diverses communautés comme définiteur, 
puis comme vicaire provincial d'Andalousie; parvenu à 
l'union d'amour, il pouvait comme Ignace« trouver Dieu en 
toutes choses>> et ses charges ne l'cmpechaicnt pas de main
tenir <<l'attention amoureuse à Dieu>>. C'est l'indice que, 
contrairement à l'affirmation de 5aint Thomas (cf. supra), 
l'action imposée par l'obéissance ne réussit pas à <<dis
traire>> le véritable contemplatif. 

5. Du 17• !:liècle à nos jeurs. - Si l'on met à part les 
positions originales du courant capucin auquel nous 
avons fait allusion, le thème des trois genres de vie ne 
revient plus qu'occasionnellement à partir du début 
du 17c siècle. Nous n'avons pu que faire un sondage 
dans l'immense production spirituelle de cette 
époque, mais les résultats semblent assez clairs . 
François de Sales tient à montrer que la «dévotion», 
c'est-à-dire la sainteté, est accessible dans tous les 
états de vie. Parmi les théoriciens de la vic spirituelle, 
le jésuite Bernardin Rossignoli t 1613 suit le schéma 
commençants, progressants, parfa its; Alphonse 
Rodriguez t 1616 et Louis de la Pucntc t 1624 
suivent le même schéma, conjointement avec celui 
des trois voies. 

Seul, Antoine Le Gaudier t 1622 traite assez lon
guement des trois vies (ac:tiva, contemplativa, mixta) 
dans le De pcaj(~ctione vitae spirilualis ; il parle 
d'abord de la foi, de l'espérance et de la charité, cel
le-ci étant la vertu la plus parfaite ct la source de toute 
perfection (pars 1, sect. 1, ch. 6-1 2). Plus loin, il traite 
des « trois états de perfection » (cf. DS, t. 9, col. 
533-34). Les considérations sur la vira mixta, où l'on 
cherche simultanément la perfection personnelle et 
celle des autres en vue de la gloire de Dieu (allusion 
nette à la double fi n de la Compagnie de Jésus), souli
gnent qu'un tel genre de vie n'est pas la poursuite de 
cette double perfection selon un mélange confus, mais 
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bien «la cohérence de J'une ct de l'autre, afin que, par 
leur nature propre, elles se perfectionnent et s'in
forment mutuellement» (pars 11 , sect. 3, ch. 9; éd. 
A.M. Micbeletti, Turin, 1934, p. 348). Par suite la 
tendance contemplative doit dominer, au point que 
les activités puissent être «soutenues sans diminution 
de la contemplation» (ibid., ch. 10, p. 353} . .En défi
nitive, Le Gaudier, qui veut décrire la spiritualité 
ignatienne, n'utilise le schème des trois vies que pour 
maintenir l'interpénétration de la vie active et de la 
vie contemplative dans la vila mixta. 

Chez les Dominicains, Louis de Grenade t 1588, 
dont l'œuvre a été largement lue ct traduite au 
17• siècle, se préoccupe surtout de l'appel universel à 
la sainteté (cf. DS, t. 9, col. 1 048-49), au point de sus
citer les critiques de l'intransigeant Melchior Cano. 
Louis Chardon 'l' 1651 , dans son beau livre La Croix 
de Jésus (Paris, 1647 ; rééd. 1937), oriente vers le 
passage d'un amour actif à un amour de «quiétude» 
où l'aspect contemplatif dominerait ; on retiendra 
surtout le dernier chapitre (32), qui présente Marthe 
et Marie comme figures de l'union entre l'action cl la 
contemplation ; les vues de Chardon sont ici assez 
semblables à celles d'Eckhart, bien qu'on puisse 
douter qu'il l'ait lu. 

Une discussion de genre «académique» entre quatre pcr
~O•lnages (difficiles à identifier) sur la perfection respective 
de la vic 11Ctive et de la vie contemplative est rapporté~; par 
un ouvrage très rare du ~ieur de Richesource (Conjèn!nces 
académiques, 2 vol. , cliez l'auteur, Place Dauphine, Paris, 
1661); voir sur cc; point la communication de B. Beugnot, 
duns Arbeit. Mus.l'tt. Meditation, p. 279-305, avec d'autres 
allusions à notre thème au cours du 17c siècle. On peut 
retenir surtout une lettre de Pierre Nicole (reprise dans ses 
Essais de morale, t. 8, Paris, 1715, p. 106-11), qui récuse 
«les comparaisons que l'on fait des divers états de vie >}.. cl 
préfète l'alt.cntion J'Ortéc aux individus (comme l'avaient 
déjà fa it Bonaventure cl Thomas d'Aquin). 

Nous ne pouvons traiter en détail des 18° et 19e siècks. Le 
thème des genres de vic se retrouve encore dans les tntilés 
sur la vie spirituelle, bien que ceux-ci, pour la plupart, S(Jient 
des adaptations d'ouvrages plus anciens. Une formulation 
nouvelle app11raît cepend:tn t avec la distinction entre r ascé
lique ct la mystique, la première recouvrant de nombreux 
aspects de la vic active, la seconde concernant plutôt les 
fonnes supérieures de la contemplation (cf. art. M ystique, 
DS, t. 10, col. 1930-39; an. Scarame/li, t. 14, col. 396-402). 
Le 19• siècle, où se fondent dè multiples congrégations reli
gieuses à vocation ac ti vc ou contemplative, voit aussi 
l'émergence du rayonnement spirituel des laïcs (OS, art. 
France, t. 5, col. 972-80; un phénomène analogue sc produit 
aussi dans d'autres pays). 

Les dernières années du 20C siècle ont été marquées 
par le concile Vatican Il, malgré les excès ou les résis
tances qu'il a suscités. Les textes conciliaires ne 
traitent des deux vies qu'à propos de problèmes plus 
généraux ; ils n'en sont pas moins riches d'enseigne
ments . 

Un des points essentiels de la doctrine du concile 
est l'affirmation de la vocation universelle à la 
sainteté dans l'Église (LG 39-42). Le Christ en est le 
Maître et le Modèle (40). «Dans la diversité des 
genres de vie et des fonctions, une est la sai ntete:~ que 
cultivent ceux qui, mûs par l'Esprit de Dieu, obéissant 
à la voix du l'ère et l'adorant en esprit' et en vérité, 
suivent le Christ pauvre, humble et portant sa croix» 
( 41 ). Le rôle propre des religieux est de manifester la 
présence permanente du Christ dans l'Église «soit 

lorsqu' il contemplait sur la montagne, soit lorsqu'il 
annonçait aux foules Je Royaume de Dieu, soit lors
qu'i l guérissait les malades et les affiigés ou conver· 
tissait les pécheurs, soit lorsqu' il bénissait les enfants 
et faisait du bien à tous» ( 46 ; texte repris prati
quement dans le CIC de 1983, can. 5 77): les formes 
de vie religieuse sont ainsi mises sur le même plan 
dans l'imitation du Christ. L'ordre de la phrase met 
cependant la contemplation avant l'action. 

La même gradation app11raît dans le décret Perfeclae cari
tatis: «Les instituts voués totalement à la contemplation ... 
gardent toujours la part de choix (praec/aram partem) dans 
le Corps du Christ» (PC 7), dont tous les membres n'ont pas 
la même fonction (ct: Rom. 12,4). Néanmoins« les très nom
breux instituts ... voués à des formes diverses d'apostolat » 
exercent chacun leur rôle propre selon les charismes qu'ils 
ont rc9us de l'Esprit (Rom. 12,5-8): « divisiones gratiarum 
sunt, tdem autem Spiritus» (1 Cor. 12.4). Voir aussi le 
décret Ad GentilS 18 et 40, où est notée l'importance des ins
tituts de vic contemplative dans l'implantation missionnaire 
«carla vic contemplative manifeste en plénitude la présence 
de l'Église>>. 

A notre avis, les Pères du concile n'ont pas voulu intro
duire une différence de valeur entre les instituts contcm
plutifs et les instituts actifs: les uns et les autres répondent à 
des charismes divers, mais tout aussi nécessaires au bien de 
l'Église. Si la vie contemplative est nommée en premier lieu, 
c'est parce que, dans la vie même du Christ, l'intim ilé avec 
son Père est première . .D'autre part, l'appel univeJ'l\el à la 
sainteté, tout en réservant aux religieux un témoignage spéci
fique de l'idéal évangélique, écarte toute idée d'un monopole 
dans la recherche d'une charité plus parfaite. 

Dans les traités de vie spirituelle autour du Concile, 
on constate en général un retrait par rapport au 
schème des deux vies. Leurs auteurs préfèrent 
d'autres termes pour rendre la même idée: la vie 
active est remplacée par «la vie apostqJique » et la 
contemplation par <<prière» ou <<oraison». Ainsi 
L. Bouycr (Introduction à la vie spirituelle, Tournai, 
1960) parle de la « vie religieuse apostolique>> au ch. 
3, puis beaucoup plus loin de « la prière >> et du 
«développement de la vie spirituelle» au ch. 10-12. 
Ch.-A. Bernard (Traité de théologie spirituelle, Paris, 
1986) joint <<Action et prière>> au ch. 13. G. Th ils 
(Existence chrétienne el sainteté en J.-C., Paris, 1982) 
considère la distinction «action apostolique et 
contemplation religieuse» comme une des « concep
tions incomplètes» de la vic spirituelle': <<Les deux 
éléments doivent être présents, d ' une certaine 
manière, dans toute vie sainte. Les erreurs consis
teront à insister unilatéralement sur l'un ou sur 
l'autre>> (p. 297). Dans un ouvrage plus ancien (Teo
logla de la mlslica, Madrid, 1963), B. Jimenez Duque 
traduisait déjà la tendance de la plupart de nos 
contemporains: 

<< Dans la perfection chrétienne, c'est la charité qui a le 
primat. .. C'est elle qui demande, selon les circonstances, que 
l'on s'applique aux exercices que nous appelons contem· 
plation et action. La charit.é est ce qui fait de ces exercices 
non un mélange, une 'vic mixte', mais une synthèse dyna
mique, une vie pleine. Contemplation ct action sont deux 
aspects d'une même mystérieuse réalité» (ch. 14, Oraci6n y 
acci6n, p. 389). On notera l'exclusion de la «vic mixte», 
formule qui ne se trouve pas non plus dans les textes conci
liaires ni dans le nouveau Code de Droit cunonique. 

Le dominicain Jean-Hervé Nicolas, d11ns Comemp/ation 
et l>ie contemplative en christianisme (Frihourg/S ct Paris, 
1980), veut cependant «expliquer le sens de la vic contem-
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plative en christianisme et là j11Siifier contre les critiq11es 
dont elle est l'objet depuis le commencement...» (p. 1). C'est 
un ouvrage de réflexion, qui reprend les apports de la tra
dition et répond en même temps aux questions de notre 
temps; c'est du même coup un traité sur la vic spirituelle en 
son ensemble. 

Conclusion. - Au terme de cette enquête, trois 
remarques suffiront. 

l" Il n'est pas indifférent que Je thème des genres de 
· vie ait pris ses origines dans la s:lgesse grecque ; 
l'action et la contemplation débordent en effet le 
domaine du christianisme. On peut donner à l'une ct 
à l'autre des noms différents, mais toute vie humaine 
digne de ce nom comporte toujours une part de 
réflexion, de sociabilité, d'activité personnelle. Les 
termes ont pris des significations différentes au cours 
des âges, et leur rapport a été diversement interprété. 
Il semble pourtant que les auteurs dont nous avons 
parlé soient d'accord pour reconnaître la complémen
tarité des deux vies, ou mieux des deux << intentions>> 
fondamentales. L'action d'un homme ou d'une 
femme présente manifestement une densité différente 
selon qu'elle est réfléchie ou simplement impulsive, 
c'est-à-dire précédée ou non d'un temps de contem
plation. Celle-ci, de son côté, ne s'enferme jamais en 
elle-même: elle porte un dynamisme de rayonnement 
qui émane de la personne et se traduit toujours en 
action. 

2° En raison de cette complémentarité même, il 
faut aussi affirmer conjointement .un primat de la 
contemplation et une égalité de valèur entre les voca
tions actives et les vocations contemplatives. Il n'y a 
là aucune contradiction, mais bien la reconnaissance 
d'une nouveJie complémentarité. En régime chrétien, 
d'ailleurs, cette complémentarité sc fonde sur la 
charité, qui est la source des unes et des autres. On a 
même le droit de dire que les rrtonast.ères et les cou
vents contemplatifs exercent par rapp011 aux instituts 
actifs une fonction exemplaire, qui prémunit ceux-ci 
contre l'activisme et les rappelle à la source première 
de toute activité authentiquement spirituelle. Il 
convient par· contre, avec Augustin, Bonaventure et 
Thomas d'Aquin, de placer la sainteté dans les pèr
sonnes plutôt que dans les instituts comme tels. 

3" Faut-il parler encore de «vie mixte»'! 
L'expression, nous l'avons vu, est ambiguë. Au fond, 
toute vie est <<mixte>>, en ce sens qu'elle comporte 
nécessairement une part de réflexion et une part 
d'action. Mais cette idée de «partition» est 
elle-même insatisfaisante. Nous choisirions, pour 
notre part, de renoncer à la formule et de parler plutôt 
d'une interpénétration, ou encore, pour reprendre les 
affirmations de Grégoire, d'un va-et-vient fécond de 
l'une à l'autre. 

Quoi qu'il en soit, pour les chrétiens, le Modèle 
irremplaçable est Je Christ. qui, toujours mû par 
l'Esprit en sa vie humaine, s'est mis au service des 
hommes jusqu'à la mort sans perdre l'intimité avec Je 
Père: «Je ne suis jamais seul, mais (avec) Celui qui 
m'a envoyé» (Jean 8, 16). 

La bibliographie ét an t. abondante, nous retiendrons les 
études que nous avons utilisées, sans reprendre celles qui 
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623 VIE CACHÉE 624 

della {{ co111cmplalio »... nella Summa lheologiae di S. 
Tommaso d'Aquino, dans La Scuola cauolica, t. 97, 1969, 
p. 343-77, 467-9!!. 

Renaissance et temps modernes. - Voir les études dans 
Arbeit. Musse. MediL et les traités sur la vie spirituelle men
tionnés dans l'art. 

Outre les art. du OS signalés, voir aussi États de vic, 
Essentiel, Saints, Vie Ct)nçacrt!e, Vocation, Voies, etc. 

Aimé SouoNAc. 

VIE CACHÉE. - Sous le mot Nazareth (OS, t. li , 
col. 63) l'axe central de cet article a déjà été 
déterminé : Nazareth dans la littérature spirituelle. La 
vie cachée n'est pas seulement «l'école» de Charles 
de Foucauld (DS, l. 5, col. 729-41 ), ici principalement 
visée, elle est aussi la vita abscondita de Col. 3,3, la 
vie intérieure et, dans certains cas, la vie d'oraison, 
surtout contemplative . .Naiareth est aussi la Sainte 
Famille (DS, t. 5, col. 84-93) et l'Enfance de Jésus 
(t. 4, col. 652-82). Le thème, d'autre part, avoisine 
ceux d'enfance spirituelle (t. 4, col. 682-714), 
d'abandon (t. 1, col. 2-49), d'humilité (t. 7, col. 
1136-87), pour ne citer que les principaux. On évo
quera les incidences de cette tradition, ramenée ici 
aux seuls auteurs ct ouvrages qui parlent explicite
ment de la vie cachée, sur la spiritualité de Nazareth. 

1. Les enracinements. - 2. A la croisée de dévotions 
et de thèmes. - 3. La spiritualité de Nazareth. 

1. Les enracinements. - On a écrit (A. Peyriguère, 
T.e temps de Nazareth,. ,Paris, 1964, p. 1 09) que la 
place primordiale du Ch"rist dans la vic ct l'œuvre de 
Charles de Foucauld rejoignait «les Pères, sinon 
directement, du moins par l'École franç;tisc ou 
autrement», que son idée de l'Incarnation retrouvait 
celle d'Irénée, {(irruption d'une énergie divine~>, 
«virtualités» incalculables (semblables expressions se· 
trouvent dans Contrb haen:ses 1v ct v à propos de la 
résurrection de la chair), ou celle de Clément 
d'Alexandrie, «semence de salut>> constamment 
efficace, « palingenèse, nouvelle naissance du 
monde». Mais les expressions citées pêlc-mêle, sans 
référence précise, ne retiennent pas le contexte. Lors
qu'Irénée parle «d'une énergie di vitte», il entend 
affirmer la divinité du Christ venu r~capituler tout et 
~ous (DS, t. 7, col. 1949-52). La palyngenesis est un 
vocable stoïcien, repris par Plotin ; Clément 
d'Alexandrie (Stromates v, 7,7; 104, 1-5; SC 278, 
p. 34-35, 198-99) l'utilise pour désigner la nouvelle 
naissance de l'homme «sous la forme de la résur
rection» (SC 279, p. 322 ; cf. p. 53-55). 

Les <{ Enfànces du Christ», où les Pères discernent 
les racines des humbles vertus des commencements, 
et que saint Augustin applique aux catéchumènes 
entourés des soins maternels de l'Église (cf. citations 
éparses, cf. Le temps de Nazareth, p. 185; G. Gorrée, 
Au-delà du Père de Foucauld ... , Paris, 1960, p. llO : 
texte de 1959 du P. Peyriguère; M. Cornelis, Sortis du 
ghetto, Paris, 1964, p. 25), fondent, dans la spiri
tualité de Nazareth, l'idée de « prémission » et celle 
de pierres d'attente, d'amorces du Corps mystique, en 
quête de sa totalité (cf. ir({ra). Là où les Pères pour
suivent une visée théologique ou apologétique, l'école 
de Nazareth fait surgir une dimension d'emblée spiri
tuelle : l'Incarnation est déjà œuvre tout entière de 
rédemption, de salut; pas seulement un «fait histo
rique », mais aussi <{un fait permanent, sans cesse en 
vouloir, en puissance ct en acte de se réaliser». 

Ici s'inscrirait l'empreinte de l'École française, au 
sens, peut-être emmêlé, où t'entend H. Brémond (OS, 
t. 5, col. 782-84). Le vocabulaire, cependant, s'en 
sépare: le terme d'adhérence n'est pas employé, mais 
ceux d'imitation ou d'insertion (Foucauld), d'enfouis
sement, d' «ensevelissement» dans un milieu, à la 
suite du Christ de la vie cachée (R. Voillaume, A la 
suite de Jésus, Paris, 1965, p. 41 ). Au-delà des mots, 
l'Incarnation, pour l'École française, renverse les pers· 
pectives, réunifie, universalise: «Le premier mobile 
n'est plus ès cieux, mais en la terre, depuis que Dieu 
s'est incarné en terre ... Le ciel n'est plus par dessus la 
terre, mais une terre est par dessus tous les cieux, c'est 
à savoir la terre de notre humanité vivante en Jésus
Christ, ct cette heureuse portion de terre ... est comme 
un nouveau ciel immobile en soi-même ct mouvant 
tout, et est un nouveau centre ... >~ (P. de Bérulle, Dis
cours sur l'état ... 1v, 8, Œuvres, éd. Migne, 1856, col. 
219-20 ; cf. De la plénitude de Dieu dans le mystère de 
J'Incarnation, dans Œuvres, éd. Bourgoing, Paris, 
1644, p. 18 ; Opuscules de piété, éd. Rotureau, Paris, 
1944, p. 1 70-173). 

A Bérulle, Condren, mais aussi Olier, la spiritualité de 
Nazareth doit le culte du sacerdoce dans le Christ Prêtre et 
de l'eucharistie comme lieu de présence du Christ incarné 
(cf. inji-c~). terme, moyen et modèle de l'adoration (OS, t. 1, 
col. 1554-57). De Jean Eudes, Foucauld retient l'accent de 
lendresse dans l'amour (Le temps de Nazareth, p. 100). Mais 
à l'abbé H. Hu velin ( 1838-1910 ; OS, t. 7, col. 1200-04), il se 
dit redevable de sa méthode apostolique (col. 1203) ; 
Huvclin, qui fut son directeur spirituel à sa conversion 
(1886), pourrait être l'« autrement)), évoqué plus haut, qui 
le relie aux Pères. 

A ces éléments s'en ajouteraient d'autres, ponctuels. selon 
les sensibilités ct circonstances. Charles de Foucauld a fré
quenté les auteurs spirituels de diverses écoles (une vue d'en
semble dans La dernière place, dans Œuvres spirituelles, t. 9, 
Introduction, p. 17·19) ; on a décelé dans ses écritt(Le temps 
de. Nazareth, p. 91-94) l'empreinte plus particulière de saint 
Bernard, de sainte Thérèse, de saint Jean de la Croix et celle, 
plus aléatoire,...de Scheeben. A. Peyriguère annote Tauler (cf. 
Aussi loin que l'amour, lellres de Maroc 1933·1957, Paris, 
1971 , Introduction, p. 15·16), s'enthousiasme pour les écrits 
d'Élisabeth de la Trinité ( 1880-1906 ; OS, t. 4, col. 590·94), 
carmélite de Dijon (Par les chemins que Dieu choisit, Écrits 
spirituels, J>aris, 1965, Avant-pmpos, p. 10). 

· Au terme, ces influences ne constituent pas un 
ensemble ; la spiritualité de Nazareth se préoccupe 
peu de ses sol!rces et origines; son enracinement 
essentiel est l'Ecriture ; son souci n'est pas d'éru
dition, ni même d'inspiration, mais d'aliment, d'im
prégnation contemplative. Cette indépendance expli
querait, du moins en partie, sa lente maturation, sa 
diversité et, surtout, sa liberté d'allure. 

2. A la croisée de dévotions et de thèmes. - Si les 
enracinements ne sont guère révélateurs, les environ
nements apparaissent plus généreux, mais plus 
allusifs: les dévotions alimentent les thèmes spirituels 
de la vie cachée. 

l 0 La dévotion à la SAINTE F AMI !.I. E (OS, t. 5, col. 
84-93) est tardive: elle prend son essor réel au 17c 
siècle et ne reçoit la sanction oflïeielle que le 14 juin 
1892 (Léon XIII, Neminem jùgit); elle est également 
marginale par rapport à notre étude: Nazareth. y est 
présenté comme le prototype de la vie commune plus 
que de la vie cachée. EUe apporte cependant deux élé
ments significatifs. L'expression de «trinité ter
restre» de Jean Gerson en 141 6, reprise par divers 
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auteurs du J6c siècle, devient, au 17e, un lieu commun 
de la dévotion, que le jésuite Pierre de Morales t 1614 
développe dans le premier «traité>> sur la Sainte 
«Famille» (ln caput primum Matthaei, Lyon, 1614; 
Paris. 1869 ; trad. fr., Paris, 1878). Curieusement, 
l'école de Nazareth, toute imprégnée de la «famille» 
de Jésus, ne l'utilise guère. 

Le second élément y contribue davantage : en dis
tinguant deux «familles» du Christ, J'une «cachée», 
l'autre «publique>> ( Veritez et excelltmces de Jésus
Christ, Paris, 1632, t. 2, p. 331-35), François Bour
going (DS, t. 1, col. 1910-15) ouvre une perspective 
sur la vie cachée, considérée à part entière, support de 
la méditation des mystères de J'enfance du Christ. 

Réciproquement, la vie cachée iMerfëre sur la dévotion à 
la S11.intc Famille: l'homélie de Paul VI à Na·zareth (5 janvier 
1964 ; Doc:umenlalion c:atho/iquC', 1964. n. 141 7, p. 1 7 4-7 5) 
en pot'le l'empreinte, 4ui joint à la leçon de vic familiale, les 
invitations au silence el au travail , qui n:lèvt:nl. au moins 
indirectement, de l'école de Nazareth. 

2° Plus riche, la dévotion à I'ENFAN('E DE J~us (DS, 
t. 4, col. 652-82) est aussi plus disparate. Les Pères de 
l'Église s'y arrêtent, et déjà avec lyrisme et une cer
taine sentimentalité (ainsi Origène, Homélies sur saint 
Luc 15,3-5; 18,2-5 ; 19,4-5, etc.; SC 87, p. 235-37, 
267-69, 275-77) ; la visée théologique sur la divinité 
du Christ sous les détails de son humanité s'enlise 
ensuite dans le goût exacerbé d'affectivité populaire. 
La dévotion, cependant, n'exclut pas le sens spirituel : 
l'enfance de Jésus introduit, dès sàHH Léon (Sermo 
37,3, PL 54, 258-259 .. Sermon 18, SC 22 bis, p. 
279-81), le thème de l'enjànce spirituelle (DS, t. 4, coL 
682-714). Envisagée dans les catégories baptismales 
d'innocence ou dans celle, reçue, de douceur, d'hu
milité, elle alimente, au moyen âge, un climat plus 
qu'une dévotion. Bérulle privi4égie «l'état d'en
fance», où apparaissent les thèmes d'assujettis
sement, d'anéantissement, repris ensuite par le 
Carmel français, l'Oratoire el la Compagnie de Saint
Sulpice. A ce moment, le concret a repris ses droits : 
Le Prince de (a l'aix, lï::n.(ant-.Jêsus (Paris, 1 659) de 
Jean-Pierre Floeur (DS, t. 5, coL 420-21) et L 'enj(mee 
chrétienne qui est une participation de l'esprit et de la 
grâce du divin Enj(mt-Jésus, Verbe incarné (Paris, 
1665) de Jean 8Janlo (DS, l. 1, col. 1722-23) tiennent 
ensemble le développement dévotionnel et le thème 
de l'entimce spirituelle. Le premier parle d'« es
clavage»; le second présente une manière de traité 
théologique de la dévotion : le baptême confère une 
vic nouvelle qui a des affinités avec la vie naturelle: 
dépendance, humilité, mais aussi oraison, docilité à 
l'Esprit. 

3° L'ANÉANTISSEMENT. - Liée à l'oraison, la vie c-achée 
connaît un temps fort, que la querelle quiétiste bat 
aussitôt en brèche: l'Orationis mentalis analysi~ de 
François La Combe ( 1640-1715; DS, t . 9, col. 35-42), 
qui propose le silence de la crèche comme méthode 
d'oraison contemplative, est mise à l'Index, le 9 sep
tembre 1688. La vie cachée n'a pas attendu la censure 
pour désigner une école, plus anonyme et générale, de 
la vie intérieure. H.-M. Houdon (DS, t. 1, col. 560-65) 
y précède A. Piny, sur le thème de l'anéantis
sement. 

La vie c:ac:hée avec Jésus en Die-u (Bruxelles, 1676) 
d'Henri-Marie Boudon (1624-1702 ; DS, t. 1, col. 
1887-93) détaille, dans une première partie, les 

«anéantissements>> du Christ, ceux de la vie publique 
non moins que ceux de la vie cachée : les limitations 
de son ministère(« Evesque des ames)>, il a exercé sa 
charge dans l'obscurité, roi sans trône, ni apparat, ni 
bénéfices, p. 44-49) prolongent la discrétion de 
Nazareth. La seconde partie en applique la leçon à 
l'âme: humilité, refus de tout éclat, joie d'ctrc 
méconnu, de vivre pour Dieu seul, «l'anéantissement 
spirituel en toutes choses» (p. 196). Tout le compor
tement du Christ est de «nous enseigner que le 
bon-heur du chrestien ne consiste pas à faire 
beaucoup; mais à faire ce que Dieu veut que nous fas
sions, et rien du tout, s'il luy plaist de la sorte>> 
(p. 73). 

L'évocation de Nazareth y est toujours identique, sans 
développement, m11is forte par sa répétition : «les sombres 
obscul'itez d'une chetive bouti4ue d'un pauvre Artisan)) 
(p. 63, 143, etc.), <<et son employ est de laire le mêtier de 
Charpentier, avec un pauvre Artisan, presque toute sa vie» 
(p. 165). Si l'image est stéréotypée, la leçon est précise: les 
honneurs, quels qu'ils soient, substituent le plus souvent 
à l'esprir de Dieu l'esprit humain, puis l'esprit mondain (cf. 
p. 193-94) ; «C'est une miséricorde incfTable si J'on pense à 
nous, que ce soit pour nous traiter en gens de néant, sans 
civili té ct bonheur» (p. 207) ; quel que soit l'état, « l'estahle 
de Bethlehem, cl la maison de Nazareth doivent servir de 
retraite c;ommune à tous les Amans de la vie cachée)) 
(p. 230). 

Alexandre Pin y ( 1640-1 709 ; DS, t. 12, coL 1779-85) 
pousse l'anéantissement à son paroxysme, jusque 
dans «l'état désolé de l'Enfer; pour qu'en y acceptant 
l'ordre de vôtre sainte volonté elles (les âmes jalouses 
de vie cachée) vous fassent aymcr autant qu'il est en 
elles, jusques dans les Enfers, en portant amoureu
sement cet état d'Enfer dans vôtre volonté, et faisant 
que vôtre· volonté soit acceptée jusques dans cet état 
d'Enfer» (Épître dédicatoire «A Jésus-Christ dans sa 
vie cachée», non paginée). La vie cachée, c'est la vic 
intérieure vécue pour Di~ seul, à la limite à l'insu de 
Dieu, par pur amour. La vie cachée ou. pratiques inté
rieures cachées à l'Homme sensuel, mais connui!s et 
très-bien goatêes de l'Homme Spirituel (Lyon, 1685) 
enchaîne impitoyablement les «pratiques» d'un 
dépouillement progressif et radical: ne rien faire avec 
empressement, même «dans l'affaire très importante 
de nôtre perfection, et de nôtre salut>> (p. 71); «en 
intention de se rendre ainsi pour l'amour de Dieu l'es
clave volontaire de toutes ses Créatures>> (p. 59); 
«aimer Jésus en Croix; mais par imitation ct par 
conformité d' inclinations, bien plus que par contem
plation, et par tendresse de dévotion » (p. 120). « :Ëtre 

0 0 0 0 0 A sans JOye, vtvre sans JOye, mounr sans JOye; pour ctrc 
à Dieu un sujet de joye, et devenir la joye de Dieu» 
{p. 159). Nazareth n'y est pas évoqué, mais, en toutes 
occasions, le néant «pour faire regner en nous le pur 
amour de Dieu>> (p. 21 1 ), cc qui est la «pratique» de 
la vic cachée « la plus importante et la plus excel
lente » (p. 215). 

Dans son audace, Piny avance l'idée de substitution, ou 
de solidarité, que certains auteurs (ainsi Peyriguère, cf. infra) 
rattacheront explicitement à la vie de Nazareth : <<chanter 
ou réciter les loünngcs de Dieu, mais à cette fin, et en 
intention de loUer ce grand Dieu pour tous ceux qui ne le 
loüent pas, et en le loUant de cette sorte, faire en quelque 
manière qu'il soit loUé pour tous» (p. 52) ; «et faire en le 
loiiant ainsi, qu'il soit loUé par tous» (p. 58). L'intitulé 
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même de cenaines <<pratiques» y insiste: « ~tre ct vouloir 
être dans la divine volonté cc que les autres ne veulent être· 
pour avoir par là lieu de l'aymcr pour tous ceux, qui n~ 
l'aymcnt. pas » (p. 90·91, cf. p. 93, 94) ; <<A ymer Dieu, ou 
corn mc les Anges dans le ciel, ou comme les hom mes sur la 
terr-e; ou comme les âmes uu Purgatoi•·e, pour avoir lieu de 
toQjours aimer» (p. 185). 

4u Pour radical qu'il soit, l'anéantissement chez 
Jean-Nicolas Grou (1 73 1-1803 ; DS, l. 6, col. 
1 059-83) retrouve une allure plus classique, dans la 
ligne mais sans l'envergure de Bérulle (col. 1075-76): 
terme et fruit de l'abandon à Dieu et de l' imitation du 
Christ, où l'humain rejoint fidèlement le divin, 
«heureux anéantissement» (col. 1 074). L'intérieur 
du chrétien doit refléter L'intérieur de Jésus (éd. A. 
Hamon, 1909), reconstruit et érigé en modèle. A 
Nazareth, le Christ fut un enfant comme les autres, il 
n'a pas devancé l'heure du Père, ni au plan de la crois
sance, ni à celui de la sagesse (p. 73-74); leçon de 
dépendance de l'âme, même élevée en grâces, à la 
seule décision de Dieu ; leçon de discrétion, de 
réserve, de« mort à soi-même» (p. 74-75). L'intérieur 
de Marie (même éd. 1909) est plus prolixe: lieu de 
pa_uvreté co_ntente, de travail, peut-être patfois de 
m1sère, de Silence lourd de communion, d'obéissance 
d'un «Dieu anéanti pal' amour» ; leçon d'hum iii té 
(p. 489-92). Puis d'imaginer l'oraison de la Vierge, 
ses occupations, en vue d'estimer ct de choisir pour 
soi «la vie commun,e, obscure et silencieuse» (p. 
492-95). Ce sont, déjà, succinctement et sur le mode 
discursif quelques-uns des thèmes de la spiritual.ité de 
Nazareth ... 

Proche de Grou, disciple de Lallemant, Surin ct 
Caussade, Pierre Roger ( 1763-1839; DS, t. 13, col. 
871-75) conjoint Nazareth et vie cachée (Nazareth.ou 
la vie cachée, textes inédits présentés par H. 
Mogenet, Paris, 19 55), présentés comme «école», 
plus que comme «lieu» de «pauvreté, obéissance 
humilité» (cf. p. 86-R<J), qui sont autant de grâce~ 
reçues dans le recueillement et le silence (p. 88), les 
mêmes grâces que celles de la Croix. << La crèche de 
Jésus est toute votre n!gle » (cité p." 9), prescrit-il aux 
religieuses de Nazareth. S'il n'y a pas encore de des
cription de Nazareth, il y a homogénéité entre la vic 
intérieure el vie cachée; il ne s'agit plus d'un traité 
sur l'oraison, celle-ci est incluse dans une spiritualité 
d'absolu dépouillcment, d'oubli de soi, d'abandon 
total, d'indifférence à tout «excepté à J'amour de 
Notre-Seigneur, mais à un amour semblable au sien : 
amour pauvre, amour humilié, amour souffrant» 
(p. 148), car telle est la vertu «de la vie cachée de 
Jés~s » (p. 150) ; <<amour pratique de toutes ces 
pet1tes vettus humbles et cachées qui mortifient et 
contrarient sans cesse la nature» (p. 70). 

On est encore dans !11 ligne: de l'anéantissement (cl'. p. 97, 
98, 146, 149, 151 , 154, etc.). S'y glissent l'idée et le mol d'air 
jection (p. 72, 94 et passim): l'humilité ne s'obtient que par 
les humiliations (p. 76-79, etc.). S'y sent, à la limite, une cèr
taine dépréciation de la nature humaine: «il faut avoir 
perdu tout goût humain pour goûter Je souverain Bien» 
(p. 147). 

Par cc détour, le thcme de l'enfance spirituelle reprend 
vigueur; sainte Thérèse de Lisieux lui donne ~a nole 
décisive, où l'impuissance reconnue et aimée de l'âme ouvre 
sur une« petite voie d'enfance», accessible à tous ct possible 
q~~llcs qu? soient !cs drconstances, p~isqu' il ne s'agit que 
d aJmer 01eu, en lllmllnt Sll propre petJtCSSe. 

5° Tandis que l'enfance spirituelle trouve ainsi son 
épanouissement, la vie cachée de Col. 3,3 poursuit un 
cheminement proche mais parallèle : les thèmes spiri
tuels ne sont pas illimités ! 

Dans un texte composé vers 1690 qui, nonobstant 
l'intitulé Discours sur la vie cachée en Dieu (dans 
Œuvres oratoires, éd. J. Lebarq, t. 6, 1897, p. 602-21), 
relève davantage de l'opuscule de piété que du dis
cours, de la direction spirituelle que de l'éloquence, 
Bossuet propose une exégèse, dont le classicisme 
reflète sans doute l'habitude et lui confère une 
manière d'exemplari té. 

La vie cachée de Col. 3,3 renvoie à «la justice 
répandue dans les cœurs avec la charité » de Rom. 
8,10 (p. 604). Son caractère «caché>> est de tran
quillité, de bonheur paisible (p. 604-05), qui n'attend 
d'être vu que de Dieu seul qui voit dans le secret, sans 
recherche d'être connu et admiré des hommes, débar
rassé d'amour-propre, «terre et cendre à mes yeux» 
(p. 609). Cachée «avec le Christ», l'attitude est 
d'imitation du Christ qui, sa vie durant, a choisi 
d'être uniquement aux affaires du Père: à Nazareth, 
«fils d'un charpentier, charpentier lui-même ct tra
vaillant à la boutique de celui qu'on croyait son père, 
obéissant à ses parents et les servant dans leur ménage 
ct dans cet art mécanique comme les enfants des 
autres artisans», tandis que Dieu «se cachait» en lui 
(p. 614) ; il en est de même dans sa vie publique, 
tandis que ses actions étaient dénigrées par le monde ; 
à Gethsémani ct au Golgotha où, par solidarité avec 
les pécheurs, « il semble s'etre oublié lui-même» 
(p. 615), mais aussi au temps pascal, où sa gloire 
intermittente et réservée ne convainc pas ses ennemis 
encore moins le monde (p. 616). ' 

Et de même que la gloire du Christ (et QCIIe du Père), 
demeure cachée aux superbe.~. aveugles qui maudissent le 
soleil parce qu'ils ne le voient pas, la vie chrétienne doit sc 
tenir cachée tant que la vérité ne triomphe pas ; elle éclatera 
alors telle qu'elle est (Col. 3,4): «rejaillissement de la gloire 
de Jésus-Christ » (p. 618). Le jugement des hommes n'a pas 
de consistance au regard de celui de Dieu ( 2 Cor. 4,2) ; en 
dehors de toute vanité, l'homme doit craindre Dieu seul et le 
P!'Ïer dans l'eucharistie, où persiste ici-bas le mystère de la 
vte cachée (p. 620-21 ). Il est sans doute significatif que 
Dossuet, dans le contc11te de la querelle quiétiste lie 
davantage la vie cachée à la vie spirituelle en général q~'à la 
seule oraison. · 

Au lendemain de la crise quiétiste et jusqu'à nos 
jours, la vie cachée de Col. 3,3 retrouve sa relation à 
l'oraison. La vie cachée en Dieu (Paris, 1947) de 
Robert de Langeac (• Auguste Delage, 1877-1947 ; 
DS, t. 3, col. 119-20) est un traité posthume de piété 
contemplative, à partir de lettres, d'instructions, d'un 
commentaire inédit du Cantique des Cantiques (un 
autre a été publié : Virgo fidelis, Paris, 193 1 ). Si Ja 
première partie (« L'effort de l'âme», p. 19-63) 
concerne l'ascèse, les deux autres, qui relèvent plutôt 
de la mystique, esquissent un itinéraire complet de la 
vie d 'oraison : «L'action de Dieu» (p. 65-99) mène à 
«L'union à Dieu » (p. 10 1-39), mais aussi, à la 
«Fécondité apostolique» (p. 141-53). Le titre ne 
renvoie pas à Nazareth mais à Col. 3,3, que Delage 
commente ailleurs : « Plus on est mort au sensible, 
J?,;lus on est vivant au spirituel»(« Vous ... mes amis». 
dévalions, Paris, 1953, p. 7 1 ). 
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Lorsqu'il évoque l'Enfant-Jésus, il Je situe d'emblée dans 
la Trinité: il « nous f11it goûter la joie de la vérité» (p. 74; 
cf. Virgo jideli.l', M. 1936, p. 85). Allant droit à la Croix, l'in
sistance est mise sur l'humilité : l'effort de l'âme est d'un 
dépouillement à la mesure de J'invasion de Dieu, totale, 
inexorable. «L'âme qui vous aime ... voudrait vivre cachée 
aux yeux de tous ct connue de vous seul... Elle est cachée au 
monde et le monde lui est caché ... » ( Virgo fidelis. p. 83-4. 
Cantique 2,3 ; référence privilégiée de la vic érémitique, cf. 
J. Leclercq, cité à la Bibliogr.). Cette dépossession de soi, 
Fauteur l'a vécue comme une spiritualité d'« impersonnalité 
totale», d'oti le pathologique n'est sans doute pas absent 
(« Vous ... mes amis» ... , notice biographique. p. 33-34). L'hu
milité recommandée, rcnet de l'humilité vécue, sc présente 
comme un ef!'ort, ou un éclair, de lucidité (La vie cachée, 
p. 30-31 ) pour trouver le silence et la solitude du co:ur: 
«une âme qui n'est pas soli taire ne progresse pas ... Elle est 
trop riche ... » (p. 62. cf. p. 61 -63). 

6° liN HeRITtllR. liN PRlîCURSEUR. - Dans une première 
approche, le 19c siècle apparaît comme un héritage: 
les thèmes de la vie cachée se stabilisent, les dévotions 
s'amplifient. Celle à la Sainte Famille unifie l'œuvre 
et la doctrine de Pierre-Bienvenu Noailles ( 1793· 
1861 ; DS, t. Il , col. 370· 73). Soucieux de méthodes 
d'apostolat mieux adaptées, il multiplie les fondations 
de prière et d'éducation dans l'esprit de l'École fran
çaise, d'Olier, de Jean Eudes et Vincent de Paul, qu'il 
place sous le patronage paisible de la Sainte Famille, 
dans un temps de bouleversements et d' instabilité. 

« Trinité de la terre», la Sainte Famille ne cher
chait que Dieu seul : «c'était l'esprit ÇJui les dirigeait 
en toutes choses» (Conseils de perfettion, ch. 2, cité 
DS, col. 372). L'accent porte principalement sur la 
face cachée de Na1.areth, vie d 'union à Dieu; il n'y a 
guère de remarques sur les aspects humains et maté
riels. D 'autre part, Nazareth ne véhicule pas de leçon 
propre : la vic cachée est déjà «vivre pa r avance J'en
seignement » de la vie publique, el'le est «déjà Je salut 
des hommes». Et la contemplation de Nazareth 
inspire une manière d'être, d'imiter, de rayonner les 
vertus chrétiennes : leçon peut-être trop générale pour 
être retenue telle quelle, mais significati vc d'avenir. 

Curieusement, la sanction de la dévotion (Léon Xlll, 
Nemimun .Mtit, 14 juin 1892) entrave le développement 
ultérieur; en fait, comme il ~cm ble après coup, elle oriente la 
littérature spirituelle vers l'intimité de Nll7arcth. Antoine 
Crozier ( 1850-19 16 ; DS, t. 2, col. 2628-29) propose, sous 
forme de réflexions méditatives (Allons à Nazareth, Paris, 
1906), la Sainte Famille« seconde Trinité, vivante image de 
la Trinité du ciel )) (p. 3), comme un appel à la prière, au 
travail, à l'obéissance, '' la charité de Nazareth. Malgré des 
effusions du cœur ct Quelques audact~s imaginatives 
(p. 9-1 0), l'allure de ce peti t opuscule ( 19 pages) est plus 
ascétique que mystique, plus discursive que contemplative· 
mais A. Crozicr sc rapproche de Charles de Foucauld. L'u~ 
tl l'autre sc connaissent, sc rencontrent à plusieurs reprises 
de 1911 à 1913 : Crozicr s'emploie à la mise en œuvre des 
projets d'association de Foucauld (J.F. Six, Itinéraire ... , 
p. 300-01, note 140), dont il perçoit d'cmbli~c la pensée spi
rituelle (Union Apostolique universelle, Pal'is-Lyon, 1'9 14, 
dont les dix premières pages constituent la première bio
graphie de Ch. de Foucauld); celui-ci reprend presque 
textuellement le plan d' F:.Kc:elsior (Suint-Étienne, 1903) pour 
sa retraite de 1903 (f, 'esprit de J~sus. dans Œuvres spiri
welles, t. 8, Introduction. p. 14). 

3. La spiritualité de Nazareth. - Faire de Charles de 
Foucauld ct de ses disciples une« école>> relève appa
remment de la gageure: jusqu'à sa mort, il a été hanté 

par le désir d'une fondation religieuse qu'il n'a pas 
vue. Et du paradoxe : c'est à partir du moment où il 
accepte que ses Règles minutieusement élaborées 
(1 896, 1899, 1911) ne lui donneront pas de postérité 
que Charles de Foucauld fait souche. Le paradoxe 
lui-même introduit la pre mière et essentielle 
dimension de sa pensée. 

1° Il s'agit d'une spiritualité d'EFFACEMENT, à 
l'exemple de l'Incarnation, où Dieu se cache, se 
dérobe ; à la manière de Nazareth, où Dieu, pendant 
trente ans, s'enfouit. Tout est là, en germe, dans la 
discrétion absolue, mais c'est déjà la réalité totale. 
«Si le grain tombé en terre ne meurt pas, il reste 
seul» (Jean 12, 24). <de rn 'en vais au Sahara, je pour
rirai dans le sable et sur ma tombe poussera une belle 
maison)) (Ch. de Foucauld à Crozier, cité par G. 
Gorrée, Au-delà du Père de Foucauld, le Père Peyri
guère, Paris, 1960, p. 113) ; «il faut pourrir dans sa 
mission » (A. Peyriguère, cité ibidem) ; «il faut tou
jours aller de l'avant dans la pleine brousse de la 
nature mais aussi la pleine brousse des âmes >> (A. 
Peyriguère, 31 octobre 1928, Par les chemins que Dieu 
choisit, ficrits spirituels 2, Paris, 1965, p. 158). Semer 
sans songer à récolter : les fruits appartiennent au 
mystère de Dieu ... 

Foucauld qualifiait volontiers l'abaissement de l'In
carnation d' « abjection» (mise au point dans J.F. Six, 
Itinéraire spirituel de Charles de Foucauld, Paris, 
1958, p. 142-43, note 24). Ensuite, on a réservé le mot 
à la Croix plutôt qu'à Nazareth (R. Voillaume, A la 
suite de .!ésus, Paris, 1965, p. 77-80). Le terme le plus 
adéquat sera it sa ns doute «ensevelissement», 
employé par 1-l. Hu velin, repris par Foucauld (cf. J.F. 
Six, op. cil., p. 201, 209, etc), ou « enfouissement» 
(R. Voillaume, op. ci t., p. 41 ). 

-
Le thème rejoint l'enfance spirituelle. (( Il descendit avec 

eux ct il vint à Nazareth : toute sa vie, il n'a fait que des
cendre : descendre en s'incarnant, descendre en se faisant 
petit t nfunl, descendre en obéissant, descendre en sc faisant 
pauvre, délaissé, caché, persècuté, supplicié, en se mettant 
toujours à la dernière place)) (Foucauld, méditation sur Luc 
2, 50-51 , cité par Six, p. 86) ; Thérèse de Lisieux s'exprime 
semblablemcnt : «Jésus mc dit do descendre ... Lui, Je Roi 
des rois, il s'est humilié de telle sorte que son Visage était 
caclu} et 4ue personne ne le rcconmlissait n (Lettre du 
19 octobre 1892, citée par Six, p. 86, note 69 ; sur lu <(der
nière place», p. 200, note 35 ; sur le rapprochement cf. R. 
Voillaumc, op. cit., p. 77 et passim; üsus Carita.f, 11. 127, 
p. 41 -42; n. 132, p. 31, etc.). 

Nonobstant. la parenté, reconnue, avec Thérèse de 
Lisieux, la caractéristique, dans son environnement, est 
propre à la Spiri tualité de Nuzarcth. Par comparaison, qui 
n'est pas exhaustive, A. Ancel, s'inspirant du Père. A. Che
vrier (t 1879 ; OS, t. 2, col. 835-37) et du Prado, voit dans la 
présence à Nautrcth un mélange de «conformisme sociolo
gique >) par où le Christ sc comporte comme un de ses conci· 
t.oycns, cl de « non conformisme spirituel» par où il se 
conduit comme venant et étant ((d'en haut» (cf. Jean 8, 23). 
Nazareth est une préparation à son <( heure)) (cf. Je.an 2. 4), 
une attente (Cinq ans avec les ouvriers, Paris, 1963, p. 370-RO). 

Des multiples aspects de la vie cachée, l'annonce et 
les amorces du concile Vatican u ont, un temps, privi
légié la pauvreté, soulignant le souci pastoral d'une 
spiritualité foncièrement contemplative: l'Église doit 
devenir pauvre, au service des pauvres dont << l'espé
rance>> est de pouvoir rencontrer en elle Jésus de 
Nazareth ; les pauvres sont la présence actuelle de 
Jésus pauvre (P. Gauthier, Les pauvres, Jésus et 

it 
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' I'Ef(lise, Paris, 1963, p. 76-78, 87-88, repris dans 
Nazareth, espérance des pauvres, dans Jésus Cari/as, 
n. 132, octobre 1 963, p. 46-48). L'exhortation, par 
son exclu si vi té, entraîne un certain rétrécissement du 
thème. Fqucauld a été hanté par l'imitation de Jésus 
pauvre et ouvrier (R. Voillaume, dans Jésus Caritas, 
n. 127, juillet 1962, p. 47-48), «ce n'est pas la misère. 
mais une pauvreté laborieuse; ce n'est pas toul à fait 
le dernier rang» (R. Voillaume, A la suite de Jésus, 
p. 42). 

Pauvre, le Christ de la vie cachée est surtout un 
oublié, vivant dans et de l'obscurité (cf. L. Verny, Spi
ritualité et engagement, repris dans Jésus Caritas, 
n. 132, p. 42-43), «comme tout le monde» (R. Voil
laume, A la suite de Jésus, p. 41 ). A Nazareth, pendant 
trente ans, Dieu s'est fait« oublié», non pas méprisé, 
mais ignoré (cf. Ch. de Fo\Icauld, La dernière place, 
dans Œuvres spirituelles, t. 9, p. 54). Oe son exemple, 
l'Église reçoit une leçon de kénose; comme le Christ, 
elle est invitée à vivre un certain oubli. Aussi bien, 
I'efl'acement est-il le fil conducteur de la vie même de 
Foucauld, pour qui la Trappe ou un quelconque 
règlement s'avéraient incapables de satisfaire son exi
gence de suivre Jésus, toujours plus pauvre. A. Peyl'i
guère, à peine in::;tallé dans un endroit, se sent appelé 
à aller ailleurs; un tabernacle érigé quelque part, il 
s'agit de partir en installer ailleurs un autre (Par les 
chemins que Dieu choisit, p. 157-58, 165). Plus encore 
que d'une vie d'ermite, on devrait parler d'une «vie 
du désert», voire d'une vplontaire «désertification», 
d'une «Église se fà isant » {A. Peyriguère, Le temps de 
Nazareth, p. 194 ), en dcça de ses structures, mais d~jà 
dans sa réalité spirituelle. 

Le Christ d~: la vie cachée est le «Christ tmonyme » (A. 
P~:yriguèrc, I.e INnp.y de N<Jzareth, p. 21 ). « Il cache, peut
êtt·e même el dans une celllaine rnesur·e à ses propl'es parents, 
à sa mère, et en tout cas d'une manière complète à ses conci· 
toycns, tout cc qui est l'essentiel de sa vic intérieure de 
Christ, ct sa mission de Rédl:rnptcun> (R. Voillaume, Le 
mystère. de Nazaret/1, duns Jésus Caritas, n. 132, octobre 
1963, p. 24, repris dans A la suilt~ de Jésus, p. 40). 

2° LA DIMilNSION MISSIONNi\IR.F.. - Cependant, J'Incar
nation est déjà, en elle-même, tout le salut: Jésus ne 
souffre pas la séparation, ni les cloisonnements ; il est 
tout entier dans la vie cachée, tout homme et tout 
Dieu, tout humain, tout divin. Caché, le mystère est 
tout entier à Nazareth, car le Christ y habite tota
lement le moment présent, sans projets ni perspective. 
«JI ne devance pas les desseins du Père», il les vit au 
fur et à mesure ; <<Jésus à Nazareth sanctifia en 
silence le monde pendant trente ans» (Règlement de 
1899, chapitre préliminaire, dans R. Voillaume, Les 
fraternités du Père de Foucauld, Paris, 1946, p. 171 ; 
G. Gorrée, Au-delà du Père de Foucauld ... , p. 123). 
Dans la ligne traditionnelle de la Spiritualité 
d'abandon, Nazareth est la «transfiguration du 
moment présent>> (Ange Mattei, Tâtonnements dans 
la voie, dans Jésus Caritas, n. 132, octobre 1963, 
p. 84). Nazareth «récapitule» le salut, à la fois dans 
ses amorces de l'ancien Testament et dans ses avan
cées que sont la Parousie, mais déjà la Visitation. 

La dimension missionnaire s'inscrit ici. Moine et 
missionnaire : l'un par l'autre, l'un pour l'autre; c'est 
un axe central, à la limite d'une intuition immédia
tement vécue, de la doctrine de Foucauld (A. Peyri
guère, Le temps de Nazureth, p. 51-56, 136-37, 

176-94). Et c'est le paradoxe de la nouveauté de sa vie 
de contemplation : relier ces deux mouvements en 
apparence si divergents de se séparer du créé pour 
rejoindre Dieu et d'être présent aux hommes à aimer; 
concilier «son amour d'amitié qu'il veut témoigner 
aux hommes et son désir d'être tout entier au Christ 
dans la contemplation» (R. Voillaume, La contem· 
plaüon aujourd'hui, Paris, 1971, p. 64-65 ; Une spiri
tualité évangélique pour notre temps, dans Jésus 
Caritas, n. 127, p. 42, 46-47, 50). Moines-mission
naires, héritiers des moines du moyen âge défricheurs, 
pionniers, constructeurs, à cette différence essentielle 
près que, tandis que ceux-là « faisaient » de la 
mission, ceux-ci s'y refusent (Le temps de Nazareth, 
p. 51-56 ; texte de 1934 dans G. Gorrée, Au-delà du 
Père de Foucauld. .. , p. 90-102). 

A la suite d'A. Peyriguère, ils parlent de« prémission »,au 
sens de «mission silencieuse» (M. La fon, La spiritualité du 
Père Peyri~?llère, dans Jésus Caritas, avril 1969, p. 16), de 
l'étape préalable à l'évangélisation, temps de présence 
anonyme mais totale, lieu de rencontre avec les fidèles 
d'autres confessions ou incroyants, à qui on n'entend pas 
prêcher ni «dire», devant qui on ne cherche qu'à témoigner 
par sa seule présence et manière d'être. Il s'agit d'une« évan
gélisation de la préparation », et d'une incessante prépa
ration à l'évangélisation : c'est toujours et encore l'accent 
mis sur «semer>> plutôt que sur «récolter»; la semence èSL 
Je préliminaire nécessaire et, ici, suffisant de la moisson. 

La dimension missionnaire est proprement d'une 
solidarité sentie et vécue comme réalité du Corps 
mystique, «du corps de Jésus» présent dans le «plus 
petit» (cf. Mt. 25, 40; Petits frères de Jésus. médita
tions 1897-1900, dans Œuvres spirituelles, t. 7, p. 24, 
7 5). La « parenté chamelle des non-chrétiens avec le 
Christ du fait de l'Incarnation ... , cette sorte d"Ante 
Christum' ... , ce préchristianisme ... , cette actilSn de la 
grâce en dehors de l'appartenance visible à l'Église ... 
fondent ce que nous osons appeler encore une fois 'la 
grandeur christique des non-chrétiens'» ; ils consti
tuent des «commencements de Christ», des 
«Enfances du Christ» confiés aux soins attentifs de 
l'Église (A Peyriguère, Le temps de Nazareth, texte de 
1959, p. 185). Le même Peyriguère a donné à cette 
vision une audacieuse ampleur: «Le missionnaire se 
prête au Christ pour qu'en lui ct par lui le Christ 
sauve les Berbères. Il devient le Christ, mais s'étant 
déjà fait berbère, en lui le Christ se fait 'berbère', et 
du tabernacle, c'est vers le Père la voix du Christ 'fait 
berbère' pour le salut de ses frères qui s'élève à chaque 
instant» (lettre du 29 novembre 1928, dans Par les 
chemins que Dieu choisit, p. 163). 'tous les hommes 
sont le prolongement de l'Ancienne Alliance qui, par 
Je mystère de la grâce offerte à tous, perdure, après 
l'Incarnation et à sa lumière, dans le temps, inachevé 
ct à toujours actualiser, de la Nouvelle Alliance : 
mystère de la Communion des saints (cf. M. Cornelis, 
Sortis du Ghetto ... , Paris, 1964, p. 24-27). Le rappro
chement s'impose avec ce que dit le concile Vatican u 
du salut des non-chrétiens, dont l'Église reconnaît 
<< tout ce qui se trouve de bon et de vrai » en eux, 
comme une «préparation à l'Évangile» (Lumen 
Gentium 16, s'inspirant d'Eusèbe de Césarée, Pra.epa
ratio Evangelica 1, l, PO 21, 27ab). Et aussi pour cer
tains, le rapprochement, au niveau de la perspective 
prophétique et mystique, malgré les divergences de 
tempérament, d'activités ct de méthode, avec 
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Teilhard de Chardin (cf. M. Cornelis, Sortis du 
Ghetto, jalons pour une spiritualité de la prémission à 
la lumière de Foucauld, Teilhard, Peyri!(Uère, Paris, 
1964). 

3° Les allusions ci-dessus au tabernacle ont 
introduit la dimension EUl'HARISTIQUE de la spiritualité 
de Nazareth : «Mettre au milieu des peuples la pré
sence eucharistique ... Y mettre la prière du Christ et 
son immolation>> (G. Gorrée, Au-delà du Père de Fou
cauld ... , p. 100); «multiplier en pays musulman des 
tabernacles vivants>> (p. 63). La présence eucharis
tique est pour I:oucauld étroitement liée à la vie 
cachée: <<ses rencontres eucharistiques sont les 
longues intimités de cette vie de famille>> de Nazareth 
(A. Peyriguère, Le temps de Nazareth,· p. 199). L'ado
ration est pour lui l'actualisation de la vie cachée : 
«Mon Dieu, mc voici à vos pieds dans ma cellule ; ... 
je suis le seul peut-être en ce moment à Nazareth qui 
veille à vos pieds! ... » (La dernière place, dans 
Œuvres spirituelles, l. 9, 1974, p. 65). La prière eucha
ristique prolonge, rend sans cesse présente l'Incar
nation rédempti'ice (G. Gonée, Au-delà du Père de 
Foucauld ... , p. 126, cf. p. 122-30). La vraie détresse 
d'un peuple est d'être « sans une messe, sans qu'un 
cœur prie Jésus» (lettre à Castries, 16 décembre 1902, 
citée G. porrée, ibidemJ.. p. 125). EL l'adoration .mène 
au Sacre-Cœur dont l'teole de Nazareth a fa1t son 
emblème, et que Teilhard assimile au feu, à l'énergie 
de l'Amour divin (M. Cornelis, Sort.is du Ghetto ... , 
p. 131-32) • . 

L'eucharistie est « l'aliment essènt.iel >> (OS, t. 5, 
col. 735), l'achèvement et la fine pointe de la contem
plation qui est la vie même de Nazareth, une ado
ration en écho à celle de la Sainte Famille, une 
contemplation « en acte» de la vie cachée. Dans le 
cas précis, elle véhicule une «littérature» où l'imagi
nation relaie la concision évangc!liquc. C'est la part de 
dévotion (cf. supra) où l'affectivité relève, contrai
rement au,x Pères, moins de l'exégèse que de ce que ne 
dit pas l'Ecriture, mais qu'elle peut laisser supposer. 
Sur les quelques épisodes relatés, surtout << Il leur était 
soumis» (Luc 2, 51), Foucauld imagine l'obéissance 
de Jésus, son travail, la vie commune, les conversa
tions, la vie intérieure de Nazareth. La contemplation 
de Foucauld répond à des rythmes variés mais stric
tement serrés; au service de l'intériorité ct de la 
conversion, elle n'hésite pas à faire parler le Christ 
lui-même (vg La dernière place, dans Œuvres spiri
tuelles, t. 9, p. 182-84), e11e insiste jusqu'à la limite de 
la lancination: la fuite en Égypte (Mt. 2, 13-14) 
s'épanche au long des jours, du 3 février au 6 mars 
1905, mêlant des idées frappantes à des répétitions 
qui sont autant d'insistances (L'esprit de Jé.sus, dans 
Œuvres spirituelles, t. 8, p. 168-215). 

Thème récurrt:nt, lc tru va il manuel, qui est, au début. de la 
conversion de Foucauld, la forme conc•·ète de l'« abjection» 
de Jésus (cf. mise au point déjà citée, J .F. Six; Itinéraire ... , p. 
142-43, note 24), entraîne ici ou là des allusions aux condi· 
tions de chômage, d'insécurité, de pénuri(,, sans doute ana
chrortiq\les, où $C m>urrit le ~~) \ICi du fond des choses ... «Peu 
nous importe maintenant ce que pul'enl être les gestes et le 
cadre quotidiens d'une telle existence, les habitudes de vie et 
les mœurs familiales et domestiques de l'époque. Ce qui 
nous intéresse, r.:e qui est fondamental, (:'est que Jésus fut 
comme tout /1:1 monde.. L'évangilt: nous en est. garant» 
(R. Voillaume, texte de 1946, A la suite de Jésus, 
p. 41 ). 

Chez Paul Gauthier (Jésus de Nazareth le Char
pentier, Paris, 1969) l'imagination, par extrapolations 
successives, toume en «contemplation subjective» 
(Présentation par M.-O. Chenu, p. 7) : bien qu'il 
s'agisse de textes écrits entre 1958 et 1968, l'ouvrage 
est construit sur la chronologie du Christ, dont 
chaque étape (le Charpentier, le Prophète, le Messie, 
le Ressuscité) se présente comme une élaboration où 
l'affectivité imprègne les données, étroitement corn-, 
binées, de l'Ecriture, desquelles l'instant cc)ntemplé 
récupère, par une citation, le témoignage de l'Ancien 
Testament et anticipe sur l'étape suivante: les mains 
du Charpentier sont celles-là du Prophète ct Messie 
qui bénissent les enfants et accomplissent les 
miracles. L'éloge des mains qui utilisent les outils et 
matériaux, fabriquent poutres et charrues conduit 
naturellement à la maison, puis à la «parenté», enfin 
à la prière de Jésus et à son mystère: ainsi s'esquisse, 
pédagogiquement, le portrait du Charpentier (p. 
13-50). A l'autre extrémité, le chapitre sur le Res
suscité, qui s'appuie sur les Actes et. les Épîtres, 
précise ce qu'il y a en eux de souvenirs vécus et ce 
qu'il y a de recommandations et consignes pour la pri
mitive Église. Et l'exégèse de l'Apocalypse (p. 235-48) 
se projette sur le présent, comme béance et appel de la 
Parousie où toute justice sera enfin réalisée, comblée. 
te parcours renforce progressivement l'idée fonda
mentale : l'humanité de Jésus se poursuit dans l'hu
manité des hommes «dont, une foi s pour toutes, dans 
sa chair, il a pris les misères et les espérances» (Pré
sent.at ion, p. 7); le messianisme est rendu concret, au 
pratique, celui des premiers chrétiens << commu
nistes» et «résistants» (p. 184-87 ; J 92-97) et, aus
sitôt, celui des« pauvres» d'aujourd'hui. Parce que le 
Verbe« s'est fait peuple dans le peuple des hommes», 
l'évocation de son humanité contient,« avec une phi-
losophie de l'homme, toute une théologie du travail, 
libération de l'homme>> (Présentation, p. 9) ... La vie 
cachée sert ici de support à une contemplation qui la 
déborde largement. ' 

~> 

4° La contemplation est, chez Charles de Foucauld, 
une imitation de la vie de prière de Jésus, Marie et 
Joseph à Nazareth (La dernière place, dans Œuvres 
spirituelles, t. 9, p. 56: cf. p. 54-64). Imiter le Christ le 
hante, jusqu'au mimétisme : «continuer en moi la vie 
de Jésus, penser ses pensées, dire ses paroles, agir ses 
actions» (La dernière place, Petit florilège de cita- · 
tions et résolutions, n. l , p. 248; n. 2, p. 253). «Ma 
vocation est de mener et, s'il se peut, de mener à 
Nazareth, une vie qui soit l'image aussi fidèle que 
possible de la vie cachée de Notre-Seigneur» 
(Élection du 14 novembre 1897, citée ibidem, p. 233). 
«Je ne me sentais pas fait pour imiter Sa vic publique 
dans la prédication : je devais donc imiter la vie 
cachée de l'humble et pauvre ouvrier de Nazareth» 
(Lettre à Henry de Castries, 14 août 1901, citée 
ibidem, p. 276). 

Mais l'imitation a ses limites : être<< comme>> Jésus 
s'avère impossible, parce qu'il est Dieu et que le 
contexte diffère; il s'agit alors d'être« avec» lui pour 
Lui être configuré, et par lui transformé; immolé en 
union à lui (cf. R. Voillaume, A la suite de Jésus, p. 
61-62, 120; M. Comelis, Sortis du Ghetto ... , p. 156). 
«Remercier Jésus de ce que je mène la vie cachée à 
Nazareth, ce qui me donne conformité avec Lui, et Le 
prier de m'y garder autant que cela le glorifiera» 
(Résolution du 7 novembre 1897, citée dans La der-
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nière place, p. 91 ). L'i mitation, née de l'amour, passe 
par l'obéissance (Commentaire de Saint Mauhieu. 
dans Œuvres spirituelles, t. 5, p. 88-98); «les plus 
petites choses faites dans J'amour et selon la volonté 
de Dieu ... ne sont pas seulement nos œuvres à nous, 
mais aussi et surtout les œuvres de Jésus, de Jésus 
·agissant en nous par sa grâce, de Jésus vivant en nous 
ct continuant en nous la vic qu'il a commencée sur la 
terre à son Incarnation ... >> (Ibid., p. 179). 

La même perspective conclut l'it inéraire d'A. l>eyriguèrc 
(Laissez-vom saisir par le Christ . .Ëcrits spirituels, Paris, 
1962): l'imitation devient, par l'abandon, conformité à 
Jésus (cf. Avant-propos de Par les chemins que Dieu choisit, 
~crit s spirituels, Paris, 1965, p. 9-10). Et à cc niveau, la 
contemplation «au cœur des masses>>, quelles que soient les 
circonstances, rejoint explicitement ct universalise la vic 
cachée de Col. 3, 3 (R. Voillaumc. Une spirilllalité é.van![t:
lique pour notre temps, dans Jésus Cari tas, n. 127, p. 44, cf. 
p. 39-5 1 ). 

CoNCLUSION. - Par delà les aléas et avatars, la spiri
tualité de Nazareth illustre par ses thèmes cl son 
développement une longue tradition. Elle connaît, par 
les associations religieuses ou séculières qui en ont. 
directement hérité, une vitalité aujourd'hui éton
nante. Mais, en dehors de ces formes, elle entend 
adresser à chaque fidèle, quels que soient les environ
nements et. conditions de vic, une ligne spirituelle 
actuelle: si son éclosion coïncide avec une vie d'ado
ration et de contemplation au désert, sa pertinence 
n'y est pas enfermée. La spirittJalité de Nazareth 
suggère deux orientations~ D'une part, elle conteste 
tout carcan, celui d'une Eglise repliée sur ses caté
gories et autres rigidités, celui aussi d'une évangéli
sation agressive et conquérante ou d'un témoignage 
bavard. D'autre part. elle amorce une élucidation, 
toujours plus ouverte, de la grâce, des sacrements, du 
Corps mystique élargi à la Communion des saints, 
solidarité dans l'espace ct le temps qui laisse à Dieu 
seul de tirer de la semence la moisson qu'il a décidée 
mais que tous et chacun préparent, « témoins silen
cieux» de «l'amitié divine>> (R. Voillatlme). A la 
suite du Christ de Nazareth, elle insiste sur « l'invisi
bilité», mystère vivant parce que vécu. En dcça de ces 
apports, elle appelle sans doute à la vertu du silence. 
Et l'article se terminerait opportunément sur son 
propre désaveu. 

1. On n'a pas csqui~sé ici l'histoire de la postérité spiri
tuelle de Charles de Foucauld ; aut.our de ses t.rois prînci
pnles branches (Peliles Sœurs du Sacré-Cœur, Montpellier, 
avril 1933 ; PetiLf Freres de Jtl.vus, El Abiodh, octobre 1933 ; 
Petites Sœurs de Jésus, Tubet, 1939), elle est trop éparpillée 
ct complexe. On trouvera un aperçu de leur spiritualité dans 
R. Voillaumc, Les /ratemité.\' du Père de Foucauld, Paris, 
1946, p. 142·51 ; .ldst/S Cari tas, n. 108, numéro spécial, 
octobre 1957, p. 75-141; DS, t. 6, col. 739; et la biblio
graphie qui ~·y rapporte (jusqu'en 1958) .dans J.F. Six, flinl:
raire .... cité lt~f'ra, p. 434-36. 

2. Sources.- L'édition intégrale des Œuvres spirituelle.ç de 
Foucauld est en cours de publication dans le cadre de la 
cause de béatification (présentation par Bernard Jacqueline). 
Ont pam les vol urnes 2·3, Qui peut résister à Pieu. médita
tions sur I'Écriwre sainte (1R96-1898), 1980; - 4 en deuK 
tomes: En 1•tœ de Dieu seul ; Aux plus petits de mes frèrl'.l', 
1973; - 5, Commentuire de Sailli Mallhieu, 1989; - 7, Petit 

.fi'ère. de Jésus. méditations, 1897- 1900, 1977; - 8, J-'esprit de 
Jé~us, 1978 ; - 9 en deux tomes : La dernière place ; Crier 
l'Evangile, 1975; - 15. Voya~eur dans la nuit, 1979. f.n 

attendant l'édition définitive, Directoire (Texte de 1909-
1913), éd. L. Massignon, Paris, 1928, 1933, 196 1. 

Les Écrits spirituels du Père Albert Pey ri guère: Lais· 
sez-vous saisir par le Christ, Paris, 1962; rééd. 1981 ; Le 
temps de Nazareth, Paris, 1964 ; Par les chemins que Dieu 
choi.rit, Paris, 1965. On y ajoutera i tinéraire ,çpirilllel, Une 
vie qui crie l'Évangile, l .ellres de 1920-1935, Parb, 1967; 
Aussi loin que l'amour. Lellres du Maroc (1933-1957), pré
sentation de L. Francis Hardy, Paris, 1971. Pour les détails 
complémentaires, cf. M. Lafon, Biblio~:raphie du rere Albert 
Peyriguère, Bordeaux, 1986. 

Certains travaux peuvent être considérés comme de~ 
sources; ainsi R. Voillaume, Au cœur des masses, Paris, 
1951 ; Lettres aux fratemités, t. 1, Paris, 1960; 2, 1960; 3, 1965. 

3. Revue: Le Bulletin de l'Association Charles de Fou· 
cauld, trimestriel de 1925 à 1947, devient le Bulletin de la 
Fraternité Charle.s de Foucauld de 194 7 à 19 57, avec en sous
t itre <<Jésus Cari tas» à partir de 1950, enfin .!~sus Cari tus 
depuis 1957. 

4. Travaux. - Aux ouvrages cités au cours de l'Hrticle, on 
ajoutera, sur la spiritualité de Nawreth: R. Voillaume, Les 
fraternité.r du Père de Foucauld, Paris, 1946.- P. Maillet, Un 
ami du Père de Foucauld, le Père Crozier. 1850- 1916, Lyon
Pari~, 1949. - G . Gorrée, Charles de Foucauld Intime, Paris, 
19 52 ; Sur les traces de Charles de Foucauld, Paris, 19 53, 
1957. - J.-F. Six, itinéraire spirituel de Charles de Foucauld, 
l'aris, 1958 ; Charles de Foucauld m~iourd'Jwi, Paris, 1966. -
G. Gorrée, Au-delà du Père de Foucauld. le Père Peyrixuùre, 
Paris, 1960. - L. Verny, Spiritualité et engagement, Paris, 
1962. - M. Lafon, Le P. Peyri~:uère, Paris, 1967. - 1. 
Leclercq, « Umbratilis ». Pour l'histoire du thème de lu vie 
cachée, RAM, t. 39, 1963, p. 491-504. - P. Gauthier, Les 
pauvres, Jésus et l'Église, Paris, 1963 ; Les m(l/ns que voici, 
retraite à Nazareth, Paris, 1964 ; Jésus de Nazareth le Char
pentier, Paris, 1969. - M. Cornelis, Sortis du Gheuo, Spirl
lllalité de la pré-mission. Jalons pour une spiritualité·de la 
pré-mission à la lumière de Foucauld, Teilhard, Peyri~tuère, 
Paris, 1964. - G. Gorrée, G. Chauvel, Charles de Foucauld, 
Paris, 1965 ; «D'autres récolte rom ... >>,Foucauld, Peyri~:uère, 
moines missionnaires, Paris, 1965. - R. Voillaurne, A la suile 
de Jésus, Paris, 1965 ; La co/Jlemplation dans I'Éi,lise d'au
jourd'}wi, Paris, 1971.- G . Gorrée, J. Barbier,' 7ëmoin.,· de 
Dieu devant le.ç hommes, Paris, 1980. - M. Castillon du 
Perron. Charles de Foucauld, Paris, 1982. - Frère Bernard
Marie, te Pèr't! Crozier, l'ami stigmali.çé du Père de Fou
cauld, Vie et Doctrine, Paris, 1988. 

L TK, t. 7, col. 857-58 ; t. 5, col. 84-85; - Encic/opedia 
cauolica, t . 8, col. 1702·04; - OS, t. 5, col. 729-41 ; t. 12, col. 
1246-48. 

André BoLAND. 

VIE COMMUNAUTAIRE. - 1. Dans. le cler~é 
séculier, voi r l'art. qui lui est consacré, t. 2, col. 
11 56-84 ; il concerne surtout l'époque moderne et 
contemporaine. Y ajouter les art. Holzhauser (t. 7, col. 
590-97) et Prl!tres du Cœur de Jésus (t. 12, col. 
2 175-83). Voir aussi art. Associations pour la sanctifi· 
cation du clergé (t. 1, col. 1037-46). 

11. Chez les religieux, voir art. Commune (per
fection de la vie, t. 2, col. l 184-88). On trouvera de 
nombreuses indications dans les art. sur les prin
cipaux fondateurs et leurs instituts, et dans les art. 
Fraternité, KoimJnia, Monachisme. Vie consacrée. 

Ill. Chez les laïcs, voir l'art. Vie communautaire: 
nouvelles formes contemporaines. 

VIE COMMUNAUTAIRE : NOUVELLES FOJtMJ;$ 

coNT!iMPORAINEs. - 1. Diversité des communautés. -
2. Quelques caractéristiques . 

1. Diversité des communautés. - La seconde moitié 
du 2Qe siècle - surtout à partir des années 70 - a vu sc 
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développer, de par le monde entier, un nouveau style 
de vie communautaire, non plus réservé à l'état reli
gieux, mais concernant tous les états de vie, laïcs y 
compris. Dans une palette très diversifiée, nous d is
tinguerons quelques grands courants. 

1° DEs t•RkuRsmJRS. - Tl y eut des précurseurs à cette 
grande floraison, dont certains eurent une grande 
influence. Précurseurs du point de vue de la réflexion 
comme Dietrich /Jonhoej]èr, qui, dès les années 40, a 
fait une étude pleine de sagesse humaine et spirituelle 
sur la vie communautaire à partir de l'Écriture, ou 
Max Delespesse qui, vingt ans après, eut l'intuition 
que l'expérience des religieux et religieuses serait très 
aidante pour les nouveaux communautaires. 

Précurseurs du point de vue de l'expérimentation comme 
Lanza del Vasto, disciple de Gandhi, qui inuugura en 1948 
avec l'Arche (aujourd'hui une centaîne de compagnons 
répartis en une dizaine de communautés de vie el 2 000 
amis) un style nouveau de vie communautaire où des com
pagnons, de di verses appartenances religieuses, sc liaient par 
sept vœux (travail manuel, co-respOnsabilité, obéissance spi
rituelle, purification, pauvreté, véracité, non-violence) dans 
une vie axée sur « la conversion aux valeurs intérieures ct 
spirituelles de telle façon que cela corresponde à une mise en 
œuvre d'une autre manière de vivre à tous les plans de lu 
vic)), L'Arche n'est pas une communauté chrétienne -
hormis l'une des communautés actuelles, l:kthsalem - mais 
de nombreux chrétiens s'y sont engagés dès le début et elle a 
inspiré plusieurs communautés nouvelles, uotammcnt cha· 
rismatiq ues. 

A la même époque, à Taizé (DS, t. 15. col. 9-12), le pro
testant Roger Sclwtz s'engageait à vic. avet sept frères, dans 
le célibat et la vie commune. Ils sont aujourd'hui 90 frères 
catholiques, protestants, évangéliques de 20 nations diffé· 
rentes, et restent un phare de contemplation liée à l'action et 
de l'œcuménisme, qui a marqué des générations de jeunes. 
D'ailleurs des femmes protestantes les avaient précédé~ dans 
les retrouvailles de 1& Réforme avec la tradition communau
taire : les Diaconnc.çse.ç en 1848 ct Pot,l(•yrol dans les années 
20, avec cette même vocation d'œcuménisme. 

Une figure clef du renouveau communautaire est sans 
doute Marthe Robin. Elle a certes fondé les Foyers de 
Charité en 1936 (reconnus comme association privée de 
fidèles, ils comptent 27 communautés en Europe, 15 en 
Amérique, 16 en Afrique et 5 en Asie), mals elle a surtout éi.P 
à l'origine de dizaines de communautés donl les fondateurs 
ont entendu l'appel décisif dans la pénombre de sa chambre 
(cf. sa notice, OS, t. 13, col. 833-36). 

2° LE COURANT IJES COMMIINAtiT~S DE BASE. -

L'expression «communautés nouvelles » n'englobe 
pas en général les communautés de base. Pourtant 
elles font bien partie de ce surgissement. Le qualifi
catif de communauté de base recouvre d'ailleurs des 
réalités fort différentes à travers le monde ct à l'inté
rieur d'un même pays. 

En Europe elles naissent dans la contestation de 
mai 68, à parti r d'<< intellectuels laïcs sensibles à la 
fois au déphasage culturel du discours religieux et aux 
compromissions des églises... avec la droite poli
tique~~ (Danièle Hervieu-Léger). Militants syndicaux, 
politiques, associatifs, ces laïcs cherchent des voies 
nouvelles de cohérence entre la vie et ln foi et de nou
veaux modes d'appartenance à une Église avec 
laquelle ils sont plus ou moins en rupture. Ils par
tagent !'-evangile, souvent des engagements, parfois 
quelque argent. En France on compte enrre 200 et 400 
groupes de base. La forte agressivité des débuts à 
l'égard de l' institution ecclésiale a laissé place à une 
marginalité pragmatique et tranquille. Mais ils restent 

tout de même contestataires, aussi bien envers la 
société qu'envers l'Église, comme le montre une étude 
faite à l'occasion de leur rencontre de Châtenay
Malabry en 1985 (étude sur 38 groupes, dont 13 en 
communauté de vie, représentant 850 adultes et plus 
de 300 enfants). Ils sont unanimes à «refuser le 
système clérical confisquant le pouvoir de la parole, 
de l'animation, des sacrements» et à vouloir<< mettre 
en œuvre dans la communauté et dans l'Église entière 
les droits de l'homme, notamment en matière de 
pensée et d'éthique ... >~. Majoritaires pour repenser 
une théologie de libération applicable aux oppressions 
du monde, à l'oppression idéologique du magistère 
ecclésial, aussi bien qu'au matraquage des médias ou 
à la société de consommation, ils divergent sur les 
ministères et la nécessité de ministres (sur 32 groupes 
qui célèbrent l'eucharistie ou la sainte cène, 12 la célè
brent sans prêtre ou pasteur) et sur Je lien à la hié
rarchie. Bien que 18 se considèrent dans l'Église, 5 
dehors et 2 1 aux marges, ils se sentent tous «cellule 
d'église à part ent ière». 

En Europe, le courant des communautés de base existe 
dans un grand nombre de pays. Il est bien organisé en Alle
magne (Kairos Europo), en Hollande (Basisbeweging), en 
Belgique, en Espagne où les Communautés Chrétienne~ 
Populaires regroupent plus de 5 000 personnes. Il touche un 
public populaire en Angleterre, au Portugul, en Irlande et en 
Italie où une centaine de groupes organisent des publications 
et des séminaires nationaux. En Hongrie, s'organise un 
réseau, lt: Halo (l'écoute). En julllet 91, les communautés 
chrétiennes de ba~e européennes réunissaient pour leur 4e 
congrès 700 personnes sur le thème «justice sociale dans 
l'Çurope de 92 ». 

C'es~ 11ussi à la fin des années 60 que les communautés 
ecclésiaks de base (CEB) connaissent un vérilflblc essor en 
Am~riqrœ l.atine, dnns la foulée des assemblées épiscopales 
de Medellin et de Puebl11 qui les reconnaissent comme ((le 
premier noyau de structuration t:cclésialc >> ... , des «foyers 
d'évangélisation>> ct «le moteur de la libération >>. Rien 
qu'au Brésil on compterait 60 000 CEB. Faire communauté. 
pour les p<tuvrcs c'est d'abora un moyen de survivre dans le 
soutien mutuel, la lutte contre les injustices et le partage de 
la l'arole libératrice. Certaines, au Nicaragua ou au Chili par 
exemple, vont jusqu'au bout de la mise en commun : terre, 
bétnil, matériel agricole, repas, services mult.iplcs ... 

) 0 L~;:; <:OMMIINi\ tlTÉS Of; VIE OU COURANT m: BASE. -

Dans les années 75, on a vu apparaître, dans le 
courant de base, des communautés de vie. Elles ont 
même dominé les débats au rassemblement de Mau
buisson en 1982. Mais très vite des tensions sont 
nées : les communautés de vic, plus jeunes, étaient 
mobilisées par leur partage au quotidien, ne se recon
naissaient pas dans la contestation idéologique de 
leurs aînés et ne posaient pas de la même façon les 
questions de l'autorité, de la hiérarchie, du sacré, du 
pouvoir. «Nous faisons le passage d'un combat dans 
les structures extérieures à un travail de recons
truction de nous-mêmes», disaient les jeunes de la 
communauté du Peti t Matin à Talence. 

En 1990, plusieurs communautés de vic (dont cer
taines comme Le Petit Matin et Cha lvron étaient 
parmi les plus influentes) se sont dissoutes. Celles qui 
ont survécu ont des projets structurés. Ainsi l'Archet à 
Clichy-sous-Bois, qui pratique le partage intégral des 
biens comme «dimension économique de notre 
volonté de partage>>. La communauté de Blandy 
fondée autour d'un aumônier de lycée en 1973 (25 
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personnes qui vi vent en trois fraternités, élisent 
chaque année un conseil de communauté, le prêtre 
exerçant Je ministère de la communion) accueille des 
paumés. «La vie commune (partage des biens, auto
gestion, prière ... ), disent-ils, nous semble être la meil
leure voie vers la charité. » Cette communauté par· 
ticipe à la fois du courant de base ct du courant 
charismatique. Le Surgeon, né en 1970 près de Lyon, 
accueille des handicapés dans deux fraternités de vic 
cl de partage intégral. 

Citons entin ln communauté do Bécon née en 1977 d'une 
aumônerie de lycée avec, à ~a tête, un prêtre psychothéra
peute. Elle comporte plusieurs mode~ d'engagement <!l de 
pa•·ticipalion suivant le cheminement de chacun: cnsagés à 
vie, engagés pour un temps, participants à certaines activités 
sans engagement. Les engagés v.ivent dans des appartements 
voisins à fiécon ct dans une maison dans I'Yonnt!, Ils 
mettent en commun les biens et font une péréquation des 
salaires. Ils ont deux assemblées génél'ales annuelles pour les 
décisions fondamentales cl élisent chaque année un conseil 
de communauté. La communauté comprend des personnes 
non croyantes, mais la foi en reste un ciment, ainsi que la 
non-violence, la solidarité tiers-monde, la pauvreté évangé
lique. lis refusent un certain nombre d'aspects de la société: 
non-respect des gens, enfants traités comme des objets, 
course à l'argent. savoir wmme instrument de domination. 
La transformation du monde, pensent-ils, passe par la 
conversion personnelle. Ils traduisent cet effort de 
conversion dans des réalisations communautaires : crèche, 
boutique accueil avec repas ouverte sur le quartier, halte spi
rituelle, accueil thérapeutique ... 

Des communautés dè hase - parfois éphémères - conti
nuent de naître, motivées par le besoin qu'éprouvent leurs 
membres do se soutenir dans le témoignage ct l'amour fra
ternel. Par exemple, les pctit~;s communautés de l'Ascension 
ou de Grenier, à Bruxelles. 

4° Lr: couRANT. cttAioSMATtQUl!. - Dans l'après:68 
naissait - aux États-Unis mais aussi sur toute la 
surface du globe - un autre courant, imprévisible, le 
Renouveau charismatique (cf. OS, l. 12, col. 1 039-52), 
qui touche, d'après le sociologue américain David 
Barrett, 123 millions de chrétiens dont 64 millions de 
catholiques. A la difTé rence du co11ratlt de base, les 
groupes et communautés charismatiques ne sont pas 
d'abord nés d'un projet humain. Si certains, comme 
les étudiants catholiques de quelques universités amé
ricaines, ou les protestants de l'Union de prière de 
Charmes en France, priaient et attendaient un 
Renouveau. et si d'autres cherchaient en tâtonnant 
des voies communautaires, la majorité des fondateurs 
de communauté n'avaient jamais imaginé un tel 
destin. 

Le courant charismatique, comme le courant de 
base, est essentiellement composé de groupes fai · 
blement communautaires et de quelques commu
nautés de vie . . En France on en compte une douzaine, 
pour quelques 1 500 groupes de prière. Les membres 
du groupe de prière, soudés par l'expérience forte de 
l'ctrusion de l'Esprit, ont en co"mmun une assemblée 
hebdomadaire de prière ct de partage, un soutien fra
ternel, des formations et, de plus en plus, des engage
ments dans la vie paroissiale ct auprès des personnes 
en détresse, parfois un partage de ln dîme. 

Mais le Renouveau charismatique (= RC) offre 
d'autres variantes communautaires. Par exemple, la 
«paroisse renouvelée par l'Esprit». Depuis le milieu 
des années 80, sc répand Je «système des cellules 
paroissiales)), copié d'une paroisse évangélique de 

Séoul el dont le modèle a été relayé par les paroisses 
catholiques de Saint-Boniface à Pembroke aux États
Unis et de Saint-Eustorge à Milan. Le principe 
consiste à regrouper progressivement tous les parois
siens en cellules de 10 à 20 membres, petites unités de 
vie communautaire et missionnaire. Chaque cellule se 
réunit une fois par semaine pendant 90 minutes avec 
un programme d'échange et de formation. En outre, 
les membres s'engagent à une heure d'adoration, au 
versement de la dîme, à une participation active à 
l'un des ministères de la paroisse et assurent une 
action évangélisatrice intense. 

La nécessité de la mission a fait naître dans le RC une 
autre variante, avec vie communautaire temporaire: les 
écoles d'évangélisation. Des jeunes consacrent un an ou deux 
de leur vie pour évangéliser dans les écoles, les paroisses, les 
lieux de loisirs, par petit.es équipes qui sont en même temps 
des équipes de vie communautaire. Ainsi Jeunesse en 
Mission fondé par Laurent Cunningham, qui compte 6 000 
permanents bénévoles et 20 000 jeunes dans 80 pays, ou les 
NET (national evangelisation teams), ou encore, en france, 
Jeunesse Lumière fondé par Daniel Ange. L'opération Évan
gélisation 2000, dont le siège est à Rome, soutient une cen
taine de ces écoles de par le monde. 

5° LES COMMUNAUTÉS DE VIE CHAR.ISMATIQUE. - Les cOm
munautéS de vie charismatique ont frappé l'opinion, 
dès le début, par leur développement rapide et leur 
radicalité. Tous les récits de fondation concordent : la 
force et la similitude de l'expérience vécue par quel
ques-uns les pousse irrésistiblement à prier et à louer 
le Seigneur ensemble, puis, dans un deuxième temps, 
à tout partager. «Au fur ct à mesure que nous nous 
livrions davantage à Dieu, nous nous livrions 
davantage les uns aux autres», confie Ralph Martin, 
fondateur de la communauté Word o.fi, God à Ann 
Arbor (USA). Certaines communautés sont très 
importantes. 
L'Emr~t~anue/, né à Paris, compte 4 000 personnes 

(enfants compris) réparties dans de nombreuses fra
ternités sur tout le territoire ct à l'étranger. La com
munauté Emmanuel de Brisbane en Australie, est un 
autre exemple de grosse communauté. Comme celle 
de Word ofGod, c'est une société très structurée, gou
vernée par une pyramide de responsables (uni
quement des hommes) : président, assisté de doyens 
nommés par lui et d'un collège d'anciens. L'entrée en 
communauté est décidée par les anciens au terme 
d'un cheminement de plusieurs années. L'engagement 
écrit de« donner sa vie entièrement à Dieu ct de vivre 
comme membre de l'Emmanuel» suppose Je partage 
communautaire (pain , enseignement et prière), 
l'obéissance aux anciens, le pardon, etc ... Les difTé
rentcs réunions et activités apostoliques sont très pré· 
gnantes ct soumises à une obéissance qui paraît insup
portable à celui qui est extérieur. 

Dans ces communautés, dites d'alliance, les familles 
vivent sous leur propre toit, toul en faisant « m11isonnée )) 
avec d'autres familles, tandis que les célibataires el quelques 
familles plus engagées sont sous le même toil. La formule 
convient bien à la grande ville. Pour d'autres communautés 
charismatiques, c'est la communauté de vie intégrale qui 
s'est imposée. Les membres vivent sous le même toit, par 
fraternités de 5, 10 ou 50 suivant les cas ct les lieux. 
Familles, célibataires consacrés ou non, religieuses, prêtres, 
moines ... mettent à la lettre tout en commun. 
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C'est le cas des Béatitudes (anciennement Uon de 
Juda) en France qui est une communauté quasiment 
monastique, projet qu'elle n'avait pas au départ mais 
qui s'est dessiné peu à peu. D'ailleurs la plupart des 
maisons des Béatitudes sont d'anciennes abbayes ou 
monastères. La «profession >> sc fait après un an de 
stage et deux ans de postulat. La prise d'habit et les 
vœux temporaires, pour les célibatai res qui désirent 
une consécration monastique, se font au bout d'un 
.minimum de 3 ans, les vœux perpétuels requérant 
encore trois autres années. Aux Béatitudes, la vie est 
ponctuée, de jour comme de nuit, par de longs offices 
en habit de chœur. Dans la vie courante tous portent 
une sorte d'habit : longue jupe brune ct chemisier 
blanc pour les femmes et mêmes teintes écrues pour 
les hommes. Ils observent les vœux de pauvreté, 
obéissance et chasteté. Pauvreté: ceux qui font leurs 
vœux définitifs abandonnent tous leurs biens, dans la 
logique de l'appel «vends tous tes biens et suis moi>>. 
Chasteté : y compris pour les couples, mais on la dis
tingue de la continence. Obéissance vécue comme une 
soumission d'amour les uns aux autres, et donc à 
Jésus Christ. Chaque maison communautaire est sous 
l'autorité d'un berger, proposé par le modérateur 
général de la communauté et son conseil et soumis à 
l'approbation des engagés de la maison. Les bergers 
d'une même province élisent pour 4 ans un modé
rateur provincial. Le modérateur général est élu par 
tous les bergers pour 6 ans. Les votes se font à bulletin 
secret et majorité des 2/3. Ces quasi-moines des Béati
tudes sont en même temps aposttiliques (missions 
d'évangélisation, retraites, publications, art, service 
paroissial) et ils exercent un ministère de guérison, 
particulièrement dans l'une de leurs maisons qui 
regroupe des médecins ct des psychologues. Ils se sont 
développés non seulement en France mais aussi à 
l'étranger. Jls ont été reconnus .comme association 
privée de fidèles, ont des statuts et une Règle. 

Le Chemin Neu.t: fondé par un jésuite et très 
structuré par la spiritualité ignatienne, est l'exemple 
d'une souplesse p(>ssible dans les modalités de vie 
commune. En efTet, au Chemin Neuf; on se méfie des 
dangers du repli sur soi et ce sont lès exigences deJa 
mission et du service d'Église qui commandent. Ainsi 
tel ménage, parmi les plus engagés, peut vivre dans 
une maison communautaire, puis se retrouver dans 
un appattement parisien, avant de rejoindre, pour un 
autre besoin, une autre maison communautaire. 
«Nous ne voulons pas reconstruire une société ail
leurs, nous voulons que la vie soit meilleure là où 

· nous sommes)), dit le père Laurent Fabre, le fon
dateur. 

Leurs engagements sont multiples: animation de maisons 
résidentielles d'étudiants, cabinets médicaux de groupe, res
ponsabilité d'un hôpital gériatrique, halte-garderie au service 
d\m quartier, atelier de sandales pour la n'insertion de mur
ginaux, service de restiwration de per~Onnes âgées à 
domicile ... , mais aussi responsabilité de Radio Four'Vière. 
Tout cela n'empêche pas la radicalité: partage intégral des 
salaires ct des biens pour les engagés définitifs qui pro
noncent leurs vœux devant le curdinul 0\:oourtruy, urche
vêque de Lyon, auquel s'adjoint un pasteur quand il y a 
engagement de pmtestants. Le Chemin Net(/; très lié au car
dinal Decourtray, est association publique de fidèles. 

66 EN COMMUNAUTÉ AVEC LES I'AUVRES. - Une autre 
catégorie de communauté nouvelle, que l'on retrouve 

aussi bien dans le courant de base que dans le courant 
charismatique, ou en dehors de ces courants, et qui 
s'impo~e à l'observateur, est la communauté formée 
pour cl avec les pauvres, les paumés, les laissés pour 
compte de la société. Toutes les communautés de ce 
courant reconnaissent dans le pauvre le Visage du 
Christ. 

Issue du courant de base, la Cité des Cloches, née d'une 
expérience de vacances avec quelques handicapés en 1957, 
devient dix ans plus tard une petite communauté d'accueil 
d'handicapés et de jeunes en dillïcultés. 

Issue du courant charismatique, Berdine est une commu
nauté de vie dans le Lubéron où routards, sortis de prison, 
drogués peuvent venir poser leur sac le temps qu'ils veulent 
ct sans qu'on ne leur demtmdc rien sinon de travailler de 
leurs mains, de s'abstenir· de drogue et de violence et de par·
ticiper aux offices. Au départ de la communauté deux laïcs, 
puis, peu à peu, d'anciens drogués ou routards qui au terme 
d'un chl:mincmcnt sont aussi devenus des permunents de la 
communauté. 

Issues également du Renouveau, la Maison dtl Pain à 
Chelles, à dominante protestante, où 2 communautés de vie 
et 3 fratemités en HLM accueillent en permanence une qua
rantaine de personnes, en majorit.é femmes seules avec 
enfants, ou la Réconciliation à Lille, fondée par un pasteur 
baptiste, où des travailleurs sociaux, des éducateurs de rue, 
des bén(:voles de toutes confessions fon.t un travail de réin
sertion sociale considérable en lien avec les autol'ités locales 
compétentes. Ou encore le Pain de Vie, communauté de vic 
née en Normandie, qui s'est développé autour de l'Eucha
ristie (adoration) et du pauvre, et qui compte 22 maisons 
communautaires, en France, en Europe, en Afrique ou au 
milieu des Incas, où l'on vit une très grande radicalité, 
cependant très humanisée. 

Deux mouvements impottants sont issus d'une 
liliation avec Marthe Robin : le Nid et l'Arche. 

Le Nid, fondé en 1944 par le Père Ta! vas, est un réseau de .~ 
militants qui accompagnent les prostituées, mais qui com
pOrte aussi des laïcs consacrés vi va nt en communauté. 

L'Arche, fondée en 1964 par .Jean Vanier, compte 90 com
munautés de vie sur tous les"'t:ontinents. Regi'Oupées en fédé
ration, e.lles sont néanmoins indépendantes et certaines sont 
musulmanes ou hindouistes. Quand il prit chez lui deux han
dicapés, Jean Vanier ne pouvait pas imaginer l'influence 
sociale (:t spirituelle fantastique qu'aurait son geste! A sa 
suite, des hommes et des femmes sont venus donner un ou 
deux ans de leur vie, jour et nuit , avec les handicapés. 
Depuis 1978, certains font une .« alliance>> à vic, sans pro
noncer de vœux. Tous ceux qui sont passés à l'Arche ont été 
marqués et de nombreux jeunes y ont mûri une vocation 
sacerdotale, religieuse ou de laïc. L'Arche a une triple 
dimension : communautaire, spirituelle (attention à la 
capacité d'amour du handicapé, vie selon les Béatitudes) et 
pédagogique (aider la personne handicapée à progresser). 

De la rencontre de Jean Vanier et de Marie-Hélène 
Mathieu sont nées les communautés Foi et Lumière 
qui ne sont pas de vic, mais de partage et de soutien 
(quelques handicapés avec leurs familles et amis): 
900 communautés, dans 60 pays, qui se retrouvent 
régulièrement à Lourdes (à Pâques 1991, ils étaient 
12 000). 

D'autres communautés de compagnonnage avec les 
pauvres sont issues de Taizé, comme cette petite fra
ternité avec Frère Léonard, dans un immeuble de 
Manhattan, qui cherche à recréer une vie de soli
darité. 

Il faut citer A1V Quart Monde, fondé en 1956 par 
le père Joseph Wresinski, qui compte 300 personnes à 
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plein temps au service des familles en détresse du 
quart monde dans 20 pays, ainsi que 15 000 alliés 
actifs et 250 000 sympathisants. Les communautés 
sont nées spontanément avec des hommes et des 
femmes décidés à lier leur sort à celui des familles 
pauvres. Les communautés ne sont pas explicitement 
chrétiennes, mais, disait le père Joseph, «elles corres
pondent au type de communauté décrite par Je Christ 
quand il parle du Jugement dernier». Dans la même 
ligne, citons les communautés Emmaüs fondées par 
l'abbé Pierre. 

Un autre de ces movim,•mi (nom que donne le Vatican 
aux nouveaux mouvements, pour les distinguer de J'Action 
Catholique), assez puissant en Italie vour êtte source d'at· 
traits et de réactions, est Communion et Libération né en 
1955 en milieu étudiant. JI y a trois cercles d'appartenance. 
Premier cercle: 150 000 militants en petites communautés 
qui ne sont pas de vic mais sc retrouvent pour la prière, la 
messe, la formation et dt~s engagements. Second cercle: 
12 000 engagés par écrit dans la « Fraternità ». Enfin, les 
« Memores Domini », célibataires consacrés, vivant en 
«petites familles», non mixtes, de 3 à 12 personnes, la pau
vreté, l'obéissance et la chasteté, sur un mode quasi 
conventuel. Ma.is ils ne prononcent pas de vœux, pensant 
que Je baptême et la confirmation suffisent pour fonder leur 
consécration totale au Christ. 

Schoenstatt, fondé en 1914 en Allemagne par le 
père Joseph Kentenich, est souvent cité parmi les 
« movimenti » malgré son ancienneté. Après un par
cours difficile (le fonpateur fut prié en 1951 par le 
Saint-Office de se séparer de son œuvre, jusqu'au 
pardon demandé par Paul v1 en 1965), Schoenstatt 
compte 60 000 membres répartis en plusieurs 
branches et dans le monde entier (200 prêtres vivant 
en communauté, laïcs consacrés, familles, jeunes, ins
tituts séculiers) qui vivent ou non en communauté, 
suivant leur degré et leur mode d'engagement. Cf. OS, 
t. 14, col. 432-35. 

Citons enfin, bien qu'il soit un cas à part, l'Op11s Dei, 
fondé en 1928, prélature personnelle du Pape depuis 1982. 
Signalons au passage une étrangeté canonique, la prélat ure 
étant destinée au clergé (pour Je répartir ~ivant les besoins 
de la mission) avec des laYes comme coopérateurs. Or I'Ol>US 
Dei est d'abord un mouvement de laïcs: 75 000 dans 86 
pays, avec 1 400 pretrcs. Et le livre El Camino (3 millions et 
demi d'exemplaires vendus dans le monde) du fondateur 
Mgr Escriva de Balaguer est bien un chemin de sainteté 
radicale pOur les laïcs, dans leur vie professionnelle. Mou
vement d'apostolat personnel ct coiJectif, l'Opus Dei invite 
ses membres à et re présents dans tous les lieux de décision ct 
il eut beaucoup d'innuence dans l'Espagne franquiste. Il 
prêche la « rechristianisation de l'Europe» et combat la 
théologie de la libération. C'est une œuvre puissante qui 
possède écoles, universités (Louvain, Pampelune ... ), fo yers 
d'étudiants, hôpitaux. Les membres sont surnuméraires 
(familles vivant sous leur propre toit) ou numéraires (céliba· 
laires ayant prononcé des vœux et vivant en commu
nauté). 

gu MoiNES DANS u ; MONDE. - Un autre courant, qui 
s'est développé ces dernières années, est ce que l'on 
pourrait appeler le monachisme dans Je monde. On le 
trouve sous forme de branche laïque d'un institut reli
gieux, ce qui est le cas de la fraternité séculière de la 
Famille monastique de Bethléem. Ou bien sous forme 
de petite fraternité inspirée d'un ordre traditionnel, 
ainsi la récente Communauté de la sainte Trinité à la 
Croix~sur-Ourcq lancée par un bénédictin, frère 

Éphrem, avec l'idée que le renouveau charismatique 
était aussi destiné à renouveler la vie monastique. 
Une demi-douzaine d'hommes et de femmes, céliba
taires ou mariés, y vivent selon la Règle de saint 
Benoît Je travail, la prière et l'accueil. Ils se défi
nissent comme «communauté bénédictine dans Je 
Renouveau». 

On vourrait encore rattacher à ce cas de figure, bien qu'il 
ne s'agisse pas d'une vic monastique, la communauté du Val 
Martel à Mégrit, en Bretagne, fondée par le dominicain Jean
Pierre Lintanf. C'est, précise-t-il, une fond ation dominicaine 
mais pas un couvent dominicain. Y vivent ensemble, avec 
deux dominicains, un prêtre, quelques religieuses et laïcs, 
qui ont un enracinement humain et ecclésial local, cherchant 
à allier Je spirituel ct le socio-politique <<qui sont des compo
santes fondamentales de l'homme», et de nouvelles formes 
de convivialité ... Ils sont en «contrat de lien» avec une qua
rantaine d'amis. 

Mais la réalité phare par excellence de cette nou
velle intuition d'un monachisme urbain est la Com
munion de Jérusalem. Fondée en 1975 par un prêtre 
diocésain, Pierre-Marie Delficu, elle se compose de 
deux Fraternités monastiques (40 frères et 60 sœurs) 
et de trois Fraternités laïques (aînés, jeunes, foyers, 
soit 300 personnes) ainsi que de quelques laures 
(ermites) et une branche de Familiers. La grande 
intuition de P.-M. Delfieu est que Je monachisme du 
20e siècle peut sc vivre au cœur des villes. 

Les moines ct les moniales sont donc des citadins, des 
salariés (travail à mi-temps), des locataires (ils ne sont pas 
propriétaires de leurs locaux) sans clôture cl insérés dans 
l'église locale. Ils célèbrent trois offices par jour dans l'église 
Saint-Gervais à Paris, dont la beauté, liée à la qualité d'ac
cueil des moines, a vite attiré des laïcs; ce qui a contribué à 
la naissance de Fraternités Ja'iques de JO à 1 5 membres, 
d'accord sur sept exigences : prière, adoration, réunion heb
domadaire, récollection mensuelle, retraite tnnuelle, un 
pèlerinage à Jérusalem au cours de leur vie, frugalité. Tous 
ceux qui composent la Communion de Jérusalem ont en 
commun 5 j>iliers: une mystique, un livre de vic, une 
liturgie, un habit monastique et liturgique pour les consacrés 
et un conseil qui rassemble les pl'ieurs et les responsables des 
fraternités. Les fraternités monastiques sont reconnues ins
tituts religieux à caractère monastique et les fraternités 
laïques association privée de fidèles, mais, précise Pierre
Marie Delfieu, «nous formons ensemble une communion». 
Ils sont implantés, outre la France, en Argentine, Belgique, 
Espagne, Italie, Grande-Bretagne, Afrique, États-Unis et 
Japon. · 

D'inspiration proche, mais due à l'initiative de 
lycéens en 1968, la communauté italienne Sant' 
Egidio. Saint Benoît, disent-ils, édifiait des monas
tères dans le désert, or la ville est devenue un désert 
impitoyable. Ils ont pris comme modèle les commu
nautés primitives : totale mise en commun, assistance 
aux pauvres (ils animent des maternelles sauvages 
pour les gosses de la roe, assistent les clochards et les 
drogués ... ) et formation de la foi. Ils sont aujourd'hui 
5 000. . 

Cette brève monographie n'épuise pas toute la 
palette des nouvelles communautés. Beaucoup sont 
inclassables, témoins ces quatre exemples. 

Les Frères de la Résurrection, reconnus pieuse union en 
1981 dans le diocèse de Tulle, regroupent des hommes veufs. 
Ceux qui n'ont plus d'enfants à charge vivent ensemble une 
vie monastique tandis que les autres rejoignent la commu
nauté de temps en temps. 
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. Le Foyer Marie Jean, fondé par Nicole Échivard est ori
gtnal de par sa composition (le couple Échivard 'et leurs 
deux enfantS, qui ont fait vœu d'abstinence totaÎe ct font 
communautê de vie avec une quinzaine de célibataires dont 
~ne b_onne partie se destinent à la prêtrise) et de par son 
msert10n dans la mission diocésaine (Nicole a fait vœu 
d'ob~issancc à l'évêque qui est le père. de la communauté et 
la comrnunaut~ a une vocation d'adoration et de renouveau 
paroissial). Le Foyer Marie Jean a été reconnu association 
publique de fidèles par le cardinal Decourtray et a une 

. branche de familiers pour les couples. 
La communautiJ des Apotres de la Paix, association de 

fidèles en .France, en Italie et en Afrique, rassemble tous les 
êtats de v1c dans des maisons cornmunautllircs et anime des 
JfOUpes de prière ouver:ts à t~us. Ils s'i~spirent de la règle de 
l ord~e de la Mère de D1eu, d1ctée à la Salette, organisent des 
retraites ct des stages de chant ct. s'adonnent à la production 
audiovisuelle. 

L'O.fjice culturel de Cluny est connu dans plusieurs villages 
de FI'Bnce pour. des animations culturelles d'envergure (la 
messe des travatllcurs au Creusot). Ces animateurs au cœur 
~e la cité mènc~ll discrètemc::nt une vie quasi monastique et 
1 annonce de 01cu passe, pour eux, par la promotion de la 
Beaut~. reflet de Dieu. 

2. Quelques caractéristiques. - 1 n DES COMMUNAUTts 

Nees DANS UN <;"ONTEXTn nn CRISE. - Ces grands COurants 
communaut~1res que nou~ venons d'évoquer ont, 
malgré des différences noto1res, un certain nombre de 
~ints communs, à commencer par le contexte socié
taire et culturel global qui a permis leur surgissement 
et Q1;li est beaucoup plus large que Je contexte 
chré~ten. Les années de prospérité, de croissance éco
no~tque et de progrès technique de J'après-guerre, 
COnJuguées avec l'apogée de l'utopie marxiste et 
l'extension de la psychanalyse, avaient induit une 
grande confiance dans le pouvoir des hommes. Mai 
68 et le premier choc pétrolier allaient introduire une 
faiUe dans J'édifice ct déclencher des soubresauts ct 
des remises en question qui rfépargnèrcnt aucun 
sect~ur. A l'indivi~u ~es .années 70, écrasé par la com
plexité ~t la mondtahsatlon des problèmes, en mal de 
reconnaissance ct de repères, la communauté offrait 
une nouvelle solution. Et l'on a vu surgir des commu
nautés de toutes sortes, plus ou moins teintées d'éco
logie et de religion : communautés néo-rurales corn-

é " ' munaut s du Nouvel Age (dont Findhorm en Écosse 
ct ~salen aux.~tat.s-Unis sont les prototypes), sectes ... 
A ~ère des m1htants a succédé celle des mutants pour 
qu1 les structures ne changeront que si l'homme com
mence par changer son cœur. Les communautés des 
Réseaux Espérance sont une bonne illustration de 
c~tte m~tanc~. Elles se retrouvent autour de six prio
ntés (dtmensJO~ communautaire, écologie, non-vio
lence, auto-gest1on, recherche d'une plénitude par le 
renouvellement personnel, promotion du plus démuni 
que .soi). Leur originalité, souligne René Macaire, 
cons1ste dans le refus de dissocier le personnel le 
communautaire et le sociétaire. ' 

~·est bien cette tendance que l'on retrouve dans l'évo
lutt~n des communautés c:hrêticnnes de base cl qui s'épa· 
nou1t dans le courant chansmatique et les mnvimentl dans 
lesquels,. comme l'analyse Danièle Hervieu-Léger: <<la 
co~testat1on est ~n quelque sorte déplacée, reportée vers des 
enJeux extra-soc1aux, le changement intérieur (conversion) 
d'une part, l'attente eschatologique d'autre part. >> 

2° CoNTesTATIONS SO<.:tflTAII~Es. - Néanmoins toutes 
les communautés de vic sont, avec des accents diffé-

rents, contestataires de la société. Les communautés 
chrétiennes de base européennes sont davantage mar
quées par une contestation de type militant: c'est au 
cœur du monde, au coude à coude avec les hommes ct 
dans les instances profanes que leurs membres 
militent. En Amérique latine, les 1 800 personnes, de 
20 pays, rassemblées à Rio en 1989 pour la 7e rcn
c~ntre des CE~ déclaraient : «Les mouvements popu
laues, les comités de défense des droits de l'homme 
les pattis politiques qui défendent la cause d~ 
peup~e ... sont le meilleur moyen pour les chrétiens de 
tém01gner de leur foi libératrice. » Mais en même 
te~1ps le courant d~ base rejoint le courant protesta
t~u·e p~r ses tcntattves de modes de vie inspirés de 
1 Évangile. Les communautés de base de France 
écrivent: «se constituer en communauté de base 
c'est reconnaître que l'Évangile nous appelle à meur~ 
en œuvre de nouveaux rapports sociaux». 

Plus la communauté de base tend vers la commu
nauté de vie, plus la radicalité de la différence s'ac
centue. «Les communautés chrétiennes, écrit Alain 
Weidert, sont appelées à être comme la maquette du 
Royaume qui vient. » De même les CEB se sentent 
s!sne e~chatologique, ca~ «elles 'poussent les gens à 
s orga':user ~ur acc~mphr auprès du peuple le service 
de la hbératJOn, celut que Jésus avait accompli auprès 
des pauvres de son temps». 

Les communautés charismatiques mettent d'emblée 
l'accent sur la nature prophétique de la vie commu
nautaire, et le contre-pied qu'elles prennent par 
rapport ~ux v.aleurs mondaines est scellé par un enga
gement hturg1que. Elles sont dans le monde, mais pas 
du monde. Leur contestation sociétaire se fait tota
lement sur le mode attestataire : elles annoncent 
quelque chos~ de la part de Dieu. Dans leurs engage
ments, multtples et imaginatifs, elles privilégient 
l'être intérieur: formation, accompagnement des 
couples, sciences humaines, compassion à toutes 
sort~s de ~isères. Cependant quelques communautés 
chansmattques ne dédaignent pas la dialectique de 
l'en~agcment .dans le. monde. Quand il parle de la fra
ternité du Pam de Vte à Ayavm au Pérou Pascal Pin
ga~lt a un l.angagc digne des théologien~ de la libé
ratlor~ et, st la com~unauté est venue s'implanter 
parm1 les quechuas, c est pour les accompagner dans 
la reconquête de leurs terres ct de leur dignité autant 
que dans la prière. La dimension socio-politique est 
également prise en compte dans nombre de commu
nautés charismatiques latino-américaines qui ont été 
marquées par les options de Medellin et l'expérience 
des CED. A Bogota, Minuto de Dios a gagné son pari 
que _les habita~ts d'un quartier ou d'une ville peuvent 
sort1r de la mtsère en créant eux-mêmes leur propre 
spirale de développement... en commençant par la 
construction de maisons dignes pour arriver à l'accès 
à.la. culture, pa~ tout un jeu de coopératives et d'asso
CiatiOns. Une cmquantaine de quartiers populaires de 
Bogot.a <>~t été ainsi rénovés. Au Mexique, la commu
nauté Saznt Jean a conduit les éboueurs de Juarez à 
devenir acteurs de leur propre développement. 

Aux Philippines, ln communauté God's Little Children 
(500 membres engagés ct 2 000 associés) anime un pro
gramme de développement humain intégral d'abord à l'in· 
tention des communautaires (dont 40% sont en dessous du 
seuil de pauvreté) et ensuite au service de la population. 
« Lorsque les membres ont acquis un degré de maturité sur-

1> 
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fiSHnte, dit le Père Bart, on aborde les problèmes soôaux ... ». 
Reconnu association de fidèles par l'Église et ONG par la 
société, la communauté collabore avec le gouvernement 
comme expérience pilote pour h: développement régionul. 
Mode d'intervention cncon: différent à Communion et l.ibé
ralion, avec l'option d'un modèle sociétaire chrétien. Pour 
don Guissani. le fondateur·. à force de s'adapter au monde le 
catholicisme a fini par s'évanouir, il faut donc y remédier. 
<<Il n'est pas question d'inventer un mode de présence au 
monde moderne qui supposerait d'en partager les espérances 
ct les projets. La présence chrétienne se construit comme 
démocratisation de l'altérité du christianisme par rapport au 
monde», analyse S. Abbr'u:t.z.ese. Communion et Libération 
s'est donc doté de ses propres réseaux économiques ct 
culturels (éditions, journaux, centres culturels, centres soli
darité chômeurs dans cinq cents villes, lycées. 8 écoles pri
maires, 27 coopératives universitaires ... ). 

Mais l'exemplarité la plus contagieuse vient de ceux 
qui se soucient le moins d'en faire la théorie. Pensons 
aux communautés qui ont fait le choix radical du 
«plus petit d'entre les miens». L'Arche, Emmaüs ct 
Aide à Toute Détresse ont fait incontestablement 
changer le regard de la société envers les handicapés, 
les sans domicile fixe cl le quart monde. 

Plus une communauté est prophétique par son 
mode de vie, à l'image des premières communautés 
apostoliques, plus elle atteste d'un «autrement» pos
sible. S. Abbruzzese qualifie ce type de communauté 
de« terre nouvelle>>, qui «est le germe d'un processus 
de tmnsformation sociale, qu'elle fait surgir sponta
nément d'elle-même •• non pas tant par so.n action 
évangélisatrice que par le mode de fonctionnement et 
les conditions concrètes de l'existence qui la caracté
risent >>. 

3" CoNT~'TATJONS ECCJ.t:sJALEs. - Contestaîres de la 
société, les nouvelles communautés chrétiennes le 
sont aussi de l'Église. Ce n'est pas nouveau, fait 
remarquer J .B. Metz: les ordres religieux ont toujours 
surgi en temps d'incertitude pour l'Eglise et ils ont cu 
alors une triple fonct ion : innovation, rappel de la 
radicalité de l'Évangile un peu oubliée, «thérapie de 
choc opérée par l'Esprit Saint pour la grande Église». 

. Comme dans la contestation sociétaire, les modes 
d'approche sont différents suivant les commu
nautés. 

Dans le courant de base, la contestation est souvent 
directe: on reproche aux autorités ecclésiales de 
trahir l'Évangile en pactisant avec les forces conserva
trices et en fonctionnant de manière autoritaire; on 
revendique le droit des laïcs à la parole, à l'inter
vention dans tous les domaines de la théologie, de la 
pastorale, de la gestion de l'Église et même parfois de 
l'exercice des ministères sacramentaux. 

Dans le courant movimenti on reprocherait plutôt 
aux responsables (mais tacitement) de s'être trop 
compromis avec la modernité ct d'avoir oublié que le 
peuple avait besoin de bergers. 

Les communautés charismatiques ne coote~tcnt pas 
directement, mais le résultat n'est pas moindre. Cela 
n'avait pas échappé aux prélats de la Curie qui oppo
sèrent de la résistance au cardinal Suencns quand il 
voulut mentionner les charismes dans le texte de 
J,umen Gentium. Un charisme est, par définition, 
contestataire du pouvoi r clérical puisqu'il vient d'ail
leurs, grain de sel imprévisible de l'esprit dont l'épa
nouissement peut donner naissance à des ministères 
et à des forces insoupçonnées. Pensons aux minjstères 
de la parole, de compassion, de guérison ou auprès 

des couples ... qui s'exercent dans le Renouveau, avec 
une autorité pastorale que les évêques sont bien 
obligés de reconnaître. 

Qu'elle soit de base ou charismatique ou autre, la 
communauté nouvelle est en soi une remise en 
question du pouvoir ecclésiastique, car, même si elle . . . 

se met au service de l'Eglise, elle reste l'œuvre de laïcs 
devenus majeurs. Elle est fondée, comme le dit Pascal 
Pingault, sur trois pierres d'angle : un appel reçu par 
un fondateur, l'épanouissement de la grâce bap
tismale dans l'engagement en communauté de vie, la 
greffe des grands charismes qui ont irrigué l'Église. De 
son côté, Alain Weidert écrit: «Nous vivons la redé
couverte du sacerdoce fondamental de tout baptisé>>. 
Tous les communautaires ont conscience qu'ils sont 
dans la logique du plein exercice de la grâce bap
tismale, dont la primauté est réaftïrmée par Vatican 11 

et qui fait des laïcs des membres de l'Église à part 
entière. 

Dans l'ccclésiologie conciliaire, les baptisés sont 
égaux en dignité et en responsabilité. Cette nouvelle 
approche se traduit spontanément dans le désir de 
faire communauté, tous états de vie ensemble -
prêtres, laïcs mariés ou célibataires, consacrés, reli
gieux, moines - à égalité. La répartition traditionnelle 
des pouvoirs est même bousculée et l'immense 
majorité des fondateurs, des responsables et des 
bergers sont des laïcs. Et, détail intéressant, un certain 
nombre de communautés fondées par des laïcs ct bien 
insérées dans le monde sont des pépinières de 
prêtres! A l'Emmanuel de Pal'is, 40 prêtres ont déjà 
été ordonnés et il y a 80 séminaristes. Ces prêtres sont 
regroupés, avec des laïcs, célibataires ou mariés, 
consacrés à vic dans la Fraternité de Jésus qui est 
comme Je cœur de la communauté (les autres 
membres faisant un engagement annuel renouve
lable), mais tous sont bien membres de la 11nême com
munauté: l'Emmanuel. 

Ces communautés sont des laboratoires de l'Église 
mystère de communion où l'on met en œuvre le 
sacerdoce ministériel des baptisés, un et divers. Geor
gette Blaquière dit que le renouveau charismatique, 
contrairement à ce que l'on pense, véhicule une ecclé
siologie du Corps du Christ dans laquelle évêques et 
laïcs sont d'abord des frères. 

La première dignité du baptisé, précise Vatican Il. est son 
appel à la sainteté. appel totalement valable' pour le la'ic. 
Chiara Lubich écrivait en 1956 : «Il faudrait d'authentiques 
disciples de Jésus, non seulement dans les couvents, mais 
aussi dans le monde. Des disciples qui, volontairement, le 
suivent)), Cette intuition est devenue réalité dans bien des 
communautés où les laïcs sc sont appropriés les conseils 
évangéliques - pauvreté, chasteté, obéissance - autrefois 
réservés aux religieux ct religieuses. 

4° LA coMMUNAUT~ EST 11VANOÉLJSATJUCE. - Dans un 
monde où l'annonce de Dieu est difficile et l'Église 
lointaine pour beaucoup, la communauté ofrre un 
relais. 

«Quel que soit leur nom, communautés de base 
d'Amérique du sud, petites communautés chrétiennes 
d'Afriq11e, cellules de Corée, c'est la même réalité. Ce 
sont des portes d'accès à l'Église pour beaucoup de 
gens qui n'ont jamais pu ou su y entrer», dit Mike 
Eivers, curé de Saint-Boniface. «L'urgence des 
urgences est de faire naître toutes formes de commu
nautés chrétiennes» susceptibles de répondre à la 
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recherche de sens de ceux qui ne fréquentent plus les 
paroisses, écrivait en 1980 Jean-Pierre Lintanf. 

Au rassemblement des communautés de base de 
Chatenay en 1985, Alain Weidcrt exhortait ses amis à 
renoncer aux combats d'hier pour «devenir ... des 
communautés chrétiennes en diaspora qui soient 
relais d'Évangile ct d'Église, des communautés de 
réconciliation pour tous ces hommes et ces femmes 
qui ne peuvent pas avoir accès à l'Église pour de 
multiples raisons dont l'une est le manque de crédi
bilité>>. Pour Alain Weidert, les communautés sont à 
la base de la nouvelle évangélisation, comme les 
grandes communautés monachiques ont fait la pre
mière. Mais aujourd'hui cette évangélisation est 
l'œuvre de couples et de familles. 

5° DES COMMLINAUTJ3S POUR RETISSER t 'ÊGLISP.. - Dans la 
grande mue ecclésiologique d'une conception exclusi
vement hiérarchique, vers une conception communio
nelle (J'Église c'est nous tous), les communautés ont 
un gmnd rôle à jouer, car ce sont elles qui retissent le 
tissu ecclésial en parlant de la base. J. Moltmann 
confie dans l'un de ses livres sa joie de voir que 
«naissent partout aujourd'hui, au sein des anciennes 
structures des Églises territoriales, des communautés 
de base: communautés, cellules cl groupements chré· 
tiens qui, de l'intérieur, transforment l'Église et font 
d'elle la communauté)>. Même constat des pères 
synodaux en 1987: «Nous voyons avec joie que la 
paroisse devient une communauté de communautés 
quand eUe est l'épicentre dynamique des commu· 
nautés ecclésiales de base, lcsquclle"s· lui donnent son 
dynamisme et en même temps se nourrissent d'elle» 
(Message du synode au peuple de Dieu). 

Cela est vrai aussi pu~tr les pays de l'Est. En Hongl'ie, en 
Tchécoslovaquie où les Eglises s'étaient compmmises avec le 
régime, une foule de petites communautés de base ou charis· 
matiques qui ont maintenu la flamme,~. surgissent ct sont 
actuellement en train de reconstruire l'.tglisc à la base. Là, 
l'urgence de la situation gomme les frontières entre courant 
de base ct courant charismatique, comme en témoigne la 
toute nouvelle communauté rattachée à I'Hmmanue/ à Brno 
en Tchécoslovaquie, qui est le fntit du regroupement d'un 
réseau de diverses cellules de base après le pèlerinage "de 
Saint-Jacques de Compostelle. Le phénomène est si évident 
que l'exhortation Christ(fldeles laici (30/12/88) le men· 
tionne: <<Si l'association de !Idèles a toujours été, d'une ccr· 
taine manière, une constante dans l'histoire de l'Eglise ... , ce 
phénomène revêt un dynamisme particulier en ces temps 
modernes ... ct on peut parler d'un nouvea_u pt•intemps des 
associations de fidèles la'•'cs >> (n. 29). Cette Eglise Mystère de 
communion, les communautés la vivent non seulement en 
leur sein, mais en se retrouvant entre elles, comme si elles en 
éprouvaient le besoin vitaL A Chatenay, sur 38 groupes de 
base, 32 étaient en lien avec d'autres COmmunn.utés et trou
vaient indispensable ce signe de communiürl d'Eglise, même 
si Alain Weidert regrettait que cela n'aille pas plus loin: 
«nous sommes un tas de miettes et non un corps». Dans 
l'Église d'autrefois le critère d'ecclésialité était le lien d'obé
dience à l'évêque; dans celle d'aujourd'hui , il flwt en ajouter 
un autre: le lien entre les différcn.tes cellules d'Église. 

Pour les charismatiques, ce surgissement communautaire 
est bien une aventure de l'Esprit qui a saisi le Peuple de Dieu 
pour la conversion personnelle, mais aussi :!un niveau com
munautaire pour l'édification de l'Église. 

6° LES COMMUNi\lJTfS 1'.T I.'INSTITIJTION. - Les institu· 
tions s'enthousiasment rarement pour les nouveautés. 
Les autorités ecclésiales, observant les conseils de la 
parabole, s'abstiennent de chercher trop tôt à démêler 

l'ivraie du bon grain. D'ailleurs les rapports avec l'ins
titution varient d'une communauté à l'amre. 

Le courant de base de l'ouest cuf()péen est né dans 
l'agressivité et le soupçon et, si les esprits sc sont 
apaisé:;, il demeure entre les communautés et l'insti
tution une certaine distance et des blessures non 
guéries. Les communautés ecclésiales de base d'Amé· 
rîque Latine font l'objet d'une sorte de double 
langage : elles sont à la fois encouragées par les épis
copats locaux et même par le Vatican (la récente ency
clique Mission du Rédempteur salue les CEB comme 
«signes de la vitalité de l'Église et instrument de for
mation et d'évangélisation))), mais en même temps 
on craint qu'elles ne dérapent vers un engagement 
trop politique. 

Les charismatiques (ces exaltés aux mœurs 
importées de l'outre-Atlantique pentecôt.iste !) inspi
rèrent plutôt de la méfiance à leurs débuts, mais ils 
furent salués dès 1975 par Paul v1 comme une 
« chance pour l'Église et pour le monde >) et un grand 
nombre de communautés ont obtenu des reconnais
sances canoniques diocésaines d'association privée, 
voire publique, de fidèles. 

Les associations de fidèles font l'objet ~les canons 298 à 
329 du titre V du livre II du Code de droit canon. <<Dans 
l'Église il existe des associations distinctes des associations 
de vie consac•·ée et des sociétés de vie apostolique, dans les· 
quelles des fidèles, clercs ou laïcs, ou encore clercs ct laïcs 
ensemble, tendent par un agir commun 1\ favoriser une vie 
plus parfaite, à promouvoir le culte public ou la doctrine 
chrétienne, ou à exercer d'autres activités d'apostolat, à 
savoir des activités d'évangélisation, des œuvres de piété ou 
de charité, et l'animation de l'ordre temporel par l'esprit 
chrétien >> (canon 298). Le Code distingue le~ associations 
privées, qui jouissent d'une llliLODOmie plus grande (c. 321) 
mais sont t.out de même «soumises à la vigilance de l'au
torité ecclésiastique compétente>> (c. 305), et les associations 
publiques dont les activités impliquent l'Église. Le Code a ~> 
également prévu la possibilité pour un institut de s'adjoindre 
d'autres fidèles suivant des modalités précisées par ses cons
titutions. Ceux-ci, toul comme dans les associations de 
fidèles, ne changent pas d'état de vie. Les nouvelles exi· 
genees d'engagement radical sont aussi prises en compte : 
des clercs et des la'ics peuvent faire une consécration à Dieu, 
«par la profession des conseils évangéliques )), mais « à leur 
manière particulière)), c'est-à-dire en dehors des congréga
tions et ordres traditionnels (c. 207 ,2). 

Malgré ces nouveautés du Code de 1983, le cano
niste G. Ghirlanda souligne quelques fàilles et inadap
tations. Par exemple, ces nouvelles communautés 
sont confiées au Conseil pontifical pour les laïcs alors 
qu'elles ont en leur sein des religieux et des prêtres. La 
solutio.n logique serait donc de les confier à une com
mission interdicastères. Autre gros problème : l'incar
dination des clercs. Elle ne peut pas être faite par le 
mouvement ; il faut donc un diocèse qui accepte d'in
cardiner les prêtres, tout en gérant leur ministère en 
accord avec la communauté et conformément à ce qui 
est prévu dans ses statuts, afin de préserver leur 
appartenance communautaire. 

Marie Aleth Trapet souligne pour sa part la respon
sabilité que le canon 605 laisse à l'évêque en lui 
confiant ((la mission de discerner, parmi les manières 
nouvelles de mener une vie consacrée, celles qui 
peuvent être considérées comme des dons confiés par 
l'Esprit Saint à l'Église ... ». D'autant plus qu'une 
approbation faite par un évêque dans un diocèse vaut 
pour les autres diocèses où la communauté s'installe. 
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D'autant plus que la frontière entre communauté 
d'Église et secte est parfois ténue. n suffit de la trop 
forte influence d'un «gourou», d'un repli sur soi par 
rapport au monde et à l'Église pour qu'une commu
nauté tourne à la secte. 

On a vu de manière éclatante la sectarisation d'une fra
ternité de vic selon la spiritualité du P~re de Foucauld 
fondée par Marcel Cornélis. devenue la secte de Saint-Erme. 
La communauté charismatique de la Sainte Croix, malgré la 
vigilance éclairée et paternelle de Mgr Matagrin, n'a paS pu 
éviter un dérapage qui lui a valu la dissolution en 1984 par 
l'évêque de Grenoble. Plus une communauté est forte et 
«charismatique », plus elle est vulnérable. Bien conscients 
du risque, les évêques y ont été très attentifs dès le début, 
gardant le dialogue, posant des exigences vis-à-vis des fonda
teurs et de la formation de~ membres. Aujourd'hui le danger 
de sectarisation semble être écarté, certains craignant plutôt 
une dissolution des charismes par absorption dans la grande 
Église. 

Mais le dilemme est classique et Jean Séguy n'offre 
que deux perspectives d'évolution à long terme des 
fondations de type charismatique qui ont émaillé la 
vie de l'Église: le repli sur soi qui protège l'identité, 
mais expose à la sectarisation, ou bien l'ouverture à la 
grande Église, enrichissant celle-ci des charismes, 
mais avec le risque de les diluer. 

L'installation dans la durée, dans la maturité, passe 
par un minimum d'institutionnalisation, d'autant 
plus nécessaire que l'j~ t uition et l'influence du fon
dateur doivent être relayées. De nombreuses commu
nautés sont actuellement dans cette phase de tran
sition et d'organisation d'un gouvernement en conseil. 

7" DEs COMMUNAult.s rr:cuMÉNIQUES. - Même si cer
taines communautés charismatiques (ex. Emmanuel, 
Paris) et certains mou vements (ex. Communion et 
Libération) mettent l'accent sur la spécificité catho
lique, l'ensemble du courant communautaire présente 
un net caractère œcuménique qui peut même 
s'étendre, dans l'esprit d'Assise, aux religions non 
chrétiennes, comme à l'Arche de Jean Vanier ou chez 
certains Focolari. 

Cet œcuménisme a été rendu d'autant plus possible 
que l'esprit communautaire a souffié non seulement 
chez les catholiques mais aussi chez les protestants, 
pourtant allergiques à ce mode de vic chrétienne. Le 
Département de Recherche Communautaire de la 
Fédération Protestante de France existe depuis 1963. 
Il est présidé par Sœur Myriam, actuelle prieure des 
diaconnesses. Ce département est en lien avec une 
douzaine de communautés d'inspiration baptiste, 
pentecôtiste, charismatique ou de base. Elles ont 
toutes en commun un engagement social, l'évangéli
sation, une ardente recherche de l'unité. 

La hiérarchie catholique ne voit pas toujours d'un 
bon œil cet œcuménisme, craignant la contagion fon
damentaliste et/ou la réduction au plus petit dénomi
nateur commun, avec pour conséquence une perte de 
l'identité catholique. Il est vrai que le problème des 
communautés de vic largement œcuménique à leur 
fondation n'est pas simple. L'exemple de la commu
nauté Emmanuel de Brisbane le montre. Les fonda
teurs étaient catholiques, mais de nombreux protes
tants et anglicans l'ont rejointe. Après un essai de 
gouvernement œcuménique de la communauté, ils 
disent avoir discerné en 1987 que le gouvernement de 
la communauté devrait être uniquement catholique. 

Au sein de la communauté, chaque confession sc 
retrouve dans une Fraternité avec des prêtres ou pas
teurs de son Église. C'est l'organisation à laquelle ont 
abouti d'autres grandes communautés d'alliance sur le 
modèle américain. C'est d'ailleurs l'avis qu'émet G. 
Ghirlanda, qui conseille de créer des groupes distincts 
à l'intérieur de la communauté ct de ne pas demander 
de reconnaissance canonique, car «une communauté 
œcuménique ne représente pas l'Église catholique 
seule. C'est une vision de l'Église - au-delà de la visi
bilité institutionnelle - qui a été développée par 
Vatican 11 ». 

Cependant l'Emmanuel de Brisbane a été reconnu, 
moyennant son gouvernement catholique, association 
privée de fidèles. Au Chemin Neuf: la reconnaissance 
canonique n'empêche pas qu'une femme protestante 
siège au conseil. 
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Monique HtmRARP. .. 
• 

VIE COMMUNE dans la vie consacrée, voir art. 
Commune (Perfection de la vie ... ), t. 2, col. 1184-88 ; 
art. Vie consacrée. 

VIE COMMUNE (FRf:RES DELA). Voir t. 5, col. 1524 
et art. Windesheim. • 

VIE CONSACRÉE. - 1. Des premiers temps au 
J5i siècle. - n. Période moderne et contemporaine. -
111. Sens et valeur permanente. 

Dans le Code de Droit canonique, promulgué en 
1983, la 3c partie du livre u porte sur les « Instituts•de 
vie consacrée» (can. 573-730; le can. 573 définit la 
vila consecrata), qui englobent à la fois les Instituts 
religieux (titre n, can. 607-709) et les Instituts sécu
liers (titre 111, can. 710-7 30) ; y sont ajoutées les 
«Sociétés de vie apostolique>> (can. 7 31-736) dont les 
membres n'émettent pas de vœux. Nous laisserons de 
côté ces dernières pour parler seulement des deux 
séries d'Instituts. Dans les pages qui suivent, nous 
emploierons parfois les expressions «vie religieuse» 
et « religieux)) sans précision restrictive ; il faudra 
dans ce cas les comprendre dans leur sens le plus large 
et comme englobant toute la « vic consacrée». 

La spiritualité propre à chaque instit.vt religieux a été 
exposée à propos de leurs fondateurs ou snus les titres habi
tuels des ordres, congrégations ou instituts (par ex. Frères 
Mineurs, Frères Prêcheurs, Rédemptoristes, Trinitaires, etc.) ; 
pour les instituts séculiers en général, voir DS, t. 7, c-ol. 
1806-13. Ici, nous considérons plutôt la vie cons11crée en 
elle-même, dans ses développements et ses caractéristiques 
générales. L'article est divisé comme on l'a indiqué à la suite 
du titre général. 

On se reportera d'autre part aux art. Monachisme, Perfec
tion, Sainteté-Sanctification, Virginité, Vœux, où l'on 
trouvera plus de détails sur des points traités ici brièvement. 

1. DES PREMIERS TEMPS AU 15e SIÈCLE 

Le décret Perfectae caritatis (Perf car.) de Vatican n 
définit les membres des instituts religieux comme des 
chrétiens <<qui vivent pour Dieu seul» (soli Deo 
vivant). Leur don total à Dieu est caractérisé par << une 
consécration particulière, qui s'enracine profon· 
dément dans la consécration du baptême et exprime 
celle-ci avec plus de plénitude» (ch. 5). Cette<< consé
cration particulière» est donc constitutive de la vie 
consacrée. Le sens de cette formule, et ce en quoi elle 
consiste, a été vivement discuté dans la théologie 
postconciliaire de la vie religieuse (cf. infra). Malgré 
toutes les questions qu'a soulevées l'interprétation du 
ch. 5, on ne peut nier que cette consécration se rat
tache à la terminologie et aux conceptions tradition
nelles. 

Ceci est évident pour la consécration baptismale. 
Les formules du Nouveau Testament montrent que la 
vie consacrée à Dieu a son fondement dans le 
baptême. L'appartenance à Dieu, comme grâce bap
tismale, transforme les chrétiens en «hosties vivantes 
et saintes>) (Rom. 12, 1 ), en propriété du Christ 
(1 Cor. 3,23: <<Vous êtes au Christ. .. »). Elle « sanc
tifie » les chrétiens (1 Cor. 6,11 ). Ceux-ci deviennent 
temple du Saint Esprit ( 1 Cor. 6, 19), une « race élue ct 
un sacerdoce royal» (1 Pierre 2,9). Toutes ces notions 
décrivent la sainteté, la donation à Dieu, la mission 
des baptisés. Ainsi la conscience de l'élection et de la 
mission, bien marquée dans l'Ancien Testament, est 
interprétée chrétiennement et reçoit un contenu 
renouvelé. Pourtant les termes consecrare et conse
cratio, fréquents dans la Vulgate de l'Ancien Tes
tament, sont absents de la terminologie du Nouveau, 
de même que les termes correspondants du grec : 
hidnuî, hteroô. 

Le vocabulaire du Nouveau Testament ne peut être 
compris à part de celui de l'Ancien et des concepts gréco
romains. Dans la religion romaine consecrare/consecratio est 
un acte qui relève du droit sacré. Par la consecratio un objet 
est retiré du domain~: profane et attribué à la divinité. Par 
cet acte accompli publiquement, l'objet concerné devient 
une res sacra. En grec, les verbes hidru6, hiern6, tele6 ont une 
signification analogue. Plus ouvert est le sens des mots sanci
rc~lsanctiolsancws, qui veulent dire «délimiter)), 
«enclore)). Ils désignent une séparation cultuelle, une mise à 
l'écart du profane qui, à la différence de consecrarel 
consecratlo, ne requiert pas un acte officiel. Consecrare peut 
assurément être pris aussi en ce sens plus large de la consé· 
cration cultuelle. En grec, on dit hagiazein, hagios. 

Sur la consécration baptismale, cf. art. Baptême, DS, t. 1, 
col. 1324-26 ; Consécration, t. 2, col. 1576-78, avec cette 
notation : «Sacrifier marque davantage que l'objet... est 
perdu pour celui qui l'offre. Consacrer met mieux en relief 
que l'objet, du fait de son transfert dans la sphère du divin, 
s'ennoblit d'une valeur incomparable)) (col. 1576). 

Pour la consécration religieuse, dont parle Perj.' car. 
5, on peut aussi remonter à une tradition très 
ancienne. Un des textes-clés se trouve chez Eusèbe de 
Césarée, Demonstratio evange/ica 1, 8 (éd. I.A. Heikel1 
GCS 23, 19 13, p. 39 ; nous soulignons les phrases qu1 
suggèrent l'idée de consécration). 

«Pour l'Église du Christ aussi, deux modes de vie ont été 
établis par la loi. Le premier dépasse la nature: il est au-delà 
des fàçons de vivre habituelles chez les hommes. Il ne vise ni 
le mariage ni la génération d'enfants ; il ne cherche pas l'ac-
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quisition de )'lropriétés. Il laisse entièrement de côté la 
conduite ordinaire des hommes mais, mu flar 1111 excès 
d'amour céleste, il se voue au seul service de Dieu. Ceux qui 
se sont engagés dans cette manière de vivre, s'estimant mor1s 
en quelque sorte à la vic des mortels, vivent sur terre seu
lement avec leurs cMps car leur âme est déjà d'une manière 
secrète emri!e dans les d eux. Pour le Men du genre humuin 
tout entier, ils SOIIt consacfl1.f (hier6menoi) à Dieu qui est 
au-dessus de tout ; ct comme habitants des cieux, ils comp
tent. pour l'ien les offrandes de taureaux, de sang, de vin ou 
d'aromates ... Ils s'attachent seulement aux saines pensées, à 
la vraie piété, à la pureté de l'âme, aux bonnes .paroles Ill 
actions. S'étant ainsi rendu )'lropice la Divinité, ils accom
plissent une tâche sacerdolalt• (hierourgian) pour eux-mh11es 
ct pour leurs semblables. Telle est la norme de la vie parfaite 
chez les chrétiens>>. 

Eusèbe a écrit cc texte au début du 4" siècle. La vie 
parfaite n'est plus alors un idéal lointain ; elle est pré
sente dans la réalité de l'Église; dans son Histoire 
ecclésiastique (11, 17 ; cf. OS, t. 15, col. 568), Eusèbe 
voyait déjà dans les Thérapeutes de Philon des chré
tiens d'Alexandrie menant une vie ascétique et 
contemplative. 

Assurément Eusèbe connaît aussi un mode de vie 
chrétienne qui ,se déroule dans le cadre des cités et 
remplit dans l'Etat les devoirs sociaux. C'est là aussi 
une vic chrétienne, dans la mesure où «la piété et le 
don de soi au Seigneur» y sont associés. La valeur 
consécratoire du Bapt~mc n'est nullement refusée par 
lui. Cette valeur reste incontestée dans toute l'histoire 
de l'Église ct elle est reconnue sans discussion. 
Cependant la distinction significative des deux modes 
de vie demeure également présente au cours de cette 
histoire. JI y a là un danger de minimiser la consé
cration baptismale ; il faut reconnaître que celle-ci n'a 
pas toujours été t:lairement reconnue ct qu'eUe èst 
parfois passée à l'arrière-plan (cf. infra). 

1. LEs COMMENCEMENTS: ASCÈTES ET Vli:!ROES. - La « vic 
parfaite» s'est introduite et a été reçue dans les pre
mières communautés chrétiennes sous la forme du 
renoncement au mariage cl du célibat. Sur ses ori
gines, sa diffusion, et aussi les discu9Sions pour la légi
timer, voir les art. Ascèse, Monachisme, Perfection, 
Virginité. Des chrétiens qui renoncent au mariage de 
leur propre gré sont déjà mentionnés dès le 2e siècle. 
lis vivent au cœur des communautés, dans leurs 
familles, ou encore comme missionnaires itinérants. 
A partir du Je siècle, ils apparaissent dans les commu
nautés comme un groupe privilégié : ordo virginum 
(Tertullien, E.xhort. cast. 13,4), taxis tfm parthénôn 
(Méthode d'Olympe, Ranquet). 

Ce qui constitue essentiellemeJlt ce mode de vic, 
c'est la décision personnelle pour le célibat à cause du 
Christ : propositum, en grec proairesis (Trad. apost. 
12 ; Const. Apost. vu1, 24,2 : gnomè). Une imposition 
des mains comme acte de consécration est exclue, 
«car nous n'avons à cc sujet aucun commandement 
du Seigneur>> (Const. Apost., ibid.). Les écrits du Je 
siècle montrent que le célibat est tenu en haute 
estime, qu'il est largement développé dans les com
munautés et fait l'objet des soins attentifs des pas
teurs: Tertullien, Cyprien, Méthode, Origène, 
Pseudo-Clément (Ep. de virginüate). La virginité 
librement choisie (Cyprien, Ep. 55, 20: propositum 
gloriosum) est décrite avec un vocabulaire spécifique, 
qui occupe une place importante dans la langue 
d'Église. 

JI raut ici nommer en premier lieu Tertullien: « nubere 
Christo » (De orat. 22, 9); « carncm suam sanctilicarc/ 
tradere )) (ibid. ; De virg. vel. 13, 4); « oblationem curporis 
Dco off cre» (De virg. vel. 13, 4); « naturam Dco conse
crare )) (ibid.); « sponsa Christi)) (ibid.; 16, 6, etc.) ; 
«a neill a Christi» (ibid. 3, 3, etc.) ; «vi !'llo sancta/sanctior » 
(ibid. 2, 5 ; 3, 6 ; 15, 3, etc.). Cyprien ulihsc ce vocabulaire ct 
forge d'autres rormules: « puellne ct. virgines Christi )) (De 
hab. virg. 9) ; << mcmbra Christo dicata )) (J::p. 62, 3); «se 
Christo dicare )) (De hab. 4) ; « tam carne quam mente Dea 
se vovcre » (ibid.). 

Même si l'on ne trouve pas explicitement les termes 
consecratiolvirgo consecrata, la connotation de consé
cration reste sous-jacenle. Les vierges sont ce groupe 
de la communauté qui est approprié à Dieu ; cette 
appropriation sc fonde dans leur décision personnelle 
et libre. Prendre cette décision et lui rester fidèle 
(virtus continentiae) est une grâce de Dieu (Tertullien, 
De virg. vel. , citant 1 Cor. 4, 7). La consécration à 
Dieu sert à la sanctification personnelle; mais elle a 
aussi une valeur ccclésiologique. Déjà les apologistes 
mettent en avant avec quelque fierté la vic virginale 
chez les chrétiens, pour montrer leur supériorité 
morale (Tatien, Orat. J2, 3 ; Athénagore, Supp/. 33, 
1 ; Justin, A pol. 1, 15, 6); d'où l'éloge du médecin 
païen Gallien (cité dans l'art. Virginité). Tertullien 
pose la question: << Virgines ccclesiam, an ecclcsia 
virgiocs ornant Deo sive commendant? » (De virg. 
vel. 14, 1 ). Assurément pour lui les vierges constituent 
l'ornement de l'Église, qui contribue au renom de la 
communauté ; la prière de la communauté est 
d'autant plus assurée qui les recommande à Dieu et 
qui leur conserve la virtus continentiae. Cyprien parle 
encore avec plus de force. Les vierges sont « illustrior 
portio gregis Christi » (De hab. 3) ; par leur manière 
de vivre elles annoncent la gloire à venir de tous les 
chrétiens ct deviennent ainsi pour tous~n exemple 
normatif (ibid. 22). De celles qui, «en servant Dieu et 
le Christ » se sont entièrement consacrées au Sei
gneur, on· attend une imploration spéciale auprès de 
Dieu pour toute l'Église (ibid. 24). 

Chez les Grecs, la terminologie et la notion d'une 
vie consacrée sont également liées à la virginité el 
développées à ce propos. Méthode d'Olympe est digne 
d'une mention particulière pour son Banquet des 
vierges. Dans le discours 5, 4-5, il rapproche le vœu 
spécifique du naziréat (Nombr. 6, 2-21} de la vic des 
vierges. Celui qui vit selon ce <<grand vœu» (mega/è 
euchè) devient une offrande (t.makeima) au Seigneur, 
il sc sanctifie (hagiazetai) tout entier pour le Seigneur 
(cf. 1 Cor. 7, 34). Méthode désigne aussi ce don total 
par les mots anatheinai kyriô («être dédié au Sei
gneur»): la virginité devient ainsi un don sacré (ana
thema): chaque membre du corps est offert et sanc
tifié.- L'exégèse patristique de Nombr. 6, 2-21 (et des 
textes apparentés) est très riche pour l' idée de consé
cration ; cf. 6, 21 (Vulg.): lex, vovere oblalionem, 
tempus consecration/s. 

L'importance d'Origène pour notre thème est bien 
connue. On peut de nouveau évoquer son exégèse de 
Nombr. 6 (ainsi Hom. sur Nombr. 24, 2 ; Comm. du 
Gant. 1 ; cf. Biblia patristica, t. J, p. 86). Dans Hom. 
sur Lêvil. Il, 1 (sur Lév. 20, 7 : « sancti est ote, quia et 
ego sanctus sum »; éd. et trad. M. Borret, SC 287, 
1981, p. 14J-51), la signification de la consecratio est 
comprise à partir de la notion de sainteté. Est 
«saint» ce qui appartient à Dieu, cc qui est mis à 
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part pour son service dans le culte et dans le temple. 
De l'homme saint, on peut dire : il s'est voué 
(devovere) à Dieu, il ne s'embarra:;se pas dans les 
choses du monde (cf. 2 1ïm. 2, 4), il ~·est mis à l'écart 
des hommes qui vivent selon la chair et Je monde 
(separa tus et segregatus; cf. Col. 3, 1 -2) ct il vit pour 
Dieu seul (vacare soli Deo). Ceux qui sont ainsi 
consacrés deviennent « un jeune taureau premier-né» 
(primogenitum vitulum) et sont habilités au service 
sacerdotal. Origène met en relief la séparation néces
saire : «sépare-toi, éloigne-toi, reste à part ». Par sa 
sainteté, Dieu est séparé de tout le reste. Le saint doit 
être comme lui, séparé de toute chose. Origène 
explique ainsi le mot grec hagios: «être comme en 
dehors de la terre>>. C'est pourquoi se consacrer à 
Dieu (consecrare Deo) implique la rupture avec tout 
ce qui est terrestre et mondain, et rend ainsi possible 
la sainteté. Pourtant Origène n'exige aucune sépa
ration extérieure du monde : c'est par une anachorèsc 
spirituelle que cette séparation nécessaire doit 
advenir.- Voir H . Crouzel, Die Jungji"aülichkeits/ehre 
bei 0., dans Sdwlastik, t. 38, 1963, p. 18-31 ; et son 
art. Origène, DS, t. 11, col. 951-52. 

2. LA VIE MONASTIQUE COMMt: VIE <:oNsAcR~E. - 1) Le 
retrait du monde comme base de la consécration. -
Vers la fin du 3• siècle commence le retrait dans le 
désert (Vila Antonii). C'est à partir de là que se déve
loppe au siècle suivant le mouvement monastique, 
qui s'étend dès lors à toute l'Église; il conduit à l'or
ganisation de la vie ascético-monastique et aussi aux 
premiers essais pour lui donner un fondement théolo
gique réfléchi. Le~ premiers moines n'ont pas cons
cience de se retirer dans le désert en vue d'une conse
cratio. Ils veulent simplement assurer leur salut ; pour 
garder le don qui leur a été fait au Raptême, ils se 
mettent à l'écart d'un monde périlleux. Le retrait au 
désert a pour but de les libérer de:; soucis de ce 
monde, de se protéger contre ses dangers et de les 
conduire ainsi à la communion avec Dieu. L'interpré
tation de leur vie dans le sens d'une consécration n'in
tervint qu'au ·moment où Baptême ct engagement 
dans la vie monastique devinrent simultanés. La 
consécration du Baptême était réalisée dès lors dans 
la vic ascétique. Mais ce phénomène fut loin de se 
généraliser et perdit son importance dans la suite. La 
conception de la vic monastique comme consécration 
ne se lit nettement qu'au moment où l'engagement 
dans la vie monastique (homologia, diathèkè, syn
thèkè, epange/lia ; en latin professlo, pactum, propo
sitttm) fut assimilé à un vœu. Cela ne se produisit pas 
dès le début, même si l'entrée dans le monachisme 
était considérée comme un engagement pour la vie 
entière. 

Chez Basi le, seul existe le vœu de vi.-girlité (Regulae fus. 
tract. 14-15; Ep. 199, 18; 217, 60; tmd. de Rufin 7); il 
appelait «vierge~> celle qui s'était librement consacrée au 
Seigneur (Ep. 199, 18 ; prosagagousa 16 Kyriô). Il semble 
qu'on n'ait pas exigé des vœux pour les holllmcs qui choisis
saient la vic monastique. Basile déclare cependant que leur 
proression de célibat devait être rendue sensible par un vœu 
(Ep. 199, 18). 

Augustin considère Wutc la vic chrétienne comme sujette 
à un vœu pour l'effet du Baptême (Enarr. i11 Ps. 17, 16). La 
virgini té (des hommes et des femmes) wnstituc un vœu 
supérieur (ibid. ; isti voverunt plurimum). L'entrée dans une 
communauté monastique est un vœu particulier (magnum 
votran vovet). tJ ne telle promesse - dimre deo - présuppose 
une grâce de Dieu et ne peut i!tre tenue que par la grâce (De 

civ. Dt·i XVII, 4). L'objet d'un vœu ne consiste pas en des 
actes quelconques, mais dans le don de soi à Dieu (Enarr. in 
Ps. 55, 19: in te est quod voveas). 

L'êtat des moines (tagma - ordolgenus) finit par 
devenir un état consacré dans l'Église. Cc qui le cons
titue comme tel, c'est la décision publique de s'en
gager dans cette voie: un vœu ou simplement une 
promesse (promittere) avaient sur ce point une égale 
valeur (par ex. R egula Magistri-= RM 89, 3-16; Reg. 
Benedicli = RB 58, 1 7). Le contenu de cette consé
cration est le don total de la vie à Dieu, rendu possible 
par sa grâce (cf. Ps. 118, 116 ct 67,29 Vulg., cités 
dans RM 89, 24-25 et RB 58, 21 ). 
Dan~ ce contexte il faut rappeler que l'engagement 

dans la vie monastique est compris dès le 4c siècle 
comme <<un second Baptême» (cf. DS, t.. t, col. 
1229-30). Jérôme semble le premier à en parler: 
« Blaesilla ... secundo quodam modo se propositi bap
tismo laverit » (Ep. 39, 3). Dans son engagement à la 
vie ascétique (propositum), elle foule Je monde aux 
pieds (ca/calo mundo) et se voue à une vie cloîtrée 
(monasterium cogitarit). Le choix des mots évoque 
l'ancienne terminologie du Baptême (cf. Ep. 130, 7). 
L'idée de «second Baptême>> vient de la théologie de 
la pén itence et du martyre; mais elle est comprise par 
Jérôme dans le sens d'un Baptême authentique et plus 
vrai : l'histoire des applications de ses formules le 
montre. 

2) Cloftre et monde. - Ces formules recélaient le 
danger, on l'a dit, de minimiser la consécration bap
tismale, de placer la vie chrétienne dans le monde à 
un niveau inférieur et de réserver la consécration à 
Dieu aux seuls ascètes et moines. Cette tendance ne se 
trouve pas seulement dans les mouvements ascétiques 
excessifs, comme celui des Messaliens avec sa dis
tinction entre «les chrétiens de Marthe et les ch ré- 1t 

tiens de Marie>> (cf. Macaire/Siméon, Hom. spir. 12, 
16 svv ; 25, 8 svv). Jérôme n'y échappe pas entiè
rement. dans son exaltation, souvent polémique à 
l'excès, de la vic ascétique. Jean Cassien appelle les 
chrétiens du monde «christian[ sttb lege>> et ceux du 
cloître « sub evangelio ». La Regula Magistrl met une 
séparation nette entre le monde ct le cloître : dans le 
cloitre, on vit chez Dieu, dans le monde chez le 
diable. Dans le cloître, on est «hôte du Christ», dans 
le monde «citoyen du diable>> (88, 14 ; cf. 90, 85). 
Des chrétiens dans le monde, des «laïcs>>, le Maître 
pense qu'ils placent tout leur souci dans l'amour de ce 
monde ct qu'à la fin de leur vie ils n'emportent que 
leurs péchés avec eux (86, 3-7). Il connaît assurément 
une vie chrétienne droite en cc monde : c'est celle des 
Conversi (87, 1), qui mènent une vie pénitente (cf. 
OS, t. 2, col. 22 18-24), au point qu'un «chrétien dans 
le monde» n'est en somme qu'un <<moine caché>>. 
D'un autre côté, le Maître sait bien que le moine n'est 
pas déjà un saint (95, 19-20); «sanctifiés>> (sancti
jicati) t~st le qualificatif des prêtres (77, 4). 

Cette nette séparation entre deux groupes de chrétiens. 
ceux du monde ct ceux du cloitre, et entre la vie civile et la 
vie ascétique, correspondait sans doute à la mentalité de 
l'Église ancienne (cf. Eusèbe de Césarée, supra). A vrai dire, 
elle fut toujours contestée. Basile de Césarée parle de 
<< l'unique mode de vie» (monotropos bias) des chrétiens 
(Reg. fus. 20, 2); Jean Chrysostome aurait voulu transPOrter 
dons la cité la << sagesse du désert». sans renoncer toutefois à 
Jouer les solitaires. Même Augustin chercha dans sa pas-
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torah.: à combler ce fossé pour mettre fin à la répanition las
sante entre d'un côté les parfaits, les c~nsacrés, et de l'autre 
les chrétiens moyens (cf. Enrur. in Ps. 99, 8-12, où il montre, 
non sans humour. que parmi les clercs et les moines il y a 
tout aussi bien des bons et des mauvais). Mais, en raison de 
sa dépréciation nêoplatonicienne du monde, il ne réussit pas 
toujours à convaincre. Les deux modes de vic chrétienne 
qu'Eusèbe avait décrits, sc sont maintenus ct ont toujours 
été reconnus dans l'Église. Sulpice Sévère, à la lin du 
4c siècle, affirme que dans l(lUS les lieux où a travaillé saint 
Martin on a fondé «des églises et des monastères» (Vit a 
Martini 13, 9); il voulait dire par là qu'églises et monastères 
constituent chaque Église locale. La Règle du Maître h.: 
reconnaît aussi (Il , 5-14): la ((maison de Dieu)) (dnmus 
Dei) sc trouve dans les eçç/eslae (communautés des villes et 
villages) ct. les mmuJsterla (c.:ornmunautés monastiques). 

3) La vie consacrée et la communication du Salut. -
L'institutionalisation de la vie consacrée fut approuvée 
par l'Église, qui favorisa la fondation des monastères. 
Les « potentes Christiani » appliquent à cela leur 
richesse (Cassiodore, Expos. in Ps. 103, 17). On 
attrlbue aux consacrés une mission de communication 
du salut. : comme les anges sont envoyés par Dieu au 
service de ceux qui cherchent le salut, ainsi en est-il des 
moines (Évagre le Pontiquc, Centuries vt, 88 ; Jean 
Cassien, Conférences vu, 31). Athanase dit d'Antoine: 
«il fut comme un médecin, que Dieu avait envoyé au 
pays d'Égypte» (Vit a 87). Le rôle de chaque moine sur 
ce point a été surtout souligné par Théodoret de Cyr 
dans son Jiistoria religiosa. Tl y présente les moines, 
consacrés ct thaumat-vrges, comme de puissants 
patrons auprès du trône de Dieu, comme des amis de 
Dieu qui rendent le divin présent en ce monde, comme 
des aides et des conseillers dans tous les besoins. 

L'Historia monachorum in Aegypco souligne avec 
emphase le rôle des moines dans le monde et l'Église : << Il csf 
pleinement évident qÙe c'est par eux que le monde tient 
debout, et à cause d'eux que le genre humain subsiste et 
garde quelque valeur aux yt~ux de Dieu)) (trad. A.-.J. Festu
gière, dans L<•s moines d'Orient, l. 4/1, Paris, 1964, p. 8); la 
traduction de Rutin abrège notablement: « ... ut dubitari 
non deb~ut ipsorum meritis ad huc stare mundum » (Prol. 9). 
Pour mettre en évidence l'évolution des mentalités sur c~: 
point, il faut remonter à l'apologétique primitive du 
2• siècle: alors, les chrétiens dans leur ensemble assuraient la 
stabilité du monde (par ex. Aristide, Apol. 16, 6; A Diognète 
6). Les moines ont pris maintenant ce privilège des chré
tiens, qui sont ainsi mis en arrière-plan. 

3. CONS€CRATION F.T PROFESSION MONASTIQUE. - La 
notion de consécration trouve son expression la plus 
parfaite dans la profession monastique (consecratio, 
ordinatio, benedictio monachl). Le Pseudo-Denys 
offre un texte qui sera très important pour le mona
chisme oriental. D'après le ch. 6 de la Hiérarchie 
ecclésiastique, la «sainte légion des moines>> cons
titue le plus haut degré de ceux qui «accèdent à la 
perfection >>. On les appelle «serviteurs>> (thera
peutai) en raison de la pureté du culte qu'ils célèbrent 
comme consacrés à Dieu ; on les appelle «moines» 
(monachoi) en raison de leur vie sans partage et 
unifiée. Leur consécration est accomplie devant 
l'autel par le prêtre (et non par l'évêque). Elle consiste 
en «une sainte invocation de Dieu>>, une « épiclèsc 
consécratoire », suivie de rites visibles: renoncement 
à toute dissipation (intérieure et extérieuœ), marque 
d\t signe de la croix, tonsure, changement d'habit, 
baiser de paix. Chacun de ces actes est interprété 

d'après la conception dionysicnne de la hiérarchie. 
Malgré cela, le rapprochement avec la liturgie du 
Baptême est évident (allusion nette à propos du chan
gement d'habit) et la consécration monastique 
apparaît comme un rite d' initiation à ce mode de vie. 

Dans le monachisme occidental, on ne trouve pas 
de texte aussi précis. Mais on a l'équivalent dans la 
profession monastique. Dans la RB (58, 20; cf. RM 
89, 17), elle est définie comme professio super a/tare. 
Le document de profession, établi au nom des saints 
de l'autel et au nom de l'Abbé, est déposé sur l'autel. 
Cette action symbolique exprime la donation à Dieu. 
Pour la «réception des enfants» (cf. art. Oblature, 
OS, t. 11 , coL 566), il est dit clairement : ojfere }ilium 
Deo (Rtl 59, 1-2; RM 91, 35.42). L'oblature ne com
porte aucun rite proprement consécratoire, mais on 
peut y voir une intention de consécration. 

Dans le haut moyen âge, la profession prit la forme 
rituelle d'une consécration dont les éléments furent 
empruntés aux rites du Baptême, de l'ordination des clercs ct 
de la consécration des vierges (cf. Pontificale Romano
Germanicum ; Cielasianum 1•etus: « oratio pro renuntian
t ibus saeculo )) ). Dans la mesure où le rite et la rormule de 
prière peuvent être reconstruits, ils semblent en rapport avec 
la liturgie du Baptême. L'antique idée du «second 
Baptême )) esl donc restée vi vante et a servi de base à la 
consécration monastique. 

4. LA CONStcRATION DES VIERGES. - La consecratio est 
plus nettement exprimée dans le monach isme 
féminin. La valeur reconnue à la virginité avant le 
monachisme (cf. supra) conduit au 4• siècle à une ini
tiation liturgique avec prière consécratoire et impo-
sition du voile par l'évêque. L'historien Ammien 
Marcellin connaît les << virgines christiano ritu cultui 
di vi no sacra tas» (11 istoriae xvm, 10, 4 ). Les << vierges 
consacrées >> sont mentionnées aussi dang la légis
lation romaine (Codex Theod. 1x, 25, 1-2, loi datant 
de 354). Les documents ecclésiastiques soulignent 
l'importance ct le statut de la vie des vierges. Les 
noms des femmes qui se sont engagées dans la vir
ginité sont consignés dans le registre de la commu
nauté (Basile, Ep. 199, 18 ; Jean Chrysostome, ln 
Matth. hom. 67/68, 3; etc.). Dans les assemblées 
cultuelles, les vierges occupent la première place après 
les clercs ( Const. Apost. 11, 57, 12). 

Ambroise (De virginibus 111, 1) rapporte cemment sa 
sœur Marcelline fit vœu de virginité devant Je pape 
Libère, le jour de Noël et près du tombeau de Pierre, 
avec d'autres jeunes filles. Des diverses régions voi
sines. des vierges venaient à lui «pour recevoir le 
voile» (ibid. t, 10, 57). Jérôme donne un témoignage 
semblable pour Rome (bp. 24 ; 14 7, 6 ; etc.). Pour les 
Gaules, on peut sc reporter à la Vila Martini (19, 
1-2): le préfet Arborius veut que sa fille, guérie par 
Martin, reçoive de lui seul « l'habit des vierges ct la 
consécration >> (habitus virginitatis ... consecrari). Les 
témoignages se font plus nombreux aux Y et 6~ 
siècles. La jeune fille, qui professe publiquement sa 
décision (propositum) de chasteté est introduite dans 
l'ordre des vierges par un acte ecclésial. Elle devient 
une virgo ve/ata (pape Sirice, Ep. 10 ad Gallos 1, 3-4). 
La consécration de la vierge relève de l'évêque. L'âge 
exigé n'est pas uniforme: il va de l'âge nubile (donc 
12 ans) jusqu'à un âge avancé. Dans sa collection 
canonique, Denys le Petit fait entrer un décret 
africain qui fixe l'age minimum à 25 ans. 
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R. Metz (La consécration des vierges dans l'Église 
Romaine, Paris, 1954) a ten té de rcconstmirc le rite de 
consécration ; il a rassemblé les textes contenus dans les 
Sacramentaires et les Pontificaux au Moyen Âge, analysé en 
détail le rite et la signification de la consecratir>lbenedic:tiu 
virginis et présenté le développement de cette institution. 

5. LE MONACHISME MÉDIÉVAL. - La profession des 
moines et la consécration des vierges les présentent 
comme voués à Dieu. Par là les uns et les autres ont 
acquis un statut propre dans l'Église et leur état de vie 
a été en partie défini au plan théologique. En ce qui 
concerne la manière concrète de vivre, moines et 
vierges ont gardé le mode de vic ascétique déjà 
reconnu dans l'Église ancienne et celle du haut moyen 
âge. Les règlements plus précis ont fait l'objet des 
Règles monastiques qui sc multiplient dès la fin du 
4° siècle. Celles-ci visaient à la conservation et à l'af
fermissement de la tradition monastique et donnèrent 
à la vie consacrée sa forme stable. L'uniformatisation 
de la vie monastique sc fit seulement à l'époque des 
Carolingiens. Leurs réformes conduisirent à l'univer
salisation de la Règle de saint Benoît, à laquelle 
contribuèrent de façon décisive Louis le Pieux 
(814-840) et Benoît d'Aniane t 821 (lois réformatrices 
d'Aix-la-Chapelle en 816/ 17). La vic consacrée avait 
ainsi en principe trouvé sa forme définitive dans la 
Regula Bem:dicti. Mais l'effet unificateur de cette 
Règle ne doit pas être surestimé; aux lois d'Aix-la
Chapelle s'ajoutèrent des règlements complémen
taires pour la liturgie et la vie quotidienne dans les 
monastères (cf. Corpus Consuet. Monasticarum, t. 1, 
p. 423-582 ; voir l'art. Règles et Constitutions ... , DS, 
t. 13, col. 207-91 ). 

La vic consacrée, à l'époque carolingienne, tùt mise au 
service des intérêts <k l'Empire. Les monastères consti
tuaient déjà des fi)ndations stables tians la société ; «l'école 
pour le service du Seigneur» (RB, prol. 45) devint alors une 
institution au service de l'Empire. Dans les monastères on 
devait sans cesse «prier pour l'empereur. ses enfants ~t la 
sécurité de l'Empire» (cf. Notitia monasteriorum de 819 : 
(( orationes pro sa lute imperatoris uel filiorum eius ct stabi
litate impel'ii >>, dans Corpus Com·uel. Monast., t. l, p. 493). 
Ce rôle cultuel de suppléance est exprimé clairement da~s la 
charte de fondation du monastère anglais de New Minster/ 
Wi!Jehester : ((L'Abbé est équipé d'armes spirituelles et 
aSSISté par une troupe. de moines qui sont marqués par «la 
l'Osée» de la grâce divine. Ils cümbattcnt ensemble dans la 
force du Christ avec le glaive de l'Esprit contre les embûches 
mauvaises du diable. Ils détèndent le l'Oi et le clergé du 
royaume contre les attaques de l'ennemi invisible>>. De 
teUes formules appartiennent au répertoire-standard des 
chartes médiévales de fondation. Elles perpétuent les 
croyances antiques sur le rô.le des moines comme médiateurs 
du <(salut public » : monadti dedicati Dea el satu ti publicae 
(transposition d'une formule du palen Symmaque à propos 
des vestales de Rome. Re/atio Ill, Il : sa/uti publicae dicata 
virginilas). 

A la même époque apparut une seconde for.me de 
vic consacrée : la vie canoniale. La pro/essio canonica 
vient ainsi s'ajouter à la projèssio monastica. Ces deux 
formes dominèrent jusqu'à la naissance des Ordres 
mendiants. Elles ne gardèrent pas pourtant leur uni
formité respective. Le monachisme en effet se diver
sifi~: au 1oe siècle se place la réfom1e de Cluny, qui 
devmt l'ordre représentatif de la vic bénédictine, 
coexistant cependant avec d'autres groupes réfor
mateurs bénédictins (DS, t. 1, col. 1416-22). Au 

ll e siècle fut fondé Cîteaux, qui devint le point de 
départ de l'Ordre cistercien (DS, t. 13, col. 740-89). 
Celui-ci s'appuyait aussi sur la Regula Benedicti et se 
répandit comme un courant puissant jusqu'aux 
régions encore inexploitées de l'Europe entière. En 
même temps se produisit un réveil du mouvement 
érémitique, qui resta cependant lié à la Regula. Bene
dicti et se situe du côté de la pro.fessio monaslica. 
Le~ Chanoines réguliers ne sé développèrent 

vraiment qu'à la suite de la réforme grégorienne (fin 
ll es. ; cf. DS, t. 2, col. 466-69) et connurent alors une 
étonnante diffusion. Les monastères, réunis en 
congrégations, aftirmaient leur particularité en raison 
de la professio canonica. Mais dans le détail ils se dis
tinguaient à peine de ceux qui suivaient la tradition 
monastique. En outre, la vie canoniale était fort 
diversifiée: Robert d'Arbrissel t 1 1 16 (OS, t. 13, col. 
704-13), avec sa communauté de Fontevraud, asso
ciait la vie érémitique avec celle d'un prédicateur iti
nérant. De même Norbert de Xanteo t 1134 (DS, t. 
ll , col. 412-22) oriente l'ordre de Prémontré vers le 
ministère pastoral. La vie consacrée prend alors de 
multiples formes dans l'Église. Seul le cadre de la 
con1·ecratio unissait les divers ordres et communautés. 
Mais leur multiplication créait aussi un malaise : 
«Pourquoi tant de nouveautés dans l'Église? 
Pourquoi tant d'ordres surgissent-ils en elle?» 
(Anselme de Havelberg, Dialogues 1, 1 ). éette multi
plication fit l'objet d'une réflexion pour la justifier 
(Libellus de diversis ordinibus qui sunt in Ecclesia, éd. 
G. Constable et B. Smith, Oxford, 1972). Les commu
nautés rivalisaient entre elles et chacune prétendait 
ten.ir la forme authentique de la vie consacrée (cf. le 
tra1té anonyme, De vita vere apostolica, PL 170, 
61 0-64). L'harmonisation de cette diversité est pré
sentée ainsi de façon théorique: ce sont les effets de 
l'unique Esprit dans la diversité de ses dons· c'est " 
l'unité de la foi qui s'exprime en diverses for~es. 

Au ne siècle, les Mendiants apportent une nouvelle 
forme de vic consacr~c. Ils durent leur diffusion 
rapide et étendue au plein développement de la cité 
médiévale; par eux, la vie consacrée fut introduite au 
c~ur. ~es v!l~es. Françoi~ d'~ssise ~oua ici un rôle pri
v1lég1c en fa1sant de la hdéhté rad1cale à l'Évangile la 
norm.e ,de vie de ses disciples : leur règle et leur vie, 
c'est l'Evangile (Règle 1 ). Cet évangélisme avait à vrai 
dire une longue tradition (Basile de Césarée, Je Maître . 
et Benolt, Bernard de Clairvaux) ; François le consi
dérait cependant comme sa propre découverte (Tes
tament 14). Lui ct ses frères se donnaient à Dieu dans 
une pauvreté parfaite, matérielle et spirituelle, qui 
voulait imiter pleinement la kénose du Christ : «Ne 
retenez donc pour vous rien de vous, afin que vous 
reçoive tout entiers celui qui se donne à vous tout 
entier» (Ep. toti ordini 29). 

Ces ordres nouveaux cherchèrent aussi à reven
diquer leur authenticité en donnant un fondement 
théologique spécifique à leur vie consacrée. Pour les 
Franciscains, ce fut l'œuvre de Bonaventure. Celui-ci 
voit dans le Baptême la consécration fondamentale · 
la vie religieuse offre le moyen approprié pour la réa~ 
liser concrètement et de manière parfaite (cf. Apologia 
pa.uperum). Chez les Dominicains, ce rôle revient à 
Thomas d'Aquin. Ses formulations ont été détermi
nantes dans la suite pour la théologie de la vie reli
gieuse. On les trouve condensées dans la Somme théo
logique 2" 2"" q. 186 a.t : « totam vitam suam divino 
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servitio deputa re)); «se totalîter man ci pare divino 
scrvitio )). La consécration des religieux les voue 
«Dei puro scrvitio et fàmulatu )) (citat. du Pseudo
Denys, lliér. ecd. m, 1}. Cependant l'exclusivité avec 
laquelle Thomas ordonne les seuls consacrés au 
service de Dieu accentue Je fossé entre les chrétiens 
vivant en religion et les chrétiens dans Je monde. 

En définitive, on ne peut nier que des efforts ont été 
entrepris de tout temps pour combler ce fossé en 
reconnaissant aussi aux chrétiens dans le monde 'une 
totale consécration à Dieu. Mais, dans la plupart des 
cas. ce fut en imposant aux chrétiens dans le monde 
les no!'"es de la vie religieuse : prière plus fréquentes 
a_ux dJvers:s .heures de la journée, pratiques péniten
tielles des jeunes et des veilles, actes héroïques dans 
l'amour du prochain. On met ainsi les chrétiens pieux 
du monde sur un plan d'égalité avec les religieux et 
leur forme de consécration. Ainsi Henri de Suse dit 
Hosticnsis (Summa aurea 111, vers 1255) : <<Au ;ens 
large, on appelle religieux ceux qui vivent saintement 
et religieusement cbe:r. eux, non parce qu'ils sc sou
mettent à une règle précise mais en raison de la vic 
P!us dure, et plus simple que celle des autres laïcs, qui 
v1vent dune façon purement mondaine)) (cf. A. 
Vauchez, La sainteté en Occident ... , p. 431, n. 454). 
Le fossé ne peut cependant être comblé de cette 
manière, car elle crée plutôt un nouveau groupe de 
consacrés el ~joute une division de plus parmi les 
chrétiens sanctifiés par le Baptême. 

• 
• 

H. Koch, Virgines Christi, Leipzig, 1907. - H. Frank, 
Untersuc:hungen zur Geschichte der henediktinischen Proj'ess
liturgie, dans Srudien und /vliueilungen ... , t. 63, 1951, p . 
93-139. - R. Metz., cité supra. - L. Kot)'l, art. Consec:ralio, 
RAC, t. 3, _1957, col. 269-83. - l'h. Hofmeistcr, Benedilai
msche Proje.tmten, dans Stud. und Mi tt ...• t. 74, 1963, p .. 
241-85. - B. Lohsc, /vlc1111dllwn und Reformation, Gottingcn, 
1963. - K.S. Frank, Angelikos lJios, MUnster, 1964. - Il. 
Bacht, Die Münchprofess ais tweiU! Twifè, dans Cathnlit·a 
(M), t. 23, 1969, p. 240-77. - B. Kotting, art. Cie/übde, RAC 
t. 9, 1976, Cùl. 1055-99. - 1. Gribomont, M.J. Walsh, 13: 
Jaspcrt, arL. Askese, TRE, t. 4, 1979, p. 204-39. - A. 
Vaucbc.:7;. La sainteté en Occident aux demiers si~des du 
Moyen Af.Je, Rome, 1981. - Art. l'rofessione:DlP, t. 7, 1983, 
col. 884-970 (auteurs divers). - K.S. Frnnk, art. Geta/ide, 
TRE. t. 12, 1984, p. 305-09: Eusebius of Caesarea and the 
lJeginnings n.f'Monastidsrn, dans Amer. Bened. Review, t. 38, 
1987, p. 50·64. - P. Prinz. F'rühes Monchtum irn Franken· 
reich, Munich, 2e éd., 1988. 

Karl Suso FRANK. 

11. PÉRIODE MODERNE ET CONTEMPORAINE 

1. Le 16e siècle. - La réforme protestante du 
16c siècle et les déchirures de l'unité chrétienne en 
Europe eurent sur la vic religieuse de graves répercus
sions, variables selon les pays. 

En Allemfll(ne, l'enseignement de Luther fut volontiers 
accueilli dans beaucoup de monastères ct de couvents· c.:e 
qui entraîna maintes défcelitms dans les rnngs des moine's et 
des mendiants. En outre, les 1>rinecs passés nu luthénmisme 
s:emparèrenl souvent par la force des abbayes el de leurs 
nchcsses. Vers 1550, la vie monastique a totalement disparu 
d'une bonne parlie de J'Allemagne. 

En France, les calvinistes. durant la période des guerres de 
religion (1562-1593), s'attaquèrent violemment aux mo~as
tères par le pillage ct l'incendie, mais rares furent les défec
tions. La paix civile revenue. les moines reprennent la vic 

régulière, restaurent les bâtiments dévastés et s'engagent 
dans la réforme spirituelle de leurs Ordres respectifs. 

En Angleterre, les maisons religieuses furent fermées en 
1536 sur ordre du l'arlcment, mais les effets d'une telle 
d.écision furent différents selon les époques ct les régions. En 
llc<?sse, les monastères purent survivre bien que dans l'illé
galité. Il en fut de même en Irlande, où les franciscains, sou
tc~us par la population. tinrent tète aux agents dt: la reine 
Ehsabeth. 

Dans l'Europe méridionale ct une partie de l'Europe cen
trale, la réforme protestante n'eut aucun cfl'et sur la vic reli
gieuse. Celle-ci continue son chemin, voyant apparaître de 
nouvelles formes, tandis que les Ordres anciens connnissent 
comme à la fin du moyen âge des signes de vitalité aussi bien 
que de décadence. 

l 0 LF.s OtwRES ANCIENS. D ikAl>ENCE n stONES DE 

vtT ALITe. - 1) Le mouvement de l'observance. - On 
désigne par là l'ensemble des mouvements de réforme 
nés ~u sein de presque tous les Ordres religieux, en 
réactiOn contre le relâchement, voire ta décadence 
qui les atteignait. Selon les instituts, ces mouvement; 
apparaissent dès la seconde moitié du 14c siècle, tout 
au long du 15c ou au début du 16•. lls perdent généra
lement de leur force au cours du 16e. Dans quelques 
Ordres, ils sont alors relayés par un nouveau courant 
réformateur, plus radical, donnant naissance à des 
branches auxquelles furent accolés selon les cas les éti
quettes de récollets ou de déchaux. Mais, histori
quement, on distingue le mouvement de l'observance 
de celui des réformistes récollets ou déchaux. Le 
premier est antérieur au second, mais dans quelques 
Instituts, il n'est pas encore terminé quand le second 
se met en route. 

Pratiquement tous les Ordres anciens, à part les 
Chartreux, ont eu entre le 15c et Je 17c siècle, soit leur 
mouvement de l'observance, soit leur courant récol
let-déchaux, soit l'un et J'autre. C'est pourqu,9i, au 16• 
ou au plus tard au J 7• siècle, presque tous les Ordres 
anciens se ramifient en deux branches principales au 
minimum: ~He, plus ancienne, dite« conventuelle)> 
ou «de la commune (ou antique) observance)) ; celle 
«de la nouvelle (ou stricte) observance>). Mais il 
importe de souligner que la vitalité du nouveau 
groupe, celui réformateur, rejaillit souvent sur 
l'ancien de façon positive, lui redonnant une vigueur 
spirituelle qu'i l avait perdue au moment de l'appa
rition en son sein du courant réformateur. 

a) Les Congrégations monastiques de l'o'hservancc. 
- Dans la vie monastique, le mouvement de l'obser
v_ancc a l,listoriquement pris la forme de Congrl!ga
ttons de 1 observance, chacune née au sein d'un Ordre 
déte~miné. L'idée ct le tem1e furent adoptés au 
conc11e de Constance de 1415 et à celui de Bâle de 
_14~3: Il faut entcndr~ par là le ou les regroupements, 
JUfldJquement orgamsés, de monastères du même 
Ordre décidés à se réformer de la même manière 
po'!r plus d,e vitalité spirituelle. Le but d'une Congré~ 
gatJon de 1 observance est de garantir le succès et la 
continuité de la réforme entreprise. 

Dans l'Ordre bénédictin, l'apparition cl ln vitalité des 
Congrégations de l'observance concernent surtout 
le 15C siècle. Elles perdent de leur soume initial llU siècle 
suivant. Indiquons tout de même chez les Camaldules ln 
Congrégation de Monte corona dans les montagnes de 
l'Ombrie, autonome en 1525, et chez les bénédictins noirs la 
Congrégation de Çh~zai-Benoi_l (diocèse de Bourge~) érigée 
en 1505, dont Snmt-Gerrnam-dcs-Prés fera p11rtie. Au 
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moment du concile de Trente. la majeure partie des monas
tères appanient à l'une ou l'autre Congrégation de l'obser
vance. 

Dans l'Ordre de Citeaux, mentionnons la réforme en 1577 
de l'abbaye de Feuillant (diocèse de TouJouse) par Jean de la 
Barrière. De 1577 à 1592. la réforme gagne d'autres monas
tères. A partir de 1592, les Feuillants constituent dans 
l'Ordre une Congrc~;ation autonome de l'observance qui 
durera jusqu'en 11!02 (OS, t. 5, col. 274-76). 

Dans l'Europe monastique du 16" siècle, deux pôles de 
.vitalité demeurent de façon permanente; le!> Olivétains (OS, 
t. Il, coL 776-81) ct les Ch!lrtrcull (OS, 1. 2, col. 705-76). 
Mais ni l'expansion de ces deux Ordres, exempts de toute 
crise. ni les Congré~;ations de l'observance ne réussissent à 
compenser les pertes que la vie monastique enregistre tout 
au long du 16° siècle, non seulement dans les pays atteints 
par la Réforme protestante. mais ailleurs. Dl~ plus en plus de 
monastères passent ent re les m<tins d'abbés commc.:nd1itaires. 
Les effectifs diminuent. Des abbayes sont dévastées pal' la 
guerre ou éCOJll)miquement ruinées . 

b) Chez. les Mendianls, la structure destinée à sou
tenir le mouvement de l'observance consiste en ceci: 
les couvents d'une province qui sont entrés ou veulent 
entrer dans la dynamique de l'observance sont sous
traits à l'autorité du provincial et placés sous l'au
torité d'un vicaire général (ou commissaire), 
lui-même dépendant du supérieur général. Le tout est 
garanti par des Bulles pontificales. Parfois toute la 
structure est soustraite à l'autorité du supérieur 
général pour passer directement sous celle du pape. 
Chez les Mendiants, les « observaots >> furent plus 
nombreux que les «convent uels» .• . 

• 

Dans la famille franciscaine la sépar:Hion entre les 
conventuels ct les observant:; devient tMale ert 1517 :à partir 
de cette date, les deux courants constituent deux Ordres 
complètement distincts avec chacun leur ministre général. 

Proches de la lam ille franciscaine, les minimes constituent 
un cas à part. Leur fondateur, François de Paule, meurt en 
1507. Leur établissement lt Vinccnnd en 1584 est une date 
importante dans l'histoire de la diiTusion du courant mys
tique à Pnris au siècle ~uivant (DS, t. 10, col. 1243). C'est 
enfin un frère mineur de l'observance, le bienheureux 
Gabriel-Maria ·~ 1532, qui aide Jeanne de Valois à fonder les 
Annonciades en 150 l, ct rédige leurs règles (DS, 1.. 6, 
col. 17·25). 

Indépendamment des rn~llJvcrrrerlls de rtlorme, Carme"s, 
Dominic1rins ct Au~:~ustins cherchent à restaurer l'observance 
régulière, ln vie commune, à retrouver le sérieux d~~s études, 
à améliorer leur recrutement en qualité. En tout. ccçi ils 
furent appuyés par Pic V, Grégoire XIII et Clément VIII. A 
la fin du 16" siècle, on peul considér·er les Dominicains tota· 
lcmcnt réformés en Italie. Ailleurs les signes d'un renouveau 
spirituel et intellectuel des Frères prêcheurs ne manquent 
pas. Leur générosité apostolique, par exempte en Amérique 
latine, est parfois héroïque. Relevons é~:~alcrnertt ceci : à eux 
seuls les Dominicains çonstituent le tier~ des évêques pré
sents au concile c.le Trente (OS, t. 5, col. 1445-51). 

2) Le réformisme des récollets et déchaux. -Au sein 
de plusieurs Ordres anciens prit également naissance 
au cours du 16• siècle un mouvement de réforme plus 
radical encore que celui de l 'observ;~nce, dont les 
adeptes furent appelés selon les cas : récollets ou 
déchaux. Le premier terme faisait allusion au fait que 
ce type de réformé recherche la solitude, la « récol
lection» au sens de mise à l'écart pour prier; le 
second terme fait évidemment allusion au fait que ce 
type de réformé marche pieds nus. Il est difficile de 
tracer la ligne de démarcation entre le mouvement de 
«récollection » cl celui des déchaux. Les fins et les 
moyens sont les mêmes; on peut tout au plus avancer 

ceci : les déchaux sont des récollets qui, en outre, vont 
pieds nus. 

Tous ces mouvements de réforme ont des traits 
communs: radicalisme ct désir de revenir à la règle 
primitive qu'on veut observer« à la lettre», pauvreté 
commune ct personnelle austère, vie commune sou
lignée (abolition de toute forme de «pécule»), vie 
pénitente, priorité donnée à la prière (oraison mentale 
2 heures par jour), un certain désintérêt pour les 
études, qui ira s'atténuant, importance donnée à 
l'apostolat (variable selon les Instituts et les époques), 
goût marqué pour des communautés de modeste 
dimension quant au nombre des membres. Le réfor
misme des récollets et déchaux a davantage atteint 
que l'observance le monde des moniales. 

a) Le mouvement récollet chez. les Franciscains de l'ob
servance. - Il apparaît en Espugnc, ù la fin du 15• siècle, avec 
Jean de Guadalupe et Jean de Puebla. Dès 1502, en chaque 
province (au moins celles de Castille, de Catalogne, etc.) l'un 
ou l'autre couvent met l'accent sur la prière ct une plus 
grande austérité de vic, sans pour autant sc séparer de la pro
vince. En 1523, le nouveau ministre général François des 
Anges de Quiiiones appuie pleinement ce mouvement, qui 
s'étend à presque toutes les provinces d'Espagne ct du 
Ponugal. et qui a déjà gagné l'Italie (cf. DS, t. 5, 
col. 1309-1 3 ). 

C'est dans cc contexte que sc situe la fondation des 
Capucin~. Au départ, courant récollet parmi d'autres au sein 
de la grande famille franciscaine, né en 1517 à l'initiative de 
Matthieu de Bascio, le coumnt capucin devient en 1525, 
grâce à l'appui de Clément Vll, un Ordre indépendant à la 
fois des conventuels ct des observants. D'une extraordinaire 
vitalité, les Capucins passent les Alpes en 1574. Us seront 
avec les Jésuites les grands promoteurs de la réforme tri
dentine. En 1600 l'Ordre des capucins <.:ompte en France 
38 couvents répartis en 5 provinces, tandis c1u'il ne cesse de 
sc multiplier en Italie ct s'apprête à passer dans le pays de 
Bade ( 1 ~89), en Suisse ( 1599) et dans le Tyrol ( 1605). 

b) Chez les Carmes, dès 1524, Nicolas Audet, vicaire 
général de l'Ordre, demande qu'en toute province il y ait 
quelques couvents pour les frères avides de réforme. Le 
mouvement des Carmes réformés. qu'on nommera déchaux, 
s'amplifie avec Thérèse d'Avilir de 1 562 !1 1581 (DS, t. 5, 
col.614-15). 

En 15!!7, suite à bien des conflits, le Saint-Siège constitue 
les 5 pr·nvinces de déchaux en Congrégation sous !11 juri
diction immédiate d'un vicaire général. En 1593 l'Ordre de~ 
Carmes déchaux est totalement séparé du reste de la famille 
carmélitaine. 

c) Chc:t. les Augustins espagnols, le chapitre général de 
l'Ordre concède en 1575 à chaque province le droit d'éla
borer des statuts paniculicrs pour les couvents désirant une 
vic plus sévère. En 1588, le chapitre provincial de Tolède 
décide d'ériger 1111 moins J couvents pour les hommes, et 
autant pour les femmes, où serait menée une vie plus rigou
reuse. Cette forme de vie (avec 2 heures d'oraison quoti
dienne) est adoptée de 1589 à 1596 par 5 couvents espa
gnols. En 1602 Clément VIIJ érigera ces 5 couvents en 
provmcc. 

En 1621 Paul V élèvera au rang de Congrégation soumise 
à un vicaire général cette province qui compte alors 28 cou· 
vents disséminés en Espagne et aux Philippines, où les 
Augustins récollets étaient arrivés en 1606 (OS, t. 4, 
col. 987-89). Mais les récollets de Saint-Augustin ne se sépa
reront du reste de l'Ordre qu'en 1912. 

2° LES Nouvr.Aux INSTITtJTs. - Les Ordres anciens, 
avons-nous vu, d'un côté ne peuvent totalement 
stopper le mouvement de décadence largement 
amorcé à la fin du moyen âge, mais d'un autre côté 
font preuve d'innombrables signes de vitalité qui por
teront tout leur fruit au siècle suivant. Mais le 
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16e siècle connaît d'autres raisons d'espérer: l'appa
rition de nouveaUJt Instituts, dont certains - la Corn· 
pagnie de Jésus et les Filles d'Angèle Merici - tien
dront désormais une place considérable dans la vic de 
l'Église. De ce point de vue, le 16° siècle est un 
nouveau 13• siècle. 

Le statut canonique de ces nouveaux Instituts sera 
fort divers et fera souvem l'objet de tâtonnements. 
Les uns seront dès le départ de véritables Ordres régu
liers, d'autres ne le deviendront qu'au terme de plu
sieurs années ou décennies, d'autres resteront long
temps une association au statut mal défini avant. de 
devenir ce qu'on nommera plus tard une Congré
gation religieuse à vœux simples, d'autres enfin, tel 
l'Oratoire de Philippe Neri, tiendront à rester un 
groupe séculier bien distinct de toute forme de vie 
rel igicuse. 

1) Les Clercs rét?Ulicrs. - Même si Je terme Clercs 
réguliers n'est pas nouveau el fut parfois utilisé dans 
le passé comme synonyme de Chanoines réguliers, 
cette forme de vie religieuse constitue au 16c siècle 
une authentique nouveauté par rapport aux moines, 
aux mendiants et à la vie canoniale. On désigne par 
Clercs réguliers une série d'Instituts qui ont en 
commun les traits suivants: 

Ils furent l!)US fondés en Italie sur une période de moins 
d'un siècle (théatins, 1524 • piaristes, 1621) ; - leurs fonda
teurs, it.alien ou espagnol, ont tous vécu auparavant une 
intense cxpéricn<.:e spirihwJie, et une expérience de service 
des autres; - ces Instituts sont d'abord des Instituts de 
prêtres réformés tels que l'Église tl'idcntine les souhaitait 
pour répondre à la crise du clergé séculier et au défi jeté par 
I.e protestantisme; - ils ne n:prenncnt habituellement pa~ à 
leur compte les usages extérieurs ct liturgiques de la vie 
monastique, canoniale ou Cl) rtvcntuelle, c'est pourquoi, par 
exemple, ils rejettent tout habit religievx particulier; 
demandant simplement à leurs membres d'être vêtus comme 
les honnêtes prêtres séculiers de l'endroit ; - leur genre de 
vic se veut d'abord adapté :\ l'apostolat; - cet apostolat les 
oriente vers un éventail de tâches, plus ou moins large selon 
les lnst.ituts, mais où l'on peut repérer des ministères ct ser
vices très nouveaux pour l'époque: action caritative in té· 
gnrle, spirituelle ct cMporcllc (les CamiUiens), éducation 
chrétienne des jeunes (Jésuites ; Clercs réguliers des écoles 
pies qui ouvrent en 1597 la première école populaire gratuite 
d'Europe), préparation au sacerdoçe (ouverture du Collège 
germanique en 1552 par les Jésuites; direction de séminaires 
diocésains par les Somasqucs à Rome ct à Naples en 1566); 
- enfin, bien que ceci ne soit pas totalement nouveau, les 
Clercs réguliers ont souvent un quatrième vœu ayant pôur 
objet : leur but spécifique (Camilliens et Piaristes), la per·sé· 
vérance (Clercs réguliers de la Mère de Dieu), la disponi
bilité au pape (Jésuites). 

Les Instituts de Clercs réguliers sont au nombre de 
9. Parmi eux on peut distinguer trois groupes diffé
rents : ceux qui sont avant tout et essentiellement des 
Instituts de prêtres réformés ct représentent 
davantage l'idéal du Clerc régulier; les Instituts spé
cialisés dans un apostolat déterminé ; enfin, la Com
pagnie de Jésus que sa rttpide extension universelle ct 
missionnaire et son type de gouvernement obligent à 
considérer comme un cas à part dans la famille des 
Clercs ré gui iers. 

a) Les Instituts de prêtres réformés. - Chronologi
quement, le premier Ûl'dre de Clercs réguliers fut 
fondé à Rome par saint Gaëtan de Thiene (DS, t. 6, 
col. 30-48) et par Jean-Pierre Carafa, futur Paul JV, en 
1524. Leur idée était la réforme du clergé en offrant à 

celui-ci l'exemple d'un groupe de bons prêtres n'ayant 
d'autre règle que les «saints canons» ct l'ensei
gnement des apôtres. En fait, Gaëtan et Carafa 
n'avaient pas en vue la fondation d'un nouvel Ordre 
religieux, ce qui explique pourquoi les Théatins 
n'eurent pas de constitutions imprimées avant 1604, 
et pourquoi leurs maisons furent au départ auto
nomes et très orientées vers les activités pastorales 
propres au clergé paroissial. 

Les Clercs réguliers du Bon Jésus constituent chronologi
quement le deuxième Ordre de Clercs religieux. L'idée pre· 
mière est due à une femme, Marguerite de Ravenne, aveugle 
de naissance, qui dès 1504 avait institué en sa ville une 
confrérie pour clercs et laïcs. En l 526 cette confrérie donnait 
naissance à un Institut religieux. les Ciers réguliers du Bon 
Jésus, approuvé en 1538 par Paul III, ct. reconnu Ordre reli
gieux par Jules Ill en 1551. Ses membres, habillés en simples 
prêtres, s'adonnaient à la prédication et administraient les 
sacrements. Trop peu nombreux, ils furent supprimés en 
165 I par Innocent X. 

Les Clercs réguliers de Saint-Paul furent fondés à Milan en 
1530 par saint Antoine Marie Zaccaria. Ils s'établirent en 
1 545 dans l'église de Saint-Barnabé à Milan, d'où leur nom 
populaire de « Barnabites)) (OS, t. 1, col. 1247-48). Les 
Clercs réguliers de la Mère de Vieu furent fondés à Lucques, 
en 1574, par saint Jean leonardi, sous le nom de Prêtres 
réformés de la Sainte-Vierge (OS, t. 8, col. 607-11). Les 
Clercs réguliers mineurs, enfin, furent fondés à Naples, en 
1588, par saint François Caracciolo (OS, t. 5, col. 1032-
33). 

b) Les Clercs réguliers spécialisés dans un apostolat 
déterminé. - Le moyen âge avait connu des Instituts 
religieux masculins spécialisés dans le soin des 
malades et l'accueil des pauvres : Ordres de Saint
Jean-Baptiste de Jérusalem, de Saint-Antoine, du 
Saint-Esprit, composés en majeure partie de religieux 
frères . Au 16e siècle, furent fondés deux Ina.tituts spé
cialisés dans ce type d'activités: les Frères de 
Saint-Jean de Dieu (dont on parlera plus loin) ; les 
Clercs réguliers ministres des infirmes, dont il nous 
faut parler maintenant, en raison du caractère clérical 
de cet Institut. 

Camille de Lellis a commencé par exercer le métier des 
armes et mener une vie mondaine ct dissipée. En 1571, 
atteint d'une mauvaise blessure aux pieds, il est soigné à 
l'hôpital Saint-Jacques à Rome et y découvre le monde des 
malades. Quatre ans plus tard, il entre au noviciat des 
Capucins qui ne peuvent le garder en raison de son infï•·mité 
au pied. Ormille fait alors le serment de se consacrer au 
service des malades, reprend ses études au Collège romain et 
est ordonné prêtre en 1584. Avec quelques compagnons, il 
s'installe au fameux hôpital du Saint-Esprit à Rome pour y 
soigner les malades. En 1586, son petit groupe dénommé 
Compa~:nie des Ministres des injirme.f, reçoit de Sixte V une 
première approbation. En 159 1, cette Compagnie est 
reconnue par Grégoire XIV Ordre à vœux solennels, avec un 
quatrième vœu de « perpétuelle assistance corporelle et spi ri
tuelle aux malades >>. 

Le premier Institut masculin au service de la jeu
nesse malheureuse et abandonnée est la Compa~rnie 
des Serviteurs des pauvres dont le fondateur, saint 
Jérôme Miani, d'une noble famille vénitienne, eut la 
première idée en 1528. La Compagnie prend corps en 
1532 et reçoit une première approbation de Paulm en 
1540. En 1568, elle est reconnue Ordre à vœux 
solennels par Pie v sous le nom de Clercs réguliers 
.wmasques (cf. DS, t. 8, col. 929-34). 
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Le souci de la jeunesse pauvre et sans instruction, celle des 
bas (Juarticn; des villes, fut un peu plus tard à l'origine de 
l'Institut fondé par saint Joseph Calasanz. Prêtre espagnol, 
celui-ci se transporte définitivement à Rome en 1592 et il 
fonde dans le quartie•· POP!llaire du Trastcvere en 1597 la 
première école gratuite d'Europe pour les en filMs des classes 
les plus modestes de la société. Des compagnons se joignent 
à lui, ct le petit groupe obtient une première approbation de 
Paul V en 1617. Plus tard, en 1621, il sera reconnu par Gré
goire XV Ord•·e à vœux solennels avec un quatrième vœu 
(celui de se consacrer à l'éducation chré~ienru: de la jeunesse 
au moyen de l'école) sous le nom de Clercs réguliers des 
pauvres di' la Mère de Dieu des écoles pies. De là viendra leur 
nom populaire de « Sco1opi » ou « Piaristes ». Durant la pre
mière moitié du 17c siècle, les Piaristes fondèrent des écoles 
dans toute l'Italie, en Allemagne et en Pologne (cf. DS, 1. 8, 
col. 1331-37). 

c) La Compagnie de Jésus. - Parler longuement de 
celle-ci n'est point nécessaire, tellement sa place dans 
l'histoire de la vic religieuse est connue (cf. DS, t. 8, 
col. 963-85 ; t. 5, col. 1217-21). 

Né en 1491, Ignace de Loyola (OS, L 7, col. 1266-1318) se 
convertit au cours d'une longue convalescence et s'engage 
dans un difficile chemin de transformation intérieure qui le 
conduit à Montserrat ct à Manrèse, où il commence la 
rédaction de ses Exercices, à Venise, Jérusalem, Barcelone, 
Alcala, Salamanque et finalement Paris ( 1528). C'est là qu'il 
réunit des compagnons ~armi les étudiants et pron<mc.c avec 
eux en 1 534 un premier engagement. Finalement le petit 
groupe se retrouve à Rome et est approuvé par Paul III, en 
1540, comme Ordre régulier. sous Je titre pc Compagnie de 
Jésus. Plus t.ard, celle-ci sera comptée à ·la fois parmi les 
Ordres mendiants et les Clercs réguliers, mais lW sein de ces 
deux grands types de vie religieuse, la Compagnie de Jésus 
occupera toujours une place à part et bien spécillque, ce qui 
fera d'elle un Institut inclassable et parfois encombrant. 

2) Lt:s autres Instituts mascu/in;j, - a) Les Frères de 
Saint-Jean de Dieu. - En 1537, Jean de Dieu, après 
avoir écouté un sermon du bienheureux Jean d'A vila, 
décide de se donner à Dieu, distribue ses biens aux 
pauvres et, sur les conseils du bienhe\lreux, se met à 
accueillir des pauvres et des malades. Peu après il 
fonde un premier petit hôpital à Grenade. Vers 154G, 
il rassemble autour de lui quelques compagnons et 
fonde un deuxième hôpital à Tolède. Il meurt en 1550 
après avoir organisé son groupe en communauté sans 
vœux et écrit pour les siens un modeste règlement 
dont on a malheureusement perdu toute trace. Les 
Frères de Saint-Jean de Dieu, rapidement diffusés en 
Espagne et en Italie, furent approuvés comme Institut 
religieux par Pie v en 1571, et reconnu Ordre régulier 
par Sixte v en 1586. Ils eurent un quatrième vœu, 
celui de servir les malades (OS, t. 7, col. 797). 

b) L'Oratoire de saint Philippe Neri. - Né à Flo
rence en 1515, Philippe fonde à Rome son œuvre la 
plus caractéristique, l'Oratoire séculier, en réunissant 
régulièrement des personnes de toute condition, laïcs 
et prêtres, pour lire une page de la Bible, méditer 
ensemble, partager sur des sujets spirituels, le tout 
entrecoupé de chants el de cantiques. Souvent la 
réunion se concluait par une visite aux malades d'un 
hôpital voisin. En 1564, Philippe Neri devient recteur 
de l'église Saint-Jean des Florentins et se met à vivre 
en commun avec les quelques prètres, comme lui, au 
service de la paroisse ou de l'oratoire séculier. Les 
membres de cette petite communauté sacerdotale ne 
sont liés par aucun vœu. En 1575, Grégoire xm 

reconnaît la communauté de Philippe Neri sous le 
nom de Congrégation de l'oratoire. 

En 1584, à l'initiative du Père Talpa, est fondée à Naples 
une communauté sacerdotale semblable, mais contre la 
volonté de Philippe Neri qui ne voulait en rien d'un Institut 
à plusieurs maisons. l'our mieux aflirmer leur volonté de ne 
pas fonder d'Institut religieux, les Pères de Rome décidèrent 
en 1589 de ne jamais prononcer de vœux de religion, sous 
peine de graves sanctions canoniques. 

Philippe moutut en 1595. Il avait commencé de son 
vivant à rédiger des Constitutions qui ne furent terminées et 
approuvées qu'en 1612. Elles étaient lldèles à l'idée du fon
dateur : une vie communautaire entre prêtres, mais sans 
mise en commun des biens, pas de vœux, ni de supérieur 
général, autonomie absolue des communautés, liées seu
lement ent•·e elles par l'observance d'une même règle (OS, 
t. Il , col. 853-57; 864-67). 

c) Les doctrinaires. - Né à Cavaillon en 1544, César de 
Rus est ordonné prêtre en 1582 à 38 ans. Habité p11r le désir 
de se donner tout entier à la catéchèse, il fonde en 1592 à 
Cavaillon un Institut, les Pères de la doctrine chrétienne, 
ayant pour but l'enseignement du catéchisme aux jeunes. 
Quatre prêtres diocésains s'étaient alors joints à lui ; ils ne 
prononcèrent que le vœu d'obéissance. Deux ans plus tard .. 
César de Bus devint aveugle et ne put de ce fait mettre par 
écrit la Règle de son petit Institut et toutes les œuvres caté
chétiques qu'il avait déjà conçues. Il mourut en 1607 (OS, 
t. 3, col. 1 501-12). 

3) Les nouveaux Instituts .féminins de vie active. -
La vie religieuse féminine apostolique est née au cœur 
du moyen âge, d'abord dans le cadre de l'institution 
hospitalière, ensuite dans le cadre de ce que nom; 
appellerions de nos jours le soin des malades et des 
pauvres à domicile. 

Ainsi: Sœurs de l'hospice d'Aubrac (au moins depuis 
1159), Augustines de l'hôpital Saint-Julien de Cambrai (fin 
12c siècle) ct d'autres communautés d'Augt1stines fondées en 
d'innombrables villes au 13c siècle, Sœurs du Saint-Esprit, 
branche lëminine de l'Ordre hos~italier fondé par Guy de 
Montpellier en 1190, Tertiaires régulières franciscames, 
dites Sœurs grises, fondées i Saint-Omer en 1366, Sœurs 
noires fondées en Belgique ct dans le nord de la France aux 
14c et 15c siècles, Sœurs de Sainte-Marthe de Bea11ne, Sœurs 
de la vie commune, Oblates de Sainte-Françoise Romaine, 
fondées à Rome en 1433 dans la mouvance des Olivétains, 
qui avaient une certaine activité caritative extérieure. 

Mais au 16e siècle, d'autres horizons apostoliques 
s'ouvrent aux femmes consacrées à Dieu. Avant d'en 
veni.r aux. nouvelles fondations dominées par les 
figures de deux grandes italiennes, Louise Torelli et 
Angèle Merici, relevons que des moniales, dans la 
seconde moitié du 16c siècle, s'ouvrent à l'éducation 
des filles, auxquelles on apprend la lecture, l'écriture, 
les travaux du ménage, mais aussi l'instruction chré
tienne. Le phénomène est particulièrement sensible 
en Italie chez les moniales augustines et chez les Basi
licnnes de Calabre, qui sortent du cloître pour ouvrir 
plusieurs écoles. 

a) Louise Torelli (DS, t. 15, col. 1 044-48) - Les 
Angéliques de Saint-Paul furent fondées à Milan vers 
153 1, conjointement par Antoine Marie Zaccaria, 
fondateur des Barnabites, et Louise Torelli. Elles 
furent approuvées par Paul 111 en 1535. Leur finalité 
apostolique était double : participer aux missions 
populaires prêchées par les Barnabites ; aider les pros
tituées à changer de vie. Trop en avance sur leur 
temps, les Angéliques se viœnt imposer la clôture en 
1551 par un visiteur apostolique. 
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Loui~e Torelli qui avait s·efusé pour t.llle-mémc l'entrée en 
olôl.ure devait fonder en 155 7 une institution originale: un 
collège pour les lilles de IH petite noblesse dé~argentéc, au 
terme duquel, à 22 ans, la jeune pensionnaire recevait une 
dot suflisun te lui permettant, selon ses goûts et après dis~:er
nement, de se marier ou d'entrer dans un couvent d'obser
vance régulière. Ccci était un bon moyen de résoudre le pro
blème des vocal ions monastiques forcées, une des plaies de 
l'époque. 

b) Angèle Merici et les Ursulines. - Tout n'est pas 
encore clair dans la biographie ct les véritables inten
tions de cette grande fon(latrice dont se réclament une 
riche descendance spirituelle et d' innombrables dis
ciples, les Ursulines, ayant adopté selon leurs diverses 
branches des genres de vie fort variés, de l'Institut 
séculier à une existence fortement conventuelle. 
Grâce à une œuvre historiographiquc récente (L. 
Mariani, E. Tarolli, M. Scynaeve, Angèle Merici. 
Contribution pour une biographie, Milan, 1987) la 
figu re d'Angèle Merici devrait être mieux connue 
dans les années à venir (cf. OS, t. 16, col. 7 1-99). 

Née vers 1474, Angèle a vécu durant la majeure partie de 
sa vie à Brescia, où elle fon de en 1535 une compagnie (le 
mot est d'Angèle et il est sans relief à l'épO(Iue) apostolique, 
la Compagnie des Vierges de Sainte-Ursule, sans habit rt.ll i
gicux, sans vie commune, par conséquent sans clôture, ~ans 
vœux publics. Mais chacune fera Je vœu privé de chasteté; 
elle vivra dans une profonde vie intérieure ct dans l'obéis· 
sance à une supérieure. Cette Compagnie se met sous le 
patronage de sainte Ursule, dont on parle beaucoup à 
l'époque. : 

La règle est rédigée en 1537 ct confirmée par une bull~: de 
Paul Ill en 1544. La fondation d'Angèle a connu un assez 
beau suc.cès, chaque comm unauté étant indépendantl~ cl 
autonome mais liée aux au1 res par des re lutions fraternelles 
très étroites. 

Churles Borromée, évêque de Milan, fait venir les Vierges 
de Sainte-Ursule dun~ son diocèse; après un temps d'adaj). 
talion dans la vi lle, il les <1ivise en deux sous-groupes : les 
lilles séculières et celles qu' il appelle les congrégées (1 581). 
Les séculières continuent t\ vivs•e comme avant tandis qul~ les 
congrégées vivront en comnlunauté, allant dans les familles 
dans la journée, ct porteront un vêtement distinctif. La bien
veillarlce de J'évêque pour les congrégécs fai t qu'elles 
recnttcnl plus facilement que les séculières et même sc 
répandent en dehors d'llillie. C'est ainsi qu'elles essaiment 
dans le Comtat Venaissin, terre pontificale. De là, quelques
unes gagneront P<t ris pour devenir au début du siècle suivant 
des Ursulines cloîtrées. tandis que d'autres remontent la 
vallée du Rhône et vont s'installer dans la ville du Puy où 
elles donnent naissance aux actuelles Sœurs de Saint-Charles 
du Puy. 

c) Autres fondatrices. - Ursule Bcnincasa fonde en 
1583 les Théatines de l'Immaculée Conception, véri
table Institut de vie active (OS, t. 1, col. 1367-68); -
Mcdea Ghiglino Patellani, veuve, avec l'aide du 
jésuite Bernardino Zanoni, fonde à Gênes en 1594 les 
Sœurs de Saint-Jean-Baptiste, dites Sœurs Medee, sans 
doute la première congrégation féminine d'inspi
ration ignatienne, ayant en vue de seconder l'action 
missionnaire des Jésuitc.s ; - la bienheureuse Alix le 
Clerc, avec saint P ierre Fourier, fonde en 1599 à Mat
taincourt dans les Vosges une Congrégation pour 
l'éducation scolaire des enfants des campagnes, qui 
plus tard prendra Je nom de Chanoinesses de Saint· 
Au~ustin - Conwégation Notre-Dame (DS, l. 12, col. 
1592-93). 

d) Les entraves de la législation post-tridentine. -
Quelques mots sur la situation de la vie monastique 

féminine sont d'abord nécessaires pour comprendre la 
législation post-tridentine et ses retombées sur la vie 
religieuse féminine apostolique. 

Globalement, les monastères de moniales sont en déca
dence au milieu du 16• siècle, un peu dans tous les pays. Les 
causes en sont les suivantes: absence de véritable vocation 
chez beaucoup de moniales (des filles de la noblesse n'ayant 
pas trouvé de prétendant sont «casées)) par leur famille 
dans de riches monastères, tandis que des parents pauvres 
placent les leurs au couvent pour leur assurer une subsis
tance) ; - la clôture est très mal observée ct beaucoup de 
monastères sont mêmes déclarés <1 ouverts l) en raison dt~ la 
coutume (la violation de la clôture est à mettt·e sur le compte 
soit· de l'esprit mondain régnant dans les monastères riches, 
soit de l'obligation où se trouvent les moniales de monas
tères pauvres d'aller mendier leur pain au dehors); - l'iso
lement géographique de beaucoup de monastères situés t.ln 
dehors des remparts des villes, et dont les habitantes consti
tuent. une proie faci le pour les bandes de toute sorte qui 
battent la campagne; - l'isolement administrat,if et juridique 
(les monastères de moniales ne sont pas regroupés en pro
vinces ou en congrégation monastique, chaque abbesse ou 
prieure est autonome ct dépend, selon les cas, du pape, de 
l'évêque du lieu, d'un lointain ministre ou préposé général, 
d'un seigneur ou des magistrats d'une ville). Le résultat est 
que chaque monastère vit pour son propre compte, est replié 
sur lui-même, imperméable aux mouvements de réforme 
venant de l'extérieur ct incapable de mettre un terme à ln 
décadence qui le ronge de l'intérieur. 

Par bonheur, on constate ici ou h\ des tlots de fi:rveus· : à 
Prato, autour de ln dominicaine sainte Catherine de Ricci 
t 1590 ; à Florence, autour de la carmélite sainte Marie 
Madeleine de Pazzi t 1606. 

Quoi qu'i l en soit, une vigoureuse réforme était 
nécessaire, e l d 'ai lleurs désirée par les intéressées 
elles-mêmes. Elle fut l'œuvre de Trente et des papes 
de l'ère post-tridentine. Parmi eux, P ic v mérite une 
mention spéciale ; sa Constitution Circa pastoralis, 
du 29 mai 1566, impose la clôture dit~ papale à 
toutes les moniales; ct cela de manière absolue ct 
sans qu'on puisse invoquer une coutume immémo
riale contré cette mesure. En outre, ne distinguant 
plus entre les moniales normalement cloîtrées el les 
religieuses dites <( tertiaires» (le plus souvent francis
caines ou dominicaines) dont l'activité était jus
qu'alors considérée légitime, Pic v impose la clôture 
aux tertiaires à vœux solennels (il y en avait quel
ques-unes par privilège de Léon x, 1521 , et de Paul 
m, 1542) et condamne à l'extinction les· tertiaires à 
vœux simples qui refuseraient les vœux solennels et 
par là même la clôture. 

Qu'en était-il des Sœurs de vic active qui n'étaient pas ter
tiaires d'un grand Ordre? Étaient-elles visées par le n.4 
de CimJ pastorali.ç et cela jusqu'à quel point ? Leur était-i l 
désormuis interdit de recevoir des novices? Si elles le f<~i
saicnt en dépit de cet interdit, les professions prononcées 
ensuit-e étaient-elles ou non valides? Sur ces points, subsiste 
un doute. Quoi qu' il en soit, dans les décennies qui suivirent, 
la curie romaine étendit à tous les Instituts féminins les 
mesures prises par Pie V à l'encontre des tertiais·es à vœux 
simples, cc qui devait. singulièrement entraver la fondation 
et le développement des Instituts féminins de vie aposto
lique. Les mesures légitimes prises à propos des moniales 
avilient ainsi de fâcheuses retombées sur toute la vie rel i
gieuse féminine active, qu'il s'agisse ou non d'Instituts de 
tertiaires. 

En outre, Ci rea pastoralis, établissait dans le cas des 
femmes consacrées un lien étroit entre vœux 
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solennels, clôture et état religieux. Les femmes qui ne 
prononcent pas de vœux solennels ne sont pas de véri
tables religieuses, mais puisque ce1lc.o; qui font des 
vœux solennels doivent ipso facto observer une 
clôture rigoureuse, il s'ensuit que celles empêchées 
par leur service apostolique de rester dans la clôture 
ne pourront jamais être considérées religieuses à part 
entière; elles sont condamnées à demeurer ce qu'on 
appellera longtemps des Filles séculières. 

2. De 1600 à 1762. - En 1762, la Compagnie de 
Jésus est condamnée par le Parlement de Paris avant 
d'être supprimée tinalcmcnt par Clément XIV ( 1773). 
1762, date hautement symbolique, a été choisie à 
dessein comme terme de la période étudiée ici. Elle 
est plus significative que cc1lc, trop française, de 
1789, habituellement choisie par les historiens pour 
marquer la fin d'une période et le commencement 
d'une autre. A l'échelle européenne et universelle, en 
cc qui concerne les Instituts religieux, 1762 marque 
un tournant, davantage que 1789. 

De 1600 à 1762, la vie religieuse connaît dans tous 
les pays d'Europe cl dans le nouveau monde une sorte 
d'âge d'or: les effectifs de presque tous les Instituts 
sont en augmentation ; dans les Ordres anciens, c'est
à-dire ceux appartenant à une famille religieuse 
fondée avant 1500, le mouvement de réforme amorcé 
au 15c ou 16c siècle va s'amplifiant et porte tous ses 
fruits spirituels; les Instituts nouveaux fondés au I6t 
siècle, ct spécialement les Jésuites, sc répandent dans 
tous les pays d'Europe et les terres ï ointaine.s pour y 
être les meilleurs vecteurs de la réforme tridentine 
(DS, t. 8, col. 994-1 030) ; dans toutes les nations 
catholiques, la vic religieuse est pacifiquement 
acceptée, admirée même, et contribue largement au 
renouveau spirituel de toutes les couches de la 
société; le rayonnement des mystiques et auteurs 
appartenant aux divers Ordres est grand ; l'impact des 
religieux sur la culture et l'humanisme. leur influence 
dans le monde des lettres, des arts et même des 
sciences positives (astronomie, botan ique, physique, 
pharmaceutique), sont considérables. 

• 

Après 1762, au contmire, des signes de décadence appa
raissent plus nettement dans les instituts religieux, et surtout 
dans la vic monastique ct les Ordres mendiants .: le dyna
misme réformateur s'essouffle de plus en plus pour laisser 
parfois la place à un v6rituble esprit de relâchement. Sous 
une lorme ou l'autre, les Instituts religieux commencent à 
avoir des difficultés avec le pouvoir civil en place, y compris 
avec les princes catholiques, phénomène qu'on constatera 
jusque vers 1920 dans tous les pays d'Europe ct dans le 
nouveau monde. De cc point de vue la date de 1762 marque 
le début d'une longue série. La suppression d'un unique Ins
titut devait aboutir en plusieurs pays à la suppression pure et 
simple de toute vie religieuse (Espagne, 1835-1837 ; Pologne, 
1864; Portugal, 1910) ou. au moins. à l'interdiction soit de 
plusieurs Instituts. soit de tel type d'activité de leur part 
(AJiemugne, 1875 ; Frunce, 1901 ). 

1° Les OtWK.ES ANCIENS. - On l'a vu, les Ordres 
anciens (appartenant à une famille religieuse fondée 
avant 1500) n'avaient attendu ni le protestantisme, ni 
Trente pour s'engager dans un mouvement de 
réforme dont le succès, certes, fut inégal selon les Ins
tituts. Au d~but du 17" s., un tel mouvement prend 
davantage d'ampleur et les réformistes p lus radicaux, 
type récollets ou déchaux, nés au siècle précédent 

dans un pays déterminé, passent les frontières et 
gagnent toute J'Europe. Les Ordres religieux attirent 
de plus en plus le regard, ct les grands comblent les 
couvents de leur faveur ; rois et reines entourent cer
tains d'entre eux de leur protection. La Trappe, à la 
fin du siècle, exerce sur beaucoup un grand attrait. 
Plus que tout autre, l'Ordre des Chartreux séd uit les 
esprits cultivés: Bérulle, Condren, Saint-Cyran, Olier 
désirent y entrer. 

Les ombres au tableau ne manquent cependant pas. La 
plus frappante semble bien être. comme au sièdc précédent., 
la médiourité de certaines vocations avec. pour conséquence 
l'excessive multiplication du nombre des couvents. A Paris, 
de 1600 à 1648, sont t'ondées une centaine de maisons reli
gieuses. Mais le phénomène est surtout marqué en Italie du 
Sud, région pauvre, où sc trouve la moitié des religieux. de la 
péninsule. Il résult.c d'une enquête f11ite sur ordre du pape en 
1650, que l'Italie comptait alor$ un rel igieux pour 165 habi
tants, pmpo1·tion évidemment excessive. D'où la décision 
prise par Innocent X en 1652 de supprimer dans toute 
l'Italie et pas seulement dans les États pontificaux, 1513 
petits ~ou vents ct 805 m<~isons dépendantes. Cc qui fut fait. 

1) La vie monastique. - a) Les Bénédictins. - Le 
renouveau de la vic b~n~dictine en Europe au 17" 
siècle est parti de divers points parmi lesquels on doit 
citer le Mont-Cassin et la Lorraine. Dès la fin du 16c 
siècle l'abbaye Saint-Vanne de Verdun avait été 
réformée. En 1604, Clément vm en fait la tête d'une 
Congrégation monastique de l'Observance, organisée 
sur le modèle de celle du Mont-Cassin, regroupant 
une cinquantaine de maisons de l'est de la France. La 
réforme de Saint-Vanne est chaleureusement 
accueillie par plusieurs Bénédictins, sujets du roi de 
France, notamment le clunisien Laurent Bénard 
t 1620 (DS, t. 1, col. 1431-32). Mais, pour ne pas 
heurter le Parlement de Paris, le chapitre général de ~> 
Saint-Vanne décide en 1618 d'ériger, à côté de celle 
de Saint-Vanne, une Congrégation monastique stric
t.ement française placée·sous le patronage de saint 
Maur: les Mauristes. 

Dans les unnécs qui suivent, sont incorporées à la nou
velle Ctmgrégation diverses Congrégations de l'Observance 
plus ant;iennes: celle de Chezal-Benoît, fondée en 1505 ; 
celle de B1·etagne, t'ondée en 1604 et incO!'porée en 1621 ; la 
Congrégation de Saint-Denis, fondée e.n 1607 et .incorpor~e 
en 163J. En 1631. l'abbaye de Samt-ûcrmam-dcs-Prcs 
devient le centre de la nouvelle Congrégation de Saint-Maur, 
rapidement divisée en 6 provinces, en raison de son 
extension (OS, t. 1, col. 1430-32). 

En 1625 la branche camaldule des Bénédictins est intro
duite en F;ancc, où elle forme une Congrégation française 
d'une dizaine de monastères. Mais, d'un autre côté, les Béné
dictins Célestins déclinent uu cours du 17e siècle:, malgré 
l'éphémère succès que représente l'élaboration de leurs 
Constitutions de 1626 (OS, t. 2, col. 380-R 1 ). 

Le mouvement de réforme ne fut pas moins réel chez les 
Bénédictines. Dès la fin du t6• s., Marie de Beauvilliers 
avuit réformé les Bénéllictlnes de Montmartre dont les 
statuts furent adoptés par bien d'autres couveqts. Puis c'est 
la fondation des BenMictine.ç du Calvaire par Antoinette 
d'Orléans t 1618 et Joseph du Tremblay t 1638. En 1624, 
Anne d'Autriche installe au Val·dc-ûrâce à l'acis les Béné
dictine~· de Bièvres réformées par Marguerite d' Arbouze (OS, 
t. 1, col. 837-39 el 1437-38). Plus tard, la reine collabore à la 
fondation des Bénédictines du Saint-Sacrement par 
Mechtilde du Saint-Sacrement t 1698 (OS, t. 10, col. 885-
88). 
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b) Les Cisterciens. - Au sein de l'ordre cistercien, 
D. Largentier, abbé de Clairvaux, entreprend au 
début du 17• siècle la réforme de sa propre commu
nauté pour y introduire une stricte observance. Le 
succès est immédiat et la stricte observance se 
propage vite en une quarantaine d'autres monastères 
(OS, t. 13, col. 797-98). Elu abbé de Citeaux, Lar
gentier obtient la création d'une Congrégation de la 
stricte observance, mais la discorde s'installe entre les 
monastères de la commune et ceux de la stricte obser
vance, au point qu'Alexandre v11 (1666) décide de 
mettre fin à cette lutte intestine en soumettant tous 
les monastères à l'abbé de Cîteaux et au chapitre 
général qui devient triennal et non plus annuel. 

Dans la seconde moitié du 17e siècle, le mouvement de 
réforme repart à nouveau à l'abbaye de Sept-Fons avec Eus· 
tache de Beaufort (DS, t. 1, col. 1319) et à l'abbaye nor· 
mande de la Trappe avec Armand-Jean Le Bouthillier de 
Rancé (DS, t. 13, col. 81-90). L'importance de Rancé est 
grande aussi bien parmi les moines que parmi les prêtres et 
les laïcs qui lisent volontiers ses œuvres. 

Sur la réforme de Port-Royal commencée par Angélique 
Arnauld en 1608 (DS, t. 1, col. 879-81), voir DS, t. 10, col. 
1931·52. 

2) La vie érémitique. - Les évêques de l'ère post
tridentine, il faut bien l'avouer, ne sont guère favo
rables aux ermites vivant dans une totale solitude. 
Ceux-ci sont seulement tolérés. Et pourtant, dans les 
milieux cultivés et spirituels du 17• sièc.le, l'érémi
tisme exerce un grand ,-attrait sur certains prêtres et 
lares, et toute une littérature, où l'inspiration chré
tienne se mêle à une veine poétique et humaniste, 
chante la solitude. Les solitaires de Port-Royal, dévots 
non moins qu'érudits, sont un bel exemple de ce 
courant, et leur retraite fil grand bruit. Mais, à côté de 
cela, on trouve bqn nombre d'ermites qui vivent 
effacés, fidèles à la prière et à la solitude : les ermites 
du Mont-Valérien et plusieurs cas individuels en 
diverses régions. Le 17° siècle a également connu 
quelques recluses à la vie édifiante. Au 18• siècle, 
l'idéal érémitique diminue ct les saints, tels que 
Benoît Labre, se mêlent à ce qu' il y ~ de moins bon 
(DS, t. 4, col. 971-78). 

3) Les Ordres mendiants. - La période 1600-1762 
constitue pour l'ensemble des Ordres mendiants mas
culins un nouvel âge d'or (le premier avait été celui de 
l'ère de leur fondation, le 13c siècle). Ceci est vrai en 
ce qui concerne leur rayonnement spirituel et aposto
lique, avec cependant l'amorce d'un déclin à partir de 
1 700. Ceci est vrai également en ce qui concerne leur 
croissance numérique, considérable durant toute cette 
période, avec sans doute un maximum de 1650 à 
1700 et une baisse à part.ir de 1700 (sauf les Capucins 
qui ne cesseront de grandir en nombre jusqu'en 
1789). 

•• 

Les Ordres mendiants se développent Spécialement dans 
quatre régions du monde: en Italie, leùr terre d'élection de 
toujours, en France, en Espagne et en Amérique latine. Mais 
ils connaissent également un réel succès en d'autres pays : en 
Irlande, où l'on compte 400 Dominicains en 1646, ce qui est 
beaucoup pour une région alors sous-peuplée ; en Allemagne, 
où les Capucins se multiplient jusqu'à compter 6 provinces 
au 18• siècle. 

Quels chiffres avancer pour les 3 pays d'Europe où les 
Mendiants sont incontestablement les plus nombreux '! Pour 
l'Italie, on dispose du recensement ordonné en I65ô par 

lnnocent X; pour l'Espagne, d'tm recensement fait en 1738 
par les autorités civiles; pour la France, de l'enquête décidée 
en 1766-1768 par la Commission t·orale des Réguliet'S. Les 
résultats ne sont pas homogènes du lait que le recensement 
espagnol livre le nombre des maisons et non celui des per
sonnes, mais ils suffisent pour donner une idée de l'impor
tance numérique des Ordres mendiants dans les 3 pay:; 
considérés. 

En Italie, en 1650, on compte 10 821 Capucins, 6 240 
Dominicains, 4 249 Carmes, déchaux ou non. On ignore le 
nombre des Franciscains, conventuels, observants ou 
récollets, mais il est sûrement très élevé, de l'ordre de 15 à 
20 000. De 1580 à 1650, furent fondés en Italie 1 087 nou
veaux couvents de Mendiants. Après 1650, le nombre des 
Dominicains et des Carmes baisse notablement, tandis que 
les Capucins continuent â croit re pour atteindre le chiffre de 
14 800 en 1765. 

En Espagne, on peut en 1738 repérer 1 608 couvents 
appartenant à un Ordre mendiant masculin: 618 couvents 
de Franciscains, observants ou récollets; 213 couvents de 
Dominicains ; 186 de Carmes ( 108 de déchaux ; 78 de la 
commune observance); 128 couvents d'Augustins; 107 de 
Capucins ; 107 de Mercédaires ; 102 de Trinitaires ; 79 de 
Minimes; 10 de Servîtes de Marie, etc. Combien cela repré
sente-t~il de religieux ? En comparant avec l'Italie, pour 
laquelle on POSsède à peu près à la même époque le nombre 
de couvents et le nombre total de personnes, Institut par Ins
titut, on pourrait multiplier par au moins 10 le nombre de 
couvents pour avoir le nombre approximatif minimum de 
religieux. Cc qui ferait dans l'Espagne de 1738 : 6 200 Fran
ciscains, 2 200 Dominicains, 1 900 Carmes, 1 300 
Augustins, 1 JôO Capucins, 1 100 Mercédaires, 1 000 Trini
taires, 800 Minimes et 100 Servîtes de Marie. Ces chiffres 
sont inférieurs à ceux de l'Italie, mais ils demeurent considé· 
rablcs dans une Espagne dont la population oscillait à 
l'époque autour de 8 millions d'habitants. 

Eu France, la Commission des Réguliers recensait en 
1768 : 4 937 Capucins, 1 432 Dominicains et 1 200 Carmes, 
déchaux ou non. Comme en Italie, on ignore le nombre des 
Franciscains, observants ou récollets, mais on peut supposer 
qu'il était au moins égal à celui des Capucins, donc de 
l'ordre de 5 000. Quant aux Minimes, présentsi'tlans toutes 
les grandes villes du t'oyaume dès la lin du 1.6e siècle, ils ne 
devaient guère être moins nombreux que les Cat·mes, donc 
un bon millier. Puisque la France de l'époque était de loin la 
nation la plus peuplée de l'Europe, ces chiffres sont propor
tionnellement moins impressionnants que ceux de l'Italie et 
de l'Espagne, mais ils n'en demeurent pas moins importants 
et démontrent à quel paint les Ordres mendiants étaient 
alors présents sur toutes les places et à tous les cat·refours de 
rues importantes, dans l'Europe du 17c et du 1se siècles. 

Relevons enfin que la branche féminine de tous les Ordres 
mendiants comptait beaucoup moins de couyents que la 
branche masculine, et ceci dans lous les pays d'Europe ct 
d'Amérique latine. 

a) La famille franciscaine. - Le mouvement 
récollet qui avait gagné au 16e siècle d'abord l'Es
pagne et le Portugal, ensuite l'Italie, continue de 
s'étendre chez les Frères mineurs de l'observance au 
siècle suivant. Les chapitres généraux de 1625, 1633 
et 1658 encouragent les 9 provinces françaises de l'ob
servance à constituer chacune 3 couvents de récol
lection. En 1676, les couvents de récollection 
obtiennent dans tout l'Ordre des Frères mineurs de 
l'observance des statuts propres. Les conventuels eux
mêmes voient apparaître en leur sein un mouvement 
non séparatiste en faveur d'une meilleure obser
vance: c'est notamment le cas de deux provinces de 
l'Italie du Sud. 

Les Franciscains d'Angleterre ct d'Irlande méritent une 
mention à part. A l'écart des dissensions entre conventuels et 
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observants, ils vivent le mouvement récollet dans un 
contexte de persécution ct parfois sur le mode du martyre. 
Obligés de fuir I'Ançleterrc en 1599, ils se regroupent dans le 
nord de la France et obtiennent du chapitl'e général de 
fonder en 1618 un couvent anglais à Douai. En 1629, la pro· 
vince anglaise est restaurée et compte un siècle plus tard une 
centaine de Frères mineurs: une moitié vit sur le continent, 
l'autre vit. en Angleterre dans la clandestinité. Les Francis
cains irlandais, eux, s'aeçrochent à leur terre dans la cam
pagne autour de Dublin, soutenus par les paysans dont ils 
défendent la culture et la langue gaélique contre J'enva· 
hisseur anglais; de 1641 à J66ô, quarante d'entre eux 
trouvent la mon. Ceux qui ont fui sur le continent fondent à 
Louvain un collège irlandais pour le maintien de la culture 
gaélique. 

Au sein de la famiJlc franciscaine, deux Ordres bien 
typés connaissent une grande diffusion au 17° siècle: 
les Minimes, toujours vigoureux et fervents, très 
répandus d'abord en France, mais aussi en Italie et en 
Espagne (DS, t. 10, col. 1243-45) ; les Capucins, spé
cialement nombreux en Italie. en France et en Alle
magne, et dont le nombre continue de progresser dans 
ces pays tout au long du 18" siècle. 

En France, les Capucins non seulement multiplient leurs 
couvents (38 en 1600 - 600 en 1789), mais ont une béné
fique influence sur la vie religieuse et spirituelle du royaume, 
surtout dans la premièt·e moitié du 17e siècle, époque où 
l'Ordre se recrute volontiers dans les hautes classes de la 
société. On se reportera à OS, t. 5, col. 1367-80. 

Dans les pays de langue allemand~; ,ct néerlandaise. les 
Capucins devinrent populaires pour leurs prédications et 
leurs qualités dans les controverses théologiques. Les 
Capucins pénètrent en Irlande en 1615, et y constituèrent 
une province autonome en 1733. Ils arrivent en Espagne en 
1578, mais sc heurtent à l'opposition dt~ Philippe II. Ils ne 
parviennent au Portugal qu'en 1648. Leur présence dans la 
péninsule ibérique sera toujours v.lus limitée qu'ailleurs. 
Espagne ct Portugal sont avant tout dans l'Ordre des 
capucins une base de départ pour l' Amét·ique latine et les 
colonies espagnoles ou portugaises d'Afrique et d'Asie. 

Les membres de la famîlle franciscaine, tout au long de 
cette période (1600-1762), ont la sympathie des petites 
gens dont ils restent proches ct auxqucl~ ils savent porter 
secours. Mais d'un autre côté, sauf peut-être chez.. les 
Minimes, leur niveau de formation spirituelle laisse de 
plus en plus à désirer et, à côté de ceux qui demeurent fer· 
vents, on en voit d'autres qui sont de plus en plus oisifs, 
abusent de la mendicité ct. tombent. même dans la licence 
morale: la principale raison est le recrutement des can
didats, trop nombreux et trop facilement admis, et l'ab
sence de vraie formation. 

b) La famille carmélitaine. - Le mouvement de 
réforme <je l'Ordre des Carmes commencé au siècle 
précédent avait abouti à la constitution des Carmes 
déchaux, séparés en 1593 du reste de l'Ordre devenu 
désormais Ordre des Carmes de la commune obser
vance. Mais le mouvement de réforme reprend au 
sein même de ce dernier, en même temps que les 
Carmes déchaux se répandent en Europe tout au long 
du 17~ siècle. Parmi les mouvements de réforme à 
l'intérieur même de la commune observance, indi
quons : en France, la réforme de Touraine avec Phi
lippe Thibault t 1638 ; en Italie, des réformes en 
diverses régions, en Sicile et dans les États pontificaux 
(1 619), à Naples (1631, qui aboutit à la constitution 
d'une province réformée en 1660), dans le Piémont 
(1633 avec province réformée en 16 71 ), de nouveau 
en Sicile ( 1725). Cf. OS, t. 2, col. 269-70. 

Au lendemain de la mort de sainte Thérèse ( 1582), Jean 
de Quintanadoine (DS, t. 12, col. 2854-56) avait tenté d'in
troduire en France les Carmes et Carmélites déchaux. Il n'y 
réussira qu'après 20 années d'effort grâce au zèle de madame 
Acarie: en 1604, deux religieuses espagnoles, Anne de Jésus 
ct Anne de Saint-Barthélemy fondent à Paris, rue Saint
Jacqu,:s, le premier monastère de Carmélites déchaussées de 
France. En 1612, Anne de Saint-Barthélemy fonde à Anvers 
un autre monastère composé de moniales de diverses natio
nalités, duquel naîtra la branche anglaise des Carmélites 
déchaussées. 

c) Les Dominicains. - Un mouvement analogue à 
celui des Franciscains ou Augustins récollets, est 
amorcé au chapitre général de 1605, mais celui de 
1622 y met fin, bien que les Dominicains récollets 
aient obtenu de bons résultats en Colombie, à Lima et 
Quito. Mais l'échec du mouvement récollet chez les 
Dominicains va de pair avec la réussite de plusieurs 
autres mouvements de réforme. En France, Sébastien 
Michaelis (DS, t. 10, col. 1165-71) organise à l'inté
rieur de l'Ordre la Congrégation occitane réformée 
(1608), et Antoine Le Quieu t 1676 entreprend un 
peu plus tard un mouvement analogue (DS, t. 5, col. 
14 71 ). En ltalie, on peut repérer quatre mouvements 
de réforme: celui d' Abruzzo ( 1601 ), de Sainte-Sabine 
à Rome (1661), de Naples et de Venise (1602) avec le 
bienheureux Sa1omoni (DS, t. 5, col. 1451-61). 

d) Les autres Ordres mendiants. - Le mouvement de 
récollection se développe chez les Augustins espagnols, et 
gagne les Trinitaires et les Mercédaires. Chez ceux-ci, il com
mence à l'initiative de P. Jean-Baptiste du Saint-Sacrement à 
la fin du 16e siècle en Andalousie. 11 est confirmé par le cha· 
pitre général de Madrid de 1606 qui demande qu'il y ait 2 
maisons de récollection en chaque province. En 1617, on 
compte 7 couvents de Mercédaires récollets en Castille, 10 
en Andalousie, 8 en Sicile, mais on peut relever une ten
dance séparatiste au sein des Mercédaires récollets qui .~ 
obtiennent en 1619 d'avoir leur propre vicaire général au 
sein de l'Ordre. En 177 4, les Mcrcédaircs récollets ou 
déchaux comptent 1 063~membrcs et 41 couvents, sans 
compter ceux d'Amérique latine. 

Chez les Trinitaires, le mouvement de récollection fut 
imposé de l'extérieur par le roi Philippe Il d'Espagne et 
confirmé par Je chapitre général de Valladolid de 1594. Jean· 
Baptiste de la Conception t 1613 en fut l'animateur spi
rituel. Les couvents ayant adhéré au mouvement de récol
lection furent érigés en Congrégation au sein de l'Ordre en 
1614, ct cette Congrégation devint en 1631 un Ordre séparé . 
qui comptera en Espagne, en 1738, 29 couvents pour 78 
dans celui de la commune observance, tandis que les reli
gicusc5 trinitaires déchaux ont davantage de couvents que 
celles de la commune observance (DS, t 15, col. 1270-76). 
Enfin les Serv/tes de Marie connaissent comme tous les 
Ot·dres mendiants leur mouvement de réforme, avec ses 
succès et ses échecs (OS, t. 14, col. 709-12). 

2° L ES INSTITUTS FACE AUX OR ANOS ENJiltJX DE L'ÉPOQUE. -

1) La r~forme de la vie des prêtres. - a) Les efforts des 
Instituts fondés avant 1600.- La réforme de l'état clé
rical avait été un des grands objectifs de Trente, ct 
cela commence à entrer dans les faits au 1 7e siècle. Or 
les Instituts déjà fondés prennent une part active à ce 
grand mouvement, et en premier lieu ceux pour qui le 
sacerdoce est un élément essentiel de leur vocation : 
les Jésuites, les autres Clercs réguliers et J'Oratoire, de 
Philippe Neri. 

b) Les nouvelles sociétés de prêtes. - Conseillé par 
Gondi, archevêque de Paris, par P. Coton, jésuite, et 
par madame Acarie, le cardinal Pierre de Bérulle réu-
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nissait en 1611 une dizaine de prêtres désireux de 
vivre un sacerdoce authentique (DS, t. 1, col. 
15 73-7 4). Cette initiative aboutit à la fondation de 
l'Oratoire de Jésus el de Marie (ou Oratoire de 
France) approuvé en 1613 par Paul v, avec pour 
finalité : formation des prêtres, organisation de 
retraites sacerdotales, éducation de la jeunesse. A la 
différence de l'Oratoire de Philippe Neri, la UO\Jvelle 
Société était composée de maisons non autonomes, 
bien qu'entièrement soumises à l'évêque du lieu, 
dépendant d'un unique supérieur général (DS, t. JI, 
col. 847-49). A la mort du fondateur en 1629, l'Ora
toire de france comptait 44 maisons, dont 21 collè
ges, ct dil'igeait une quinzaine de grands séminaires. 

Au même moment, une illustre figure, saint 
Vincent de Paul ( 1 SR 1-1660 ; infra, col. 841-63), 
prenait conscience de l'état déplorable du clergé, non 
moins que de l'urgent besoin d'annoncer l'Évangile 
aux classes les plus pauvres de la campagne et des 
villes. Aussi fonde-t-il en 1625 la Congrégation de la 
Mission, Société de prêtres qui s'installe en 1632 à 
Paris dans l'ancien prieuré des Augustins dit de Saint
Lazare, d'où le nom de Lazaristes bientôt donné à ses 
membres. 

Monsieur Vincent organise des retraites à .l'intention des 
ecclésiastiques çomme des laïcs. Un certain nombre 
d'évêques font une obli~ation aux l'utul's prêttes de leur 
diocèse de les suiv1·e pendant les 15 jou&s qui précèdent leur 
on1ination ; ainsi s'établissaient les« retraites d'ordinands». 
Pout en prolonger l'effet, Monsieur Vincent crée les ~( confé
rences du mardi de Saint-L111..are >> auxquelles 2 à 300 per
sonnes assistent régulièrement. A la mort du f~)ndateur, la 
Congrégation de la Mission comptait en France 23 maisons 
réparties en 7 r>rovinces, ct dirigeait 52 grands séminaires ct 
8 petits séminaites. Les Lazaristes sont alors dcrn;-mdés 
partout en Europe: en 1650, ils évangélisent les îles du nord 
de l'Écosse; en 1 t04. ils s'implantent à Barcelone et à 
Majorque. ct en 1717 au Portugal ; à la même époque, ils 
parlent en Pologne. 

Émule de Vincent de Paul, Jean Eudes ramène à 
Dieu les foules de sa Normandie natale par son élo
quence, mais il comprend vite que son action risque 
d'être éphémère sans de bons prêtres pour la pro
longer et crée, encouragé par Richelieu et Monsieur 
Vincent, la Congrégation de Jésus et de Marie ( 1643), 
dite des Eudistes, sans vœux de religion. Le fondateur 
meurt en 1680. A la fin du siècle, les Eudistes dirigent 
9 grands séminaires; en 1790, ils comptent une cen
taine de membres, ont la direction d'une douzaine de 
grands séminaires et de plusieurs collèges d'ensei
gnement. 

Ne vaut-il pas mieux se spécialiser dans la tâche la 
plus urgente qu'est l'organisation de séminaires 
pourvus de maîtres qualifiés'! C'est cc que pense 
Jean-Jacques Olier (1608-1657) qui ouvre un 
embryon de séminaire à Vaugirard (1641). Nommé en 
1642 curé de Saint-Sulpice, il fait de sa paroisse une 
«école de religion>> qui donne · son nom à l'œuvre 
imaginée par lui : la Compagnie de Saint-Sulpice (DS, 
t. 14, col. 170). 

Les Sulpiciens, prêtres tenus à la vie commune tant qu' ils 
vivent dans un séminaire. maîtres de leurs biens personnels 
et soumis à l'autorité de l'évêque. dirigent désormais plus 
encore que les Oratoriens, les Laz~lristes et. les Eudistes, la 
formation de cc clergé réformé el spirituellement rénové 
voulu par le concile de T1·ente. 

La formation et la réforme du clergé furent également à 
l'origine d'autres Instituts moins connus: les Missionnaires 
du Saint-Sacrement fondés à Valence, dans le Dauphiné, par 
Authier de Sisgaud ; la communauté sacerdotale fondée en 
Rhénanie par le bienheureux Barthélemy Holzhauser (1613· 
1658) ; les Clercs ré-guliers mariens fondés en Pologne dans la 
seconde moitié du 17e siècle et déjà implantés au Portug11l en 
1731 ; les Missionnaires de Saint-Jean-Baptiste fondés à 
Gênes en 1754 par Jean-Marie Solimani ct Dominique Oli
viet•i. 

2) La charité. - Au 17e siècle, la foi s'exprime dans 
des «œuvres» qui se veulent d'abord au service des 
pauvres. Un des mots-clefs de l'époque est celui de 
charité sous la forme de l'aumône, de l'assistance aux 
malades et aux pauvres. On entend parler en 
beaucoup d'endroits de l'<< œuvre des bouillons», ini
tiative dont le sens est clair. Une littérature de charité 
se développe. Dans ce contexte, il faut situer les Ins
tituts religieux, anciens et nouveaux. 

a) Les Ordres hospitaliers de jadis. - Côté mas
culin, bien davantage que les Ordres plus anciens 
fondés au moyen âge qui sont sur leur déclin 
(Antonins; Ordre du Saint-Esprit), les Frères de 
Saint·J(!an de Dieu fondés au siècle précédent se dis
tinguent au service des malades : ils se développent en 
Espagne (58 maisons en 1738), s'installent en 1606 au 
Portugal, patrie de leur fondateur. Ils arrivent à la fin 
du 16c siècle en France où ils sont alors connus sous le 
nom de (( Frèl'es de la charité», et se consacrent 
surtout aux malades pauvres; en 1789, ils compteront 
3 000 religieux répartis en 200 hôpitaux. En Italie, où 
ils étaient implantés dès les débuts, les Frères de 
Saint-Jean de Dieu continuent à se développer tout au 
long du 1 7• siècle. 

Plus modeste est le rayonnement des Camillicns qui s' im
plantent en Espagne en 1643 (6 maisons en ~ 738). 

Côté féminin, le soin des malades ct. des pauvres dans les 
hôpitaux ct. hospices, petits ou grands, continue d'être assuré 
par tout un réseau de communautés indépendantes dont les 
racines remontent au moyen âge: Augustines hospitalières 
de toutes sortes, qui continuent à donner ici ou là de nt)u
velles boutures, des rejetons, dont les arbres généalogiques se 
croisent et s'entrecroisent dans t.ous les sens; Hospitalière de 
Sainte-Marthe de Beaune; religieuses de l'Ordre du Saint
Esprit, etc. 

b) Les nouvelles fondations. - Un nombre 
important de Congrégations féminines âu service des 
malades et des pauvres dans les hôpitaux et hospices 
furent fondées aux 17c et 18~ siècles, principalement 
en France 

Citons, par ordre chronologique: les Au.&>ustines de la Cha
rité-Notre-Dame (1628); les Hospitalières de Saint-Joseph 
( 1636); les Sœurs de Sainte-Marthe de Pél'igueux ( 1642); les 
Sœurs de Saint-Charles (1652); les Sœurs de Saint-'J'homas 
de Villeneuve ( 1661) ; ies Sœurs de Sainœ-Marthe d'An· 
goulême ( 1662); .les Hospitalières de Notre-Dam<' de pitié. 
( 1668); les Sœurs du Trl!s-Saillf·Sacrem('flt et. de la chari lé 
(1671) ; les Servantes de Jésus (1679); les Hospitalières de 
Notre-Dame de chllrité (1683); les Filles du Cœur-Immaculée 
de Marie (1683); les Sœurs de Notre-Darne de Charité 
( 1713) ; les Sll'!lrS de la charité de Strasbourg ( 1 732) (DS, t. 7. 
col. 798-802). Tous ces Instituts ne furent évidemment au 
début que des groupes. reconnus ou non par l'évêque du lieu, 
de jeunes filles vivant. en commun. 

' 

D'autres Instituts assurent un service des malades 
et des pauvres par des moyens plus diversifiés, allant 
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de l'hôpital aux soins et visites à domicile, en passant 
par l'accueil d'en1ànts abandonnés. Le type même de 
ces nouveaux Instituts polyvalents, ce sont les Filles 
de la charité, dont on reparlera plus loin, mais il fau
drait citer aussi d'autres fondations : 

Les Sœurs de Sainte•Af.lllès (1636) ; les Sœurs de 
Notre-Dame de charité (1652) ; les 'trinitaires (1660) ; les 
Sa:urs de Sainte-Marie fa Forêt (vers 16 70); les Sœurs de. 

. Saint-Pau( de Chartres ( 169 5) ; les Se. mm tes des pauvres 
( 1709); les Sœurs du Bon Sauveur ( 1730) (DS, t. 8, col. 94). 

La vie consact•ée du 17° siècle veut également apporter 
une réponse à une forme pat1iculière de détresse : celle des 
femmes tombées dans la prostitution. Reprenant l'intuition 
des Angéliques de Saint-Pilul (Louise Torelli), Jean Eudes 
fonde à Caen en 1641 la communauté de Notre-Dame du 
refuge afin, dit-il, d'offrir« un refuge aux repenties». Trans· 
férée à Bayeux en 1652, la communauté prend le nom de 
Notre-Dame df. charité, très fréquent ;l l'époque, et est 
reconnue par Alexandre VII Ord!'e à vœux solennels etl 
1666. 

c) Les Filles de la charité. - Le 17" siècle voit appa. 
raître J'Institut le plus caractéristique de l'époque, qui 
demeurera le modèle de la vie consacrée voulant 
répondre à tous les besoins des malades et des 
pauvres: les Filles de la charité de Vincent de Paul. 

Dans un premier temps, celui-èi avait réun.i un groupe de 
dames de charité, de haut rang social, chal'gées de s'occuper 
des pauvres: nettoyer leur taudis, leur p011er la nourriture, 
les aider à résoudre leurs problèmes .... -!-cs résultats furent 
décevants. · 

Monsieur Vincent fait alors appel à d'humbles filles (par 
cxemvle les lavandières de banlieue). Er1 1633, il organise 
ces personnes en confrérie sous la conduite de mademoiselle 
Le Gras (sainte Louise de Marillac), leur prescrivant, selon 
des termes devenus célèbres, d'avoir «pour monastère, les 
maisons des malades, pour cellule, une ch11mbre de louage, 
pour chapelle, l'église de la paroissc:pour doître, les rues de 
la ville ou les salles de.s hôpitaux, pour clôture, l'obéissance, 
pour grille, la crainte de Dieu, et pour voile, la sainte 
modestie» (DS, t. 9, col. 1081-84). Les premières Sœurs pro· 
noncent des vœux en 1642. En 1655, elles obtiennent de 
Rome le privilège de l'exemption de J'autorité épiscopale; en 
contrepartie, élles sont placées à leu•· demande sous l',llU· 
torité du supérieur général des Lazaristes. 

Pleinement adaptées aux circonstances, à l'abri des règles 
canoniques sur la clôture parce que ml:t tant en avant le 
caractère séculier ct non religieux de leur<< compagnie», les 
FiHes de la charité se trouvaient placées dans les circons
tances les plus aptes à leur procurer un immense succès. 
Celui-ci ne leur a pas manqué : en France, elles sc dévc· 
loppent jusqu'à compter 426 communautés en 1789 
devançant de très loin tous les autres Instituts féminins nu 
service des pauvre~ (Les Filles de la Sage.s'Sf. qui viennerlt 
juste après en importance n'ont que 80 communautés en 
1789). Hors de France, l'expansion des Filles de la charité 
fut timide ; ainsi en Espagne, où quelques Sœurs pénètrent 
au ISe siècle, c'est seulement en 1802 qu'un noviciat sera 
érigé. 

3) L'enseÎgnement. - La véritable charité est aussi 
intellectuelle et spirituelle. Ainsi s'ex plique l'orien
tation vers l'enseignement d'un grand nombre de 
Congrégations enseignantes durant cette période. La 
mission éducative des Instituts est davantage 
marquée en france que dans les autres pays d'Europe 
et du monde. 

a) Instituts masculins en France. - Les circons
tances et un souci d'évangélisation dans la ligne 
voulue par irente ont orienté très vite la Compagnie 

de Jésus vers la fondation de collèges, moyen de for
mation humaniste et chrétienne des fils de la petite 
noblesse, de la bourgeoisie, des marchands et des 
artisans des villes, petites et grandes. La chose est bien 
connue. Sans jamais avoir les effectifs considérables 
de la famille franciscaine, la Compagnie de Jésus se 
développe bien de 1600 à 1 7 62, assez rapidement à la 
fin d\J 16e siècle et au début du 17c siècle, plus len
tement ensuite, mais sans jamais décroître: en 1574, 
on compte environ 4 000 Jésuites répartis en 17 pro
vinces ; en 1608, on en compte 10 000 en 31 pro
vinces; en 1616, 13 000 en 37 provinces. 

En france, ils ouvrent en 1556 leur premier collège i• 
Billom en Auvergne. En 1574, ils tiennent en France Il col
lèges, ~:t le cardinal de Lorraine leur confie l'enseignemerlt de 
la théologie dans son université de J>ont·à-Mousson. En 
1600, on y dénombre 1 200 Jésuites en 50 maisons; en 
1630: 2 000 en 70 maisons. En 1590, ils dirigent en France 
20 collèges ; en 17 54 : 124 collèges, chi fT re élevé qui donne la 
mcsun~ de leur effort dans le domaine de l'éducation (DS, 
t. 8. coL 994-t o 16 ). 

Plus modeste, mais bien •·éelle est la place d'autres Ins
tituts masculins: en 1629, avons-nous dit plus haut, les Ora
toriens de France dirigent 29 collèges, ct çc nombre ira 
croissant, à tet point qu'on a pu parler de rivalité entre eux et 
les Jésuites dans le domaine de l'éducation des élites; les 
Eudi~tcs ont plusieurs collèges au 17c siècle (DS, t. Il, col. 
882-900). 

Le souci d'éduquer la jeunesse pauvre des bas quar
tiers des villes était apparu en Italie avec Joseph 
Calasanz, qui fonde à Rome en 1597 la première 
école populaire gratuite d'Europe. Mais son Institut 
n'est pas connu en France, où une initiative semblable 
vient R5 ans plus tard d'un chanoine de Reims, Jean
Baptiste_de la Salle, qui se tJ:ouve en contact dès 1679 
avec plusieurs personnes soucieuses d'ouvrir des 1t 

écoles gratuites et pédagogiquement. valables pour les 
enfants pauvres des paroisses: Nicolas Roland, le 
P. Barré et d'autres. • 

En 1682, Jean-Baptiste rassemble à Reims une petite com
munauté de maîtres d'école; il renonce à sa dignité de cha
noine et, en 1684, dist•·ibue tous ses biens aux pauvres. La 
même année, ses premiers compagnons prononcent une 
sorte d'engagement par lequel ils se donnent à Dieu ct sc 
consacrent à l'éducation des enfants pauvres. Dès le début, 
Jean-Baptiste veut que sa nouvelle Congrégation soit laïque: 
en 1687, il donne sa démission de supérieur puisqu'il était 
prêtre, et les frères élisent un des leurs à sa place comme 
supérieur général. 

En 1688, Jean-Baptiste et deux Frères partent à Paris 
prendre la direction d'une école paroissiale dans le quartier 
de Vaugirard, ct le 6 juin 1694 Jean-Bapliste el 12 frères font 
un vœu de «perpétuelle association, de stabilité et d'obéis· 
sance». En 171 1, les Frères dil'igent des écoles en 18 dio· 
cèses dil1'èrents, et en 1714 ils sont déjà 200. Les Frères des 
écoles chrétiennes se développent tout au long du ISe siècle. 
Le recrutement au noviciat est sévère ct le Il c chapitre 
général réuni à Melun en l787 édicte des normes pour une 
meilleure formation des candidats. En 1779, l' Institut 
compte 760 frères répartis en 114 maisons ayant la charge de 
31 000 écoliers garçons (DS, t. 8, col. 802·06). 

b) Instituts féminins en France. - La «Compagnie 
de Sainte-Ursule» va devenir en France, au début du 
11~ siècle, un Ordre monastique voué à l'ensei
gnement, tâche que ces moniales d'un nouveau genre 
pourront en fait exercer avec succès grâce à un assou-
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plissement de la clôture accordée par Paul V en 1612. 
L'importance des Ursulines dans la Frances des 17• ct 
18• siècles est notoire : au milieu du 17• siècle, elles 
comptent 320 monastères qui sont autant de centres 
d'enseignement pour les jeunes filles de la région ; en 
1789, les Ursulines françaises sont au nombre de 
9 000 et font la classe dans 365 monastères-écoles. 

Les Chanoinesses de Saint·Augustin- Congrégation Notre
Dame, fondées en Lorraine par Pierre Fourier en 1598, et la 
Compagnie de Marie-Notre-{)ume, fondée à Bordeaux en 
1607 par Jeanne de Lestonr•ac, connaissent une évolution 
semblable A celle des Ursulines. Contraintes de devenir un 
Ordre à vœux solennels, elles continuent d'assurer leur tâche 
d'éducatrice grâce à un :~ssouplisscment de la clôture 
accordée en 1607 ct en 1616. Les premières eurent de nom
breux monastères-couvents dans l'est de la France, les 
secondes dans la moitié sud. 

C'est alin d'échapper à l'obligation d'adopter vœux 
solennels et clôture que la jeune Anne de Xainctonge, fille du 
président du parlement de Dijon, passe la frontière du 
royaume et va fonder en 1606 à Dôle, dans la Franche
Comté espagnole, un Institut voué à l'éducation qu'elle place 
sous le voc;able, traditionnel à l'époque, de sainte Ursule, 

Assurer l'éducation des tilles de la noblesse, de la 
bourgeoisie des villes, des marchands et artisans des 
cités, est déjà important, mais ne saurait suffi re. Au 
17c siècle, on se préoccupe également de la «jeunesse 
pauvre et abandonnée>>, selon l'expression qu'on 
retrouve fréquemment à cette époque. Outre Jean
Baptiste de la Salle, dGol on a déjà parlé, plusieurs 

• • • personnes sont a ctter. 

En 1636, A. Bourdoise fonde à Paris les Fifles de Saintf!
Genevli?vf!, enseignantes. En 1648, à Paris toujours 1.-1. 
Olier, afin d'assurer l'instrm:lion et l'éducation des ~rphe· 
lines de sa paroisse de Saint-Sulpice, établit le noyau d'une_ 
petite société qui devie• dra les Sœurs de la Mère de Dieu. En 
1667, Antoine Tronson (frère de Louis, J• supérieur général 
des sulpiciens) aide Anne-Marie Martel à fonder au Puy les 
Demoiselles de l'instruction qui formèrent les fameuses 
Béatf!s de Haute-Loire ct furent à l'origine de plusieurs 
Congrégations dites de l'Enfant-Jésus (Sœurs de l'Enfant
Jésus de Versailles, Sœurs de l'Enfant-Jésus de Chauffailk~s. 
Sœurs de l'Enfant-Jésus de Claveisolles). • 

En 1649, 1.-1. Olier est aux côtés d'A. Bourdoise alin de 
fonder une« association de prières pour demander à Dieu de 
susciter des maîtres véritablement éducateurs». Parmi les 
membres de ccuc association se trouvent deux hommes 
appelés à jouer un grand rôle au service de la jeunesse 
pauvre et abandonnée: Charles Démia (DS, t . 3, col. 
139-141) et Nicolas Barré, minime (DS. t. 1, col. 1252)_ 

A Lyon, Ch. Démia sc fait, à partir de 1667, le pi'Omoteur 
des écoles primaires gratuites pour les pau v res. En 16 72, il 
établit .ut;te é~ole pour la formMion des maitres d'école et, en 
1678, tl mstltue une «communauté de mattresscs d'école)), 
qui vont devenir les Sœurs de Saint-Charles de Lyon 

N. Barré, pénétré des convictions de J.-J. Olier et d'A. 
Bourdoise, ouvre en 1662 à Sotteville, pr~s de Rouen une 
première école de filles ct constitue en 1666 le pr~mier 
groupe des «maîtresses des écoles charitables du Saint
Enfant-Jésus», à l'origine de deux Congrégations jumelle:;: 
les Sœz1rs de la Providence de Rouen ct les Sœurs du Saint
Enfant-Jésus, dites de Saint-Maur, à Paris. Entre-temps, un 
pt•être de Reims, Nicolas Roland, 11 connaissance des initia· 
tivcs de N. Barré, cc qui l'amène à fonder en 1670 les Sœurs 
du Saint-Enjànt-Jésus de RL'ims; en outre, N. Roland f11it 
part de ses préoccupations apostoliques cl de ce qu'il a 
constaté à Rouen à un chanoine de son diocèse qui n'est 
autre que Jean-Baptiste de la Salle, lequel se sent poussé, 
quelques années plus t11rd, à fonder ce qui deviendra la 
Congrégation des Frères des écoles chrétiennes. 

Les fondations de N. Barré servent d'inspiration et de 
modèle à d'autres, en Normandie même: la Providenu de 
Lisieux (1683); Notre-Dame du Mont Carmel d'Avranches 
( 1686) ; la Providence de Sées ( 1704); la Providence 
d'Alençon ( 1727); le Sacré-Cœur d'Ermemont. Toujours en 
Normandie, mais plutôt placées sous l' innuence des 
Eudistes, indiquons: les Sœurs du Sacré-Cœur de Jésus de 
Coutances ( 1652); les ((maîtresses des écoles chrétiennes ct 
gratuites» fondée~ en 1705, et qui en 1778 prendront le nom 
de Providence d'Evreux. 

En dehors de ces fondations qui ont pour origine lointaine. 
monsieur Olier, Adrien Bourdoise ou Jean Eudes, indiquons 
en d 'autres régions de France: les Sœurs de la charité et de 
l'instruction chrétienne ( 1680) ; les Sœurs de la doctrine chré
tienne ( 1717) ; les Filles de la Sainte- Vierge (appelées plus 
tard Fraternité Notre-Dame) fondées à Rennes en 16 76 pour 
«l'éducation des pauvres et honnêtes filles» ; la (( petite 
pension » fondée à Angers en 1714, qui deviendra plus tard 
la Congrégation des Sœurs de Saint-Charles d'Angers. 

c) Hors de France. - On parlera plus loin du 
Canada. Examinons ici la situatiôn de quelques pays 
d 'Europe. 

La Compagnie de Jésus est très vite fortement implantée 
en Espagne où elle compte en 1738 132 maisons, parmi les
quelles de nombreux collèges. Les Clercs réguliers des écoles 
p~es sc répandent asssez aisément en Espagne où, en 1738, ils 
dmgent 17 collèges. Aucun Institut féminin consacré à l'édu
cation ne semble avoir été fondé en Espagne au 17c siècle. 
Les communautés religieuses enseignantes qu'on rencontre 
alors dans cc pays viennent de France: ainsi la Compagnie 
de Marie-Notre-Dame s'implante à Barcelone en 1650, à Tar
ragone en 1698, puis à Urgel ct Saragosse, ct compte 5 
maisons en Espagne en 1738. De même les Ursulines s'ins
tallent au Portugal en 1753. 

En /talle, la mis~ion éducative des Instituts masculins est 
essentiellement représentée par les Clercs réguliers des écolf!s 
pies cl la Compagnie de Jésus. A l'exemple de ce qui se 
passait en France, plusieurs Inst.ituts féminins 9P.nsacrés à 
l'éducation furent fondés en Italie aux t7• et tse siècles: les 
Oblates des sept-douleurs ( 1643), les Religieuses de l'Enfant
Jésus (1673), les Maîtresses pies (1760), et plus tard les 
Oblates de l'lmmaculée-Çonception de Montalto (1777). 

Dans les pays de langue allemande, la mission éducative 
des Instituts religieux est essentiellement représentée par la 
CompaJlnie de Jésus qui compte, en 1773, 117 collèges (DS, 
t. 8, col. JO 16-30). 

La mission éducative des religieux auprès des catholiques 
d'Angleterre et d'Écosse fut assurée de diverses manières. 
Tout d'abord, dans le pays même, de manière clandestine: 
en 1694, Christophe Simpson, jésuite, ouvre secrètement 
une école; les sœurs de l'Institut de la bienheureuse Vierge 
Maf/e de Mary Ward font de même dans la seconde moitié 
du 1 7e si~cle. Ensuite, des écoles pour les jeunes gens et 
j~uncs filles c~tholiques rélùgiés sur le continent sont orga
msée~ en Belg1que et dans le nord de la France, y compris 
dans les monastères de moniales ayant elles-mêmes fui la 
persécution : Bénédictines anglaises de Douai ( 1608), Cla
risses anglaises de Gravelines ( 1625). Enfin, sous le règne de 
Jacques II (1685-1688), profitant de ce court temps de répit, 
les J ésuitcs fondent 12 écoles en Angleterre et une en écosse 

• • 
QUI pourront survivre plus ou moins clandestinement par la 
suite. Voir OS, art. Ordres enseignants. 

4) !./esprit missionnaire. - L'esprit de l'Église du 
temps est un esprit missionnaire : l'enseignement est . 
conçu comme une mission ayant pour but de caté
chiser tout autant que d 'enseigner les matières pro
fanes. Le même terme revient sans cesse avec des sens 
différents: mission auprès des catholiques ou des 
déchristianisés, auprès des réformés, auprès des 
peuples non encore évangélisés à l'extérieur. 
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a) Les missions catholiques à l'intérieur. - La 
mission, parfois dite «populaire», avait pour objectif 
de raviver la foi des gens, et parfois de convertir les 
protestants. Les religieux et les sociétés de prêtres y 
tinrent une grande place. Évoquons ici : les jésuites 
Jean-François Régis t 1640 dans le Vivarais. Julien 
Maunoir et ses compagnons en Bretagne ; d'innom
brables et célèbres prédicateurs capucins, minimes, 
lazaristes ou eudistes. Évoquons également plusieurs 
nouveaux Instituts religieux fondés au début du l 8e 
siècle, ayant pour fin spécifique la prédication aux 
masses populaires à une époque où la foi chrétienne 
commence à décliner dans les esprits : la Compagnie 
des Missionnaires de Marie, dont le premier noyau est 
fondé en 1712, dans l'ouest de la France, par Louis
Marie Grignion de Montfort (1 673-1716, DS, t. 9, col. 
1073-81) ; les Ouvriers évangéliques de Barbastro, 
fondés en Espagne en 1712 par François Ferrer ; les 
Passionistes (1720), destinés à une grande extension 
au siècle suivant ; les Rédemptoristes fondés à Naples 
en 1734 par Alphonse-Marie de Liguori (DS, t. 1, coL 
357), Congrégation originale qui combine contem
plation et action (une partie des religieux prient à l'in
térieur du couvent tandis que les autres en sortent 
pour aller prêcher). 

Côté féminin, un peu dans la ligne de ce qui vient d'être 
dit, indiquons les sœurs au service des maisons dites de 
«nouvelles catholiques», établissements où l'on éduquait 
dans la foi catholique des jeunes filles converties du protes
tantisme (premier établissement : à Paris au début du 17e 
siècle). De cette initiative sort en 1661 'la Congrégation des 
Sœurs de /"union chr~tienne de Saint·Chaumond. En 1680, 
une maison de nouvelles catholiques est fondée à Fontenay
le-Comte (Vendée); une autre est ouverLc en 1682 à Mon
tauban par les sœurs du Saint-Enfant-Jésus de Paris (Saint
Maur). Enfin, en 1760, l'évêque de Castres fonde la 
Congrégation des Sœurs de la préSflltation de Notre-Dame 
afin d'assurer l'éducation des protestantes converties de son 
diocèse. 

Au 17• siècle. l'esprit missionnaire sc manifeste, côté 
féminin, d'une autre manière très novatrice pour l'époque: 
la formation des adultes par le moyen des Exercices Spiri
tuels de saint.Jgnace donné~ non par des Jésuites, mais par 
des religieuses. Retenons en ce domaine: l'Institut de la bien
heureuse Vierge Marie, ou « Vierges anglaises» fondées en 
1608 à Saint-Omer par une anglaise de génie, Mary Ward; la 
Communuuté de la retraite, fondée à Vannes en 1675, par 
Catherine de Fronchevi.lle et Vincent Huby, jésuite ; celle 
semblable fondée à Quunper en 1678 ; ct celle fondée en 
1680 à Saint-Pol de Léon ; celle enfin des Béates de M.-R. La 
Paz y Figucroa en Argentine ( 1730-1799; DS, t. 9, col. 251-
52). 

b} Le souci missionnaire des campagnes. :- De 
1600 à 1762, furent fondées de nombreuses Congréga
tions, surtout féminines, soucieuses de répondre à 
tous les besoins des paroisses des campagnes les plus 
reculées, au moyen de l'instruction des jeunes enfants. 
du soin des malades à domicile, de la visite des 
pauvres. voire de la formation chrétienne des 
adultes. 

En Ct! domaine, le premier groupe qui retient l'attention 
est celui né autour de Pierre Guérin et de Madame de Ville
neuve. Celle-ci rencontre à .l'aris en 161!! et 1619 François 
de Sales, ct elle reçoit de lui le texte des premières cônstitu
tions qu'il avait rédigées quand il envisageait la Visitation 
sous 1!1 forme d'une Congrégation sans clôture. Madame de 
Villeneuve, amie de Monsieur Vincent, se sent alors de plus 
en plus poussée à fonder une ~~ communauté de filles et de 

veuves qui ne fussent ni tout à fait religieuses, ni tout à fait 
séculières». Au même moment, en Picardie, Pierre Guérin, 
curé de Roye-en-Santerre, disciple de Benoît de Canfeld, 
fonde dans sa paroisse en 1625 une petite communauté de 
maitrç.sses d'école vite baptisées les Filles de la Croix. 
Quelques années plus tard, chassées de leur région par la 
guerre, les Filles de la Croix de Picardie trouvent refuge pré
cisément chez Madame de Villeneuve. Trois des Filles de la 
Croix réfugiées à Paris entrent dans le projet de Madame de 
Villeneuve, tandis que les autres retournent auprès de leur 
curé continuer l'œuvre entreprise, qui deviendra plus tard la 
CongrC:gation des Sœurs de la Croix de Saim·Quemin. 

Celles qui restent près de Madame de ViJlcneuvc prennent 
le nom de Filles de la Croix de Paris. Le nouvel Institut est à 
l'origine de plusieurs Instituts semblables qui prennent, dès 
leur fondation ou quelques années plus tard, la règle que 
Madame de Villeneuve avait donnée à ses filles : Filles de lu 
C:olx tle Saint-Flour ( 1 663), Filles de la Croix du Pu.v (1673), 
Ftlles de la Croix de Limoges (1678), Filles de la Croix de 
Lavaur, maintenant diocèse d'Albi (1685). ' 

C'est également au rayonnement de Monsieur 
Vincent qu'est due la fondation en 1682, par Madame 
Thylard, des Sœurs de la Charité de Notre-Dame 
d'Evron (Mayenne), ct par Pierre Vigne des Sœurs du 
Saint-Sacrement de Valence ( 1715). Enfin, le courant 
dominicain et le courant vincentien se mêlent harmo
nieusement lorsque Marie Poussepin fonde en 1696 
les Sœurs de charité dominicaines de la présentation de 
la Sainte-Vierge de Tours. 

Le courant jésuite est surtout représenté par Jean
Pierre Médaille (DS, t. 10, col. 889-90), jésuite du 
collège de Saint-Flour, qui songe dès 1646 à une com
munauté de sœurs répondant à tous les besoins des 
gens de la campagne, ce qui aboutit en 1650 à la fon
dation des Sœurs de Saint-Joseph (Velay, Vivarais, 
Auvergne). 

Elles connaîtront après la révolution un essor considé
rable, mais seront contraintes. en raison des lois canoniques 1* 
du temps, de se segmenter en France, en Italie, aux États
Unis, au Canada, au Brésil, en plus de 80 Congrégations 
différentes. • 

Les Sœurs de Notre-Dama, Congrégation typiQuement 
locale, fondée en 1732 à Usson-en-Forez, adOJ?tèrent dès les 
origines la règle des sœurs de Saint-Joseph, dont les Sœurs du 
Très-Silint-Sacrement d'Autun, s' inspirèrent également 
(1741). 

Dans l'ouest de la France, deux grosses Congrégations 
rondée.s pour répondre à tous les besoins des pauvres de l.a 
campagne retiennent l'attcnt.ioo : les Filles de la Sagesse . 
(Poitiers, 1703); les Filles du Saint-Esprit ( 1706). En Lor
raine, le bienheu•·eux Jean-Martin Moye fonde, en 1762 les 
Sœurs de la Providence, appelées par lui des « religieuses du 
dehors)) qu'il envoie à deux, ou même seules, dans les cam
pagnes pour vi v re au milieu des gens. les instruire, soulager 
les malades ct aider ceux qui sont dans le besoin. En 1789, 
les filles de J.-M. Moye sont environ 200 et implantées en 90 
villages ou hameaux. De cette fondation sortiront au moins 
cinq Congrégations autonomes mais nourries du même 
esprit: Providence de Portieux (diocèse de Saint-Dié). de 
Saint-Jean de Bassel (diocèse de Metz). de Gap, de Cham
pion-Namur ct du Texas. 

c) Les missions extérieures. - Les 11e et 18e siècles 
sont deux grands siècles missionnaires et les Ordres 
religieux masculins sont aux avant-postes de cet effort 
de l'Église en direction des continents découverts au 
siècle précédent. 

En 1609, les Jésuites sont à Constafltinople, d'où ils 
partent pour le Proche-Orient. Deux ans plus tard, ils pré
cèdent au Canada les Franciscains récollets, les Sulpiciens et 

• 
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les Utsulines; trè~ vite, ils seront sur les rives du Missouri et 
du Mississippi. Dans la première moitié du L 7c siècl<:, les 
Capucins accomplissent un gros effort missionnuire sp~cia
lement. au Moyen-Orient, tandis que les La7.aristes partent 
en Algérie et ù Madngascar. En Amérique du Sud, les 
Jésuites entreprennent de soustraire les Indiens guaranis à 
tout contact avec les aventuriers européens, plus souvent 
chasseurs d'esclaves que colons. Ainsi prennent corps vers 
1640 lt:s « réduel ions» du Paraguay, petites communlwtés 
patriarcales collectivistes dans lesquelles une poignée de 
Jésuites assurent ù des dizaines de milliers d'Indiens une 
existence calme et laborieuse, pieuse ct organisée. 

Vers la lin du 1 7c siècle, les re~;ards sc tournent vers 
l'Extrême-Orient : le jésuite Alexandre de Rhodes t 1660 est 
au Viet-Nam cl contribue :i la transcription de la langue: du 
pays en caractères latins. tandis que les Jésuites mathémati
ciens envoyés pat' Lùuis XIV urrivcnt à Pékin en 161!7. En 
Inde comme en Chine, les lïls de saint Ignace sc font les 
champions de cc qu'on appellerait aujourd'hui l'incult.u· 
ration ; ils prennent. grand soin de respecter les usuge~ i ndi
gènes et s'ell'orccnt d'interpréter dans un sens chrétien les 
croyances et l'iles locaux. Ccci n'est pas du goût des autres 
Ordres religieux sur place, qui obtiennent du Saint-Siège la 
condamnation, en 1704, de ce qu'on nommait «les rites 
chinois» : on devra désormais n'avoir aucune complaiscmce 
pour les usascs locaux sous prétexte d'évangélisation pro
gressive. Le résultat fut la fermeture de l'Empire du Milieu à 
toute christianisation. 

Le 17e siècle voit l'apparition de sociétés entièrement mis· 
sionnaircs. Un «séminaire pour la conversion des infidèles 
en pays étnm~;cr )) s'établit en 1663 à Paris, rue du Dac. De: 
cette initiative sortira la Société des missions étrangères de 
Paris. Les prêtres de cette nouvelle société sans vœux, sur le 
modèle des Oratoriens et. des Lazaristes, vont fonder rapi· 
dement. au Viet-Nam des ~ociétés de Sœurs du pays, non reli
gieuses, baptisées les Amantes de la Croix. Enlin, en 1703, 
un jeune bt•eton, Pou liart des Places. fonde à Paris, un sémi
naire pour les missions, dMt les prêtres partent dans les 
colonies françaises: de cette œuvre naîtra en 1848 la Congré· 
gat ion des Pères du Saint-Esprit, sous l'impulsion du P. 
Libermann. Pour plu~ de détails, voir l'art. Mission et m fs
Sions. 

d) Le Canada français. - Fondée par une France 
qui touche au sommet du renouveau catholique. 
l'Église canadienne manifeste à ses débuts un admi
rable dynamisme spirituel dû pour une bonne part à 
la ferveur missionnai re des rel igieux et religicu:;cs 
partis vers la nouvelle t ' rance. Les premiers religieux 
à s'établir comme missionnaires au Canada furent les 
Jésuites (premières implantations en 1611, puis en 
1625 ; implantation définitive en 1632), les Francis· 
cains récollets ( 16 15) et les Capucins (1632). Les rre
mières religieuses à traverser l'océan pour venir au 
Canada furent les Ursulines et les Augustines hospita
lières de Dieppe, arrivées par le même bateau en 
1639. Deux grandes ligures illustrèrent dès les débuts 
ces deux communautés : la bienheureuse Marie de 
l'Incarnation 't 16 72 et la bienheureuse Catherine de 
Saint-Augustin t 1668. 

Les rudes conditions de la colonisation portent la jeune 
vie religieuse camJdicnnc tout autant vers les élévations 
contemplatives que vers les réalisations concrètes : Mat·ie de 
l'Incarnation et Catherine de Saint-Augustin en sont déjà la 
démonstration. Mais bien d'autres figures illustrent cela: 
saint Jean de Brébeuf t 1649 et ses compagnons sc dédient à 
l'apostolat crucifié; François de Montmorency-Laval t 1708 
forme ses prêtres à l'ubnégHt ion de la vie commune et leur 
infuse l'élan de la nouvelle société des missions étrangères de 
Paris, à laquelle il a rattaché son grand séminaire de 
Québec ; les Sulpiciens apportent avec eux la spiritualité de 
.J.-J. Olier; Jeanne Mance t 1673, arrivée à Montrét~l en 

1657 avec les liospitnlièrcs de Saint-Joseph, prtltiquc la 
charité envers le prochain à un haut degré; sainte Mar
guerite Bourgeoys t 1 700, modeste jeune lille de Troyes, 
fonde au Canada les Sœurs de Notre-Dame; sointe MM
guerite d'Y ouville ( 1701-177 1) fonde en 1731l la Congré
gation des Sœurs de hl ch<~rité dites «Sœurs grises», 
devenant ainsi la premièt•e l~)Jldatrice canadienne d'un Ins
titut religieux. - Voir DS, arl. France, VIII. Cumtdll 
français. 

3" L F.S ORSTACLES RENCONTRés I'AK LA vu; KELI<iiEUSE AI'OS· 

TOLIQUE FeMtNtNE .. - 1) Les conséquences de <<Ci rea 
pastoralis ». - On a vu plus haut qu'en vertu de la 
Constitution Circa pastora/is de Pie v de 1566, les 
Sœurs des Instituts féminins ne sont considérées d'au
thentiques œligieuses que si elles prononcent des 
vœux solennels ct observent une clôture rigoureuse 
désormais appelée clôrure papale: les moniales de 
clôture sont des religieuses, les sœurs de vic aposto
lique ne Je sont pas. Cette façon de présenter les 
choses va demeurer la doctrine officielle de l'Église 
jusqu'au 19c siècle inclusivement, mais une telle doc
trine, que l'évolution de l'histoire ne cessera de 
contredire, est progressivement abandonnée au fur et 
à mesure qu'on avance dans le I9c siècle qui voit sc 
développer de façon spectaculaire une multitude de 
Congrégations féminines auxquelles il devient de plus 
en plus difficile, en raison de leur nombre ct de leur 
rayonnement, de refuser le titre de religieuses. 

Devant ce choix difficile, quelle fut l'attitude des 
sœurs de vic apostolique, des Instituts fé minins 
concernés, de leurs fondateurs, de leurs C()nscillcrs 
ecclésiastiques et des évêques approbateurs ? Quel
ques-uns furent persuadés ou se laissèrent convaincre 
qu'il fallait accorder la priorité au fait d'être des 
« religions», avec profession solennelle ct entrée en 
clôture. Ce fut le cas de la Visitation Saillte-Marie, 
fondée par François de Sales et Jeanne deiChantal en 
1610 (OS, t. 5, col. 1 060-62), des Ursulines installées 
en France, des Sœurs de Jeanne de Lestonnac, des 
Chanoinesses de Saint-Augustin, des Sœurs de l'Ordre 
Notre-Dame de charité. Ce fut également le cas de 
quelques rares communautés autonomes d'Augustines 
hospitalières (Hôtel-Dieu d 'Abbeville, 1620; hôpital 
d'Auxerre, 1643). 

Toutefois, afin de permettre à plusieurs Instituts d'ob
server la clôture sun~ sacrifier totalement leur mission édu
cative, les papes leur accordèrent une mitigation des régies 
de la clôture consistant à placer hors clôture certains locaux 
du monastère. Sortir de ce dernier demeurait interdit, mais 
les religieuses de la communauté pouvaient exercer leur 
fonction d'enseigna nt~: aux heures prévues, dans les salles du 
monastère situées dans l'enceinte de celui-ci, mais hors 
clôture. Purent profiter de cet assouplissemc:nt : les Sœurs de 
Jeanne de Lcstonnac, dès 1607 ; les Ursulines, dès 1612; les 
Chanoinesses de Saint-Augustin, en 1616 ; les Sœurs de 
l'Ordre de Notre-Dame de charité, de Jean Eudes, en 1666. 

La plus grande partie des Instituts féminins fondés 
avant ou après Ci rea pastoralis ont préféré renoncer à 
la qualité de <<religions» plutôt que d'abandonner 
leurs activités apostoliques. Quelques-uns, et ce fut le 
cas des Filles de la charité de Monsieur Vincent, ont 
proclamé haut et fort ce choix, afllrmant avec insis
tance ne pas être une famille religieuse. Mais le plus 
grand nombre a fait ce choix en sourdine, parfois 
dans une totale inconscience des lois canoniques en 
vigueur. Il est certain que la plupart des Sœurs de vie 
apostolique hors clôture des 17e et ISe siècles igno-
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raient tout de Circa pastoralis et, l'âme en paix, se 
considéraient bel et bien des religieuses au même titre 
que leurs consœurs carmélites, clarisses ou ursu
lines. 

De plus, comme on l'a dit plus haut, Circa pastoralis 
condamnait à l'extinction les tertiaires à vœux simples 
refusant la clôture. La curie romaine. au moins jusqu'en 
1663, considérait que c:cttc mesure était applicable à tous les 
Instituts féminins à vœux simples sans distinction. Les 

·évêques cl fondate urs au coui·ant de cela furent donc 
contraints d'user de prudence et d'imagine,· des moyens de 
protéger l'avenir des lnstitus féminins. Le plus courant 
consistait à ne pas prononcer les trois vœux t.radit.ionnels, en 
remplaçant le vœu de pauvreté par un vœu de stabilité (par 
exemple, les Filles du Saint-Esprit) ou mên•e à ne prononcer 
aucun vœu (par exemple les Sœurs du Saint-Enfant-Jésus de 
Saint-Maur). Les évêques et fondateurs furent d'ailleurs 
encouragés à cela par plusieurs juristes de l'époque qui int.er
prétaient ainsi Je n. 4 de Orca pastorali.1 : les mesures de 
Pie V ne s'appliquent qu'aux Sœurs vivant en communauté 
et ('renonçant les tmis vœux traditionnels. 

2) LA CONSTITUTION « QtfAMVJS JUSTO » de 1749. -
Finalement Benoît x1v par sa Constitution aposto" 
lique Quamvis jusLO devait mettre officieUement un 
terme à cette situation fausse_ A partir de cette date, 
les Instituts féminins hors clôture sont. non seulement 
tolérés (ils l'étaient depuis 1663), mais positivement 
encouragés, bien que non encore reconnus pleinement 
religieux : il faudra attendre un siècle et demi pour en 
arriver là. 

Certes Quamvis justo ne concernait directement 
qu'une Congrégation bien déterminée ; les Vierges 
anglaises, fondées par Mary Ward en 1608. Mais elle 
créait un précédent, immédiatement applicable à tous 
les Instituts analogues. Très vite Quamvis justo fut 
considéré comme légiférant pour l'ensemble des 
Congrégations !èminines à vœux f>Împ)es, à cette date 
une petite centaine dans toute l'Eglise, dont la 
majeure partie fondées en France. 

Mais il y avait une ombre uu tableau : les Vierges anglaises 
obtenaient de Benoît XIV une •·econnaissance ofl'icielle - ce 
qui était déjà considérable - , mais leur lnst itut ne possédait 
pas pour autant une véritable unité organique. Il ne consti
tuait pas un corps bien unifié, dont la supérieure générale eût 
été la tête, et ceci en raison de l'autorité de l'évêque sur les 
communautés de son diocèse. A la supérieure générale des 
VIerges anglaises, donc de tout Institut féminin, Quamvis 
justa reconnaissait seulement une autorité morale, un rôle de 
lien fraternel entre les diverses communautés. L' Institut 
n'était. pas un Institut avec un gouvernement général au sens 
moderne du terme, mais une union lâche de petits ensembles 
dpnt la supérieure générale n'était que la présidente. Chaque 
petit•ensemble était composé des communautés du même 
Institut situées dans un même ct unique diocèse ; et le véri
table supérieur, au sens fort du t.erme, demeurait bel et bien 
l'évêque du lieu. La supérieure dite générale n'était fina
lement qu'une animatrice. 

Cela explique pourquoi tant de supérieures géné· 
rales' èurent alors des conflits avec les évêques. Ces 
conflits, certes,, s'expliquent par la situation de la 
femme dans l'Eglise d'alors, mais s'expliquent éga
lement par une législation canonique empêchant les 
supérieures générales d'exercer vraiment leurs respon~ 
sabilités à l'égard de leurs Sœurs, législation inadaptée 
à ,la situation; cela explique aussi pourquoi tant de 
Congrégations féminines se sont finalement mor
celées en autant d'Instituts différents que de diocèses 

où elles étaient implantées. Se diviser était parfois la 
solution la plus simple, puisque le droit ne permettait 
la const itution d'un Ins titut multidiocésain 
demeurant vraiment sous l'autorité de sa supérieure 
générale qu'au prix de beaucoup de souffrances et de 
multiples démarches auprès des évêques. En de nom
breux cas, d'ailleurs, la séparation d'avec la maison 
mère fut imposée par les évêques aux communautés 
de leur diocèse. 

Seules les Filles (le la charité et les Filles de la Sagesse ne 
connure.nt pas les difficultés dont on parle ici, mais pour des 
raisons canoniques très particulières : les unes ct le~ autres 
avaient été soustraites à la tutelle des évêques en se mettant 
sous la dépendance du supérieut' général de l'Institut frère. 

3. De 1762 à 1920. - 1 o LA Mlsrr A I:ÉrREuvE. - 1) Les 
monarchies catholiques absolues. - Depuis l.ongtemps 
les Jésuites s'étaient attiré bien des inimitiés. Prenant 
prétexte de la faillite de la Compagnie des Indes, dans 
laquelle quelques Jésuites étaient impliqués, le Par
lement de Paris déclare que la Compagnie de Jésus, 
contraire aux lois du royaume, doit être dissoute 
(1762). Louis xv la supprime en France (26 nov. 
1764). En Espagne, des mesures sont. préparées contre 
les Jésuites à partir de 1766 et Charles 111 signe le 
décret d'expulsion le 20 février 1767. Finalement, 
pressé par les monarques catholiques, Clément x1v 
supprime la Compagnie de Jésus en 177 3. 

Dans l'empire romain-gcnnanique, le Joséphisme 
est déjà à l'œuvre: vers 1750 l'impératrice Marie
T hérèse commence à prendre des dispositions 
tendant à soumettre les institutions ecclésiastiques, 
spécialement la vie religieuse, au contrôle et à l'au
torité de l'État. Le Joséphisme prendra fin en .1855 
avec la signature d'un concordat. 

En 1767, le nombre de:~ candidats à la vie religieuse est 
limité; l'année suivante, sept couvents milanais sont sup· 
primés. En 1783 le nombre des religieux par couvent est 
limité, toute étude est interdite et l'office au chœur est 
probibé. De 1783 à 1787, les suppressions touchent tous les 
Ordres; on estime que sept à huit cents maisons religieuses 
furent supprimées dans les terres des Habsbourg. 

En France, après la tourmente révolutionnaire (cf. 
infra), les Instituts religieux masculins demeurent 
juridiquement interdits sous la Restauration, comme 
sous l'Empire. En 1825 la loi Frayssinous donne un 
cad re légal aux Congrégations féminines. La 
monarchie de Juillet se montre également. peu favo· 
rable aux Instituts masculins, mais est incapable 
d'empêcher leur développement. Même les Jésuites, 
les plus honnis par le pouvoir et la presse libérale, 
continuent de croître. 

2) Les religi eux eurent aussi à souffrir de 
monarques protestants ou orthodoxes en Belgique, en 
Allemagne ct en Pologne. 

En 1 !!22 Guillaume 1er de Hollande supprime l'ensei
gnement catholique belge. En Allemagne, au nom du 'Kul
turkampr, le gouvernement impérial prend une série de 
mesure: 'interdiction d'habiter dans l'empire iaite aux 
Jésuites, Rédemptoristes, Lazaristes, Spiritains ( 1872-73) ; 
dissolution des Instituts religieux qui ne sont pas au service 
des malades (1 87 5 ). Ces mesures sont suspendues quelques 
années plus tard. Dans la Pologne sous domination l'Usse, 
même pülitique répressive; après la tragique insurrection de 
1863-64, toutes les maisons religieuses sont supprimées. 

• 
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Ces années de persécution, un peu partout en Europe, 
n'empêchèrent pas la vitalité de la vie religieuse. Le capucin 
Honorat Kozminski de Biala en est un bel exemple : de 1879 
à 189 5 i! a fondé une vingtaine de Congrégations féminines 
clandcstmcs (DS, 1. 7, col. 7 18 ; t. 1 2, col. 18 71 ). 

3) La Rc.>valution française et ses suites. - Les 
décrets de 1790 (suppression des Ordres à vœux 
solennels; monastères dispersés) et de 1792 (sup
pression de toute Congrégation de filles vouées au 
service des hôpitaux et des malades) veulent faire 
place nette. Cependant le maintien, à titre individuel, 
des membres de ces Congrégations dans les « Maisons 
nationales de charité et d'éducation» permet à des 
communautés de religieliSes actives de traverser la 
Révolution, parfois sans même quitter leur costume 
ni leur couvent. 

En général, face aux épreuves, sœurs et moniales sc mon
trèrent plus courageuses ct fidèles à leurs vœux que les reli
gieux hommes. De nombreuses religieuses payèrent de leur 
vic leur fidélité : les sci1.:e Carmélites de Compiègne, les 
Ursulines de Valenciennes ct d'Orange, etc. Les religieux 
hommes les plus courageux furent. les Chartreux, les Cister
ciens trappistes et les Capucins. Inversement, 38 de~ 40 
moines de Cluny font défcct ion ; la quasi totalité des Cha
noines réguliers et bon nombre de Dominicains firent de 
même;:. On estime qu'au printemps 1790, donc avant les per· 
~écutions proprement dites, un religieux homme sur deux 
avait abandonné la vie religieuse. 

La dispersion des couvents a désorganisé la vie religieuse 
féminine, mais la majorité de~ sœurs et des moniales ont 
continué à suivre leur vocation par petits groupes, en se 
cachant et en gagnant leur vie misérablement. De plus, au 
cœur même de lu Révolution, de nouveaux Instituts sont 
fondés: les Filles du Cœur de Marie et les Prêtres du Cœur 
de Jésus, fondés par le jésuite Pierre de Clorivièrc, sont les 
plus célèbres parce que pcns(:s cl organisés de manière à faire 
face à la situation révolutionnaire (cf. OS, t. 2, col. 974-79; 
t. 12, col. 2175-78). 

Dans les pays d'Europe occidentale qui tombèrent, 
au moins pendant quelques années, sous la domi
nation napoléonienne, la vic religieuse ne connut pas 
un sort meilleur, même s'i l ne fut pas-sanglant : sup
pression des institutions, exil, emprisonnement, 
confiscation des biens sont les mesures prises un peu 
partout, dans la ligne d'ailleurs du Joséphisme, mais 
avec une vigueur plus militaire! Comme en france, la 
finalité bienfaisante des hospitalières et des éduca
trices fait d'elles les dernières frappées. Le 3 mai 1810 
un décret impérial supprima tous les Instituts reli
gieux d'Italie; l'exécution fut particulièrement brutale 
dans les départements de Rome et de Spolète. 

Par la suite, les gouvernements libéraux et anticlé
ricaux, quand ils arrivent au pouvoir, se signalent par 
des mesures contre la vie religieuse. Il serait fastidieux 
de les énumérer. Retenons seulement quelques 
exemples. 

En Espagne, le gouvernement libéral prononce (4 juillet 
1835) la suppression de la (t)mpagnie de Jésus, puis de tous 
les monastères et couvents ayant moins de douze profès 
(21 juillet). Le Il octobre de la même année, tous les monas
tères des Augustins, Prémontrés, Bénédictins sont sup
primés. Enfin, le décret du 29 juillet 1837 supprime toutes 
les Congrégations religieuses masculines cl féminines sauf 
les Piaristcs, les Frères de Saint-Jean de Dieu, les Filles de la 
Charité ct des communautés destinées à envoyer des mis
sionnaires en Asie. 

, 
En Italie, les premières mesures sont le fait du gouver· 

nement sarde: suppression des Jésuites (25 aoOt 1848), puis 
de tous les Ordres religieux (29 mai 1855), t\ l'exception de 
ceux voués à la prédication, à l'éducation et au service des 
malades. 

Des mesures analogues sont prises, à des époques 
diverses, en Suisse, France, Portugal. Nous ne pouvons les 
détailler ici. 

2" HAUTS ET BAS Dl! LA VIE IU\LIGIEUSU (1762-1920). -
L'histoire montre que les divers pays de l'Europe 
catholique n'ont pas connu en même temps les 
périodes d'épreuves et de persécution, et celles de 
renouveau. - 1) Les crises. - En France, dès avant la 
Révolution les ombres sont certaines. 

On doit relever une richesse souvent excessive des 
abbayes, en partie dépeuplées, la baisse du recrutement chez 
les moines et la plupart des Ordres mendiants (au moins 
jusque vers 1 780), un certain relâchement de l'esprit reli
gieux, sans qu'on puisse parler de vic dissolue. Quelques 
chiffres: de 1770 à 1790, les Franciscains récollets passent 
de 2 500 à 1 500; l'Ordre de Cluny, de 670 à 300. Chez les 
Cisterciens, 17 monastères n'onl plus qu'un moine, et 22 
n'en ont que deux. C'est pourquoi la« Commission des regu
liers» supprime en 1768 450 couvents et en regroupe un 
grand nombre. Chez les moniales, la baisse semble 
moindre. 

Les nouvelles Congrégations à vœux simples fondées 
depuis le t6e siècle continuent à servir les enfants ct les 
malades comme par le passé. Lu prospérité des Frères des 
Écoles chrétiennes, à la veille de la Révolution, en est un bel 
exemple: trois fois plus d'entrées au noviciat dans leur pro
vince du Nord en 1785 qu'en 1 7 50. Chez les Filles de lu 
Charité, les Filles de la Sagesse. ct autres Instituts de vie 
active, les effectifs croissent. Les fondations nouvelles sont 
rares, par contre (Sœurs de la Divine Providence de Ribeau
villé, 1783 ; Sœurs de la Retraite chrétienne, 1789 ; cf. art. 
Rece1•eur). 

?r 
En Italie, les crises durent jusqu'en 1880. La vie 

religieuse, surtout celle des moines et des mendiants, 
a mis plus de temps qu'ailleurs à refleurir. Cela vient 
en grande partie de la situation politique de l'Italie à 
la recherche de son unité et contestant la puissance 
temporelle des Papes. 

Le nœud de la crise vient de la non observance de la vie 
commune de tant de religieux jetés hors de leur couvent, 
d'un recrutement trop facile, du manque de formation 
sérieuse, de dissensions internes, de rivalités régionales. Ces 
lacunes ct ces turbulences provoquèrent une chute des 
effectifs catastrophique : en 1861 les religieux hommes sont 
30 600 dans toute l' Italie ; dix ans plus tard, ils ne sont plus 
que 9 100, et 7 200 en 1881. Cette décadence est contreba
lancée par de nouvelles Congrégations, celles de Jean Bosco 
t 1888, Joseph Cottolengo, Vincent Pallotli, Gaspard del 
Bufalo, Madeleine de Canossa, Vicenza Gerosa, Françoise 
Xavier Cabrini. 

En Espagne, la guerre d'indépendance, à partir de 
1809, fut une dure épreuve (destructions nom· 
breuses). Le roi Joseph Bonaparte supprimait tous les 
Ordres religieux et dispersait leurs membres (décret 
du 18 août 1 809). Ces mesures furent parfois 
aggravées par les régimes suivants. 

La vie religieuse en Espagne était déjà fragilisée par divers 
facteurs : absence de formation adaptée à l'époque, rccn•
lement de novices peu motivés, divisions internes, ingé
rences des seigneurs locaux. Surtout dans le Sud, les cou
vents étaient trop nombreux ; par exemple, au 11e siècle, 
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Cordoue, ville de quarante mille habitants, comptait environ 
deux mille religieux et rel igieuses : 5 % de la population. 
Après la Restauration, les demandes de sécularisation 
sont nombreuses. On constate de 1820 à 1822 le départ de 
7 244 religieux et de 867 religieuses. 

2) Le renouveau. - En France, même pendant la 
Révolution, la vie religieuse se maintient, puis renaît 
avec une surprenante rapidité. En 1796 Anne-Marie 
.Rivier fonde en Ardèche les Sœurs de la Présentation 
de Marie. L'année suivante, Pierre Coudrin et Hen
riette Aymer de la Chevalerie fondent les Sœurs dites 
de Picpus. En 1799, Jeanne-Antide Thouret suscite à 
Besançon les Sœurs de la Charité. En 1800, Madelei
ne-Sophie Barat fonde les Sœurs du Sacré-Cœur; et 
ainsi de suite chaque année. 

Les Congrégations d'avant la Révolution se reprennent 
très vite, rassemblent leurs membres dispersés, rouvrent 
leurs œuvres. La renais~ance des Filles de J;~ Charité est spec
taculaire, mais des Instituts plus modestes ne sont pas en 
reste: les Sœurs de la Providence (de Lorraine), qui sont 
200 en 1789, comptent en 1803 plus de 900 sœurs dans 
700 écoles de l'Est de la France. 

Après la France, c'est la Belgique qui, chronologi
quement, reprend son essor. A Gand le chanoine 
Triest fonde en 1805 les Sœurs de la Charité de Jésus 
et de Marie, puis, en 1807-10, les Frères de la Charité. 
De 1820 à 1840 on peut énumérer les fondations des 
Sœurs des Écoles chrétiennes ( 1820), des Ursulines de 
Tildonk ( 1831 ), des Filles de la Croix (Liège, 1833), 
des Dames de Marie ( 1838). Après 1840, les fonda
tions se multiplient. 

Au Canada le temps des épreuves survient avec l'occu
pation anglaise. Le renouveau se manifeste avec le n:tour de 
missionnaires venus de France: Frèrçs de l' Instruction chré
tienne (1837), Oblats de Marie-Immaculéo ( 1841 ), Jésuites 
(1842); en 1847 arrivent deux jeunes \t"mgrégations: les 
Clercs de Saint-Viateur ct ceux de Sainte-Croix. Du côté 
féminin, les Dames du Sacré-Cœur s'implantent en 1842, les 
Sœurs du Bon Pasteur d'Angers en 1844. Surtout Ignace 
Bourget (1799-1885), évêque de Montréal, fonde quatre Ins
tituts répondant à divers besoins entre 184:l ct 1850. Daru; la 
partie anglophone du Canada on voil arri ver les Sœurs de la 
Merci ( 1842), l'Institut de la Bienheur·euse Vierge Marie 
(1847), les Sœurs de Saint-Joseph ( 1851 ). 

En Allemagne, le renouveau se manifeste d'abord en 
Bavière, où quelques abbayes bénédictines sont restaurées à 
partir de 1830. Les Franciscains s'implanlent à nouveau à 
partir de 1840. L'année suivante arrivent les Rédemptoristes 
(Clément-Marie Hofbaucr contribue à leur rapide dévelop
pement), puis en 18 50 les Capucins. 

Ailleurs, les renouveaux sont plus tardifs. En 
Espagne, il faut attendre 1849 pour voir se fonder les 
Fils du Cœur Immaculé de Marie par Antoine-Marie 
Claret. En 1881, un frère de Saint-Jean de Dieu 
italien, Benito Menni, fonde les Hospitalières du 
Sacré Cœur de Jésus. A la fin du siècle ( 1892), l'Es
pagne compte, novices non compris, 9 300 religieux, 
18 600 moniales, 14 000 sœurs de vic apostolique. 

En Italie, si l'on met à part plusieurs nouvelles Congréga
tions, dont certaine~, comme les Salésiens, sont appelées à 
une diffusion rapide, la vie religieuse ne reprend un véritable 
essor qu'à partir de 1881, date à laquelle on peut noter une 
légère remontée des effectifs. En 1901 , on compte 7 800 reli
gieux et 40 250 religieuses. Par rapport au 18c siècle. la chute 
des Mendiants est importante, les Jésuites sc maintiennent 

et on note la quasi-disparition de Congrégations autrefois 
llorissantes, comme les Théatins. 

Au Portugal, le renouveau commence avec le retour des 
Jésuites en 1858, puis des Franciscains en 1861. Les Spiri
tains arrivent en 1867. Durant le dernier quart du s.iècle, de 
nouveaux Instituts originaires du pays sont fondés, tandis 
que s'implantent plusieurs Congrégations fémi nines 
d'origine française ct espagnole. 

3° LE 19e SIÈCLE: fige d'or de la vie r<digieuse aposto
lique féminine. - Donnons quelques chiffres. 

Nouvelles fondations de congrégation~ féminines : en 
France, 400 de 1800 à 1880 (cf. Langlois) ; en Italie, 183 
(surtout dans le Nord ; cf. G. Martina) ; en Relgique, une 
centaine ; au C'-anada, 25 de 1840 à 1900 (surtout dans la 
partie française). Les autres pays du monde eurent moins de 
25 fondations au 1 9• siècle. 

EITectifs: en france, 15 000 en 1816, le double en 1830, 
105 000cn 1861 , 135000 en 1878(cf. Langlois). - Enltalie, 
il y a, 40 250 religieuses, ln plupart de vic active, en 1901 
(recensement). - En Espagne, 14 000 sœurs de vie active en 
1892 (nonciature). Quantitativement viendraient ensuite le 
Canada, puis la Pologne (8 000 environ en 1914). 

En comparaison, le chitTre des religieux hommes à la lin 
du siècle est de beaucoup moindre (7 800 italiens en 1901 ; 
en Espagne en 1892, 9 300 religieux pour 32 600 religieuses). 
On s'achemine vers la proportion, vnlable pour beaucoup de 
pays en cours du 20e siècle, d'un religieux pour· 4 ou 5 reli
gieuses ; parmi celles-ci les moniales ne représentent pas le 
dixième. Dans les siècles passés, les religieux étaient plus 
nombreux que les religieuses. Le 1 9c siècle opère donc un 
renversement et une « féminisation >> de la vic religieuse. 

1) En France. - L'origine d'un grand nombre de 
nouvelles fondations est très modeste : la rencontre 
d'un prêtre et d e quelques compagnes souvent jeunes, 
fait naître peu à peu le projet d'une vie religieuse, de 
vœux. Avec l'approbation de l'évêque local, la congré
gation nàît. La plupart entendent au début répondre ~> 
aux besoins locaux : enseignement, catéchisme, soin 
des malades et des vieillards, visite des pauvres. Leur 
aire de développement n~ dépasse pas alors les limites 
du diocèse, voire d'un doyenné. L'expansion, par la 
suite, est souvent livrée au hasard des besoins for
mulés. Lors des lois d'exception, ces Congrégations, 
exclusivement françaises jusqu'alors, sc réfugient à 
l'étranger, s'y développent et y fondent de nouvelles 
provinces. 

Leur vie spirituelle est marquée par ce qui a fait le 
meilleur de l'âme chrétienne en ce siècle: la piété 
mariale, l'Eucharistie et le Sacré-Cœur. Le Christ 
incarné et sa mère, plus qu'à aucune autre époque, 
sont au centre de la vie et des pratiques spirituelles. 

Jusqu'au milieu du siècle, les esprits restent marqués par 
le refus des idées des Lumières et des bouleversements issus 
de la Révolution. D'où un sentiment largement répandu que 
Dieu et ses droits ont été outragés et qu'il faut «réparer» 
pour les offenses qu'il a subies. Dans la seconde moitié du 
siècle. la Révolution se fait plus lointaine, la Restauration a 
échoué, l'idéal démocratique s'affinne. D'autre part. l'indus
trialisation croissante fait changer à la fois bien des modes 
de vie ct l'équilibre social d'antan : on doit sc soucier de la 
pauvreté ouvrière, du déracinement des jeunes travailleurs, 
des problèmes suscités par la croissance de l'urbanisation. 
De plus, la dimension missionnaire de l'Église s'est 
benucoup développée. D'où des fondations religieuses 
nrientées vers ces urgences. 

Les apostolats au cours du siècle ont été très variés, 
donnant lieu à de nombreuses initiatives, si bien qu'il 
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est. malaisé de les enfermer dans une description 
fidèle. Repérons cinq secteurs plus importants : 
1) l'évangélisation et le soutien de la vic chrétienne 
dans les campagnes et leurs bourgs ; - 2) l'évangéli
sation des terres lointaines (on dit alors les «mis
sions>>) .: - 3) le service des pauvres et le monde de la 
santé (cf. OS, t. 7, col. 805-08), y compris les vieil
lards ; - 4) le service d' une catégorie sociale défavo
risée Ueunes travailleuses transplantées; handicapés 
physiques et mentaux, prisonniers) ; - 5) l'éducation 
chrétienne des jeunes, de loin le secteur le plus 
important, à la fin du siède, par le nombre des fonda
tions et des religieuses. 

En 1882 la loi Jules-Ferry interdit l'cnscigncmcnl du caté
chisme dans les écoles communales, lieu habituel jus
qu'alors; deux ans plus l.<lnl, la loi Paul Bert interdit aux 
prêtres ct au personnel des Congrégations d'enseigner dans 
l'école publique désormais laïcisée. Chassées des écoles, les 
Sœurs ouvrirent des écoles privées, non subventionnées par 
l'État, qui eurent grand succès. Mais en 1904 une nouvelle 
loi chassait les religieuses enseignantes des écoles libres, à 
moins de quitter leur Tnst.itut et d'être sécularisées. 

2) Les autres pays. - La vie religieuse féminine au 
19c siècle fut également florissante en Belgique, dans 
le nord de l'Italie, au Canada. Dans ces pays appa
raissent des Congrégations nouvelles asse7. sem
blables, de par leur spirit ualilé, leur organisation et 
leur finalité apostolique, aux Congrégations françaises 
qui ont peut-être servi de modèles. Les f'..ongrégations 
«autochtones>> en Afrit}u~ et en Asie ne verront le 
jour qu'après 1920. Aux Etats-Unis, la vie religieuse 
féminine com mence timidement au 19" siècle, et elle 
est alors essentiellement importée de France (Sœurs 
de Saint-Joseph de Lyon; religieuses du Sacré-Cœur), 
d 'Irlande (Sœurs de la Présentation) et d' Italie (Mis-. 
sionnaires du Sacré-Cœur). 

En Amédque latine, la vic religieuse féminine apostolique 
démarre tout juste au 19c siècle, époque où elle suhil li·,r
Lement le contre-coup de cc qui sc passe en E~pagne et au 
Portugal; à la suite du renouvt:Hu tardif dans ces deux pays, 
elle ne prendra ~on essor en Amérique latine qu'au 
20c siècle. C'est seulement après 1920 qu'on y verra naît re 
des Congrégations locales ct autochtones. En attendant, le~ 
•·eligieuses viennent d'Europt~. sun out de Fanee el d'Italie: 
Salésiennes en Argentine; Dllminicaincs de la Présentation 
de Tours en Colombie; Sœurs de Saint-Joseph de 
Chambéry, italo-françaises, dans le sud du Brésil. 

L'éducation chrétienne de la jeunesse est le soud prédo
minant de la vie religieuse féminine en Belgique (religieuses 
de Saint-André rcfondécs à Tournai en 1850) et au Canada 
(Sœurs enseignante~ de Jésus-Marie, 1855, Sœurs de Notre
Dame, 1871 ; Sœurs de la Présentation de Marie, etc.). 
Meme mientation vers l'éducation en Tt.alie du Nofd. 

3) La législation canonique concernant les reli
gieuses de vie apostolique change radicalement au 
cours du t9c siècle sur deux points : bien que ne 
vivant pas en clôture cl ne prononçant pas de vœux 
solennels, les sœurs de vic active sont de plus en plus 
considérées comme de véritables religieuses, au même 
titre que les moniales; aux supérieures générales de 
ces Congrégations est rcwnnue une pleine autorité, 
que n'entrave plus le pouvoir épiscopal. Ces deux 
changements s'opèrent peu à peu grâce à l'action du 
Saint-Siège, spécialement du cardinal G.A. Bizzarri 
1' 1877. En !900, Léon Xlii promulgue la Constitution 
Conditae a Christo qui définit clairement l'autorité 

d'une supérieure générale d'une Congrégation 
féminine de droit pontifical et sur quels points limités 
ses communautés demeurent soumises à l'évêque du 
lieu. En 1900 et 19 17, le Saint-Siège définit également 
de façon satisfaisante le statut des C'.ongrégations 
féminines de droit diocésain. 

4° LA VIE RELIGIIlUSF. MAsc:uuNE. - Plus que pour les 
Congrégations féminines de vie active, le 19c siècle est 
une période difficile pour les Ordres supprimés à 
partir de 1762. L'anticléricalisme des régimes 
libéraux prend Stlltout pour cible les Instituts mas
culins, anciens et nouveaux, considérés comme dan
gereux pour la société laïque et démocratique. Bien 
des évêques se montrent méliants à l'égard des Ins
tituts masculins, dans lesquels ils voient de trop fer
vents défenseurs de l'autorité pontificale. Autant 
l'opinion publique sc montre bienveillante envers les 
religieuses utiles à la société par leur action charitable 
et éducatrice, autant elle se méfie des Instituts mas
culins, qu'on tient à l'écart des écoles, des universités, 
du monde de la pensée et dont on redoute l'influence; 
ceci concerne surtout les Jésuites, les Frères des 
Écoles chrétiennes ct les Assomptionnistes. 

l} Lente restauration des Ordres anciens. - En 
France, la vie bénédictine connaît un début de restau
ration avec P. Guéranger, fondateur de Solesmes en 
1833 (DS, t. 1, col. 1433-35). En Allemagne, l'abbaye 
de Meten reprend vie en 1810. En 1846, des Béné
dictin~ allemands implantent pour la première fois 
aux Etats-Unis la vie monastique. En 1863, à 
l'exemple de Solesmes, est fondée l'abbaye de Beuron 
appelée à devenir un centre important de vic intellec
tuelle cl liturgique. En 1872, des moines de Beuron 
fondent Marcdsous en Belgiq ue. 

Chez les Cisterciens, à la mort du P. de Lestrange 
( 1827), les Trappistes, qui ont réussi à traverser la 
Révolution, sc scindent en deux observances, celle de 
la Valsainte en Suisse et celle qui sc réfère aux consti
tutions de Rancé. Vers 1880, la première branche 
compte 18 Alonastères et 1 150 moines; la seconde 
29 monastères et 1 550 moines. L' union des deux 
branches, auxquelles se joint la Congrégation belge de 
Westmalle (8 maisons, 400 membres), s'effectue en 
1891 . En 1899, Cîteaux reprend son titre abbatial et 
devient la tête de l'Ordre des Cisterciens de la stricte 
observance. Quant à la commune observance, elle ne 
renaît que dans la seconde moitié du 19e siècle en 
Italie et en Autriche (cf. OS, t. 13, col. 804-10). 

Les Franciscains sc reconstituent vers le milieu du siècle; 
divises en de nombreuses branches, ils sont unis d'autorité 
par Léon XTTI en 1897 pour former l'Ordre des Frères 
Mineurs (OS, t. 5, col. 1313-14). Dès lors. ils connaissent 
l'expansion. - Les Dominicains, chassés d'Espagne et 
d'Amérique latine en 1837, expulsés de Pologne par les 
Tsars, ne sont qu'une poignée en Europe au milieu du siècle; 
ils sc maintiennent en Irlande. JI faut attendre Lacordaire 
( 1802-1861) pour qu' ils se développent en France. En Alle
magne ils se reconstituent en 1860 ct recréent une province 
en 1895 (OS. t. 5, col. 1461-64, 1479-81, 1500-02, 151 !!). 

2) Essor des nouvelles Congrégations. - Les Congré
gations cléricales fondées au 18" siècle (Passionistes et 
Rédemptoristes surtout) et les Ordres de Clercs régu
liers plus anciens résistent mieux, au long du siècle, 
aux mouvements d'opinion qui leur sont contraires; 
cela vaut surtout des Jésuites rétablis par le Pape en 
18 14 CL des Piaristes. Le terrain laissé vide par la 
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quasi disparition des Mendiants appelle leur expan
sion, mais de nouvelles Congrégations se développent 
aussi, principalement dans deux directions aposto
liques: l'éducation chrétienne et les missions. 

a) L'éducation chrétienne des jeunes. - Les F rères 
des Écoles chrétiennes sont plus de cinq mille en 
1850, plus de seize mille en 1900. D 'autres Congréga
tions de Frères s'ajoutent désormais à eux : Frères de 
l'Instruction chrétienne de J.-M. de La Mennais 
(.1817), Frères Maristes de Marcellin Champagnat 
( 1819), Clercs de Saint-Viatcur ( 1826), Frères du 
Sacré-Cœur (182 1), Frères de Saint-Uabriel (1821), 
Frères de la Doctrine chrétie1me de Matzenheim (OS, 
t. I l , col. 900). Il y eut aussi de nouvelles Congréga
tions de prêtres qui sc consacrent à l'éducation, 
surtout en milieux pauvres, en particulier les Salé
siens fondés en 1859 par Jean Bosco. 

b) Les missions. - Parmi les nouvelles fondations 
citons : les Pères Maristes ( 18 1 6 ; L>S, t. 2, col. 
1078-85), les Ohlats de Marie-Immaculée (1816; 
t. 10, col. 869-72), la Société des Missions africaines 
de Lyon (1856), les Spiritains (refondation par 
Libermann, 1848 ; t. 9, col. 764-80), les Pères Blancs 
du cardinal Lavigerie (1868 ; t. 9, col. 434-37 ; t. 5, 
col. 1221-2 7). 

Hors de France : en Italie, Société des Missions 
étrangères de Mi lan ( 1850), Combonicns, X avé riens 
( 1898) ; - en Belgique : Pères de Scheut (1863) ; - en 
Hollande-Allemagne: Société du Verbe divin {1875); 
-en Irlande: Société de Saint-Colomban ( 1916). Voir 
OS, L 10, col. 1 390-97. ' ; 

c) Autres apostolat~. - Plusieurs Congrégations ou Jns· 
tituts masculins, fondés au 1 9c siècle, visent à s' insérer dans 
lc.:s quartiers pauvres des villes : Frères de Saint-Vincent de 
Paul ( 1845), Institut du Prado (1 860), Fils de la Charité 
( 1918). - Pour une présence dans les 1211roisscs, sont fondés 
en 1840 les Frères de la Sainte-Famine dl: Belley et, plus 
tard, les Chanoines réguliers de l' Immaculée-Conception 
(DS, t. 2, col. 476) de Dom Gréa. 

Citons enlin les Augustins de I'Assompl ion fondés en 
1843 par Emmanuel d'Alzon t 1880 (DS, t. 1, col. 411-21), 
qui tiendront une grande place duns l'éducation et le monde 
de l'édition. • 

4. De 1920 à nos jours.- 1 l' F oNDATIONS NOUVI:iLLES.-

1} Jusqu 'à Vatican Il.- Dès J 920, les fondat ions nou
velles se font beaucoup moins nombreuses. Si on 
manque de recul suffisant pour caractériser ces fonda
tions, on peut cependant relever quelques orienta
tions majeures. 

Plus que dans la seconde moitié du 19e siècle, ces 
fondations se veulent adaptées à un milieu de vic 
précis. C'est évidemment à l'Action catholique qu'est 
dûe cette attention à des réalités sociales comme le 
monde ouvrier des grandes banlieues ou Je monde 
paysan. En ce qui concerne le premier, ci tons les fon
dations des Sœurs de Marie réconciliatrice ( 1921) et 
des Auxiliatrices de la Charité ( 1926) ; en ce .qui 
concerne le monde rural : les Frères missionnaires des 
campagnes ( 1943) ; du côté féminin : les Domini
caines missionnaires des campagnes (1932), les 
Petites Sœurs de Notre-Dame (1943), les Carmélites 
des campagnes ( 1946 ; dites actuellement Carmélites 
de J'Emmanuel), les Sœurs des campagnes ( 1962). 

L'existence d'un milieu particulier ne suppose pas néces
sairement une classe sociale détem1inée ; il peut naître d'une 

situation particulière, comme la maladie, l' inlirmité. On rap
prochera volontiers des fondations adaptées à un milieu de 
vie celles. très originales, qui ont pour but d'offrir la vie reli
gieuse à des handicapés. Ainsi, après les Sœurs aveugles de 
Saint-Paul dont lu fondation remonte à 1852, les Sœurs de 
Jésus crucifié, plutôt contemplatives ( 1930), k s Sœurs de 
l'Agneau de Dieu ( 1946), la communauté contemplative du 
Thabor (1966); chez les hommes, la Congrégation 
Notrc-D;~mc d·cspérance ( 1966), qui compte actuellement 
75 moines en France, Belgique et Espagne. 

Entre les deux guerres mondiales et immédiatement 
après la dernière, on a assisté à un renouveau de la 
paroisse et de la pastorale locale. A cet effort mission
naire les religieux ont contribué d'une façon plus 
étroite qu'en d'autres temps. Aussi voit-on naître de 
1920 à Vatican 11 d'assez nombreuses fondations 
orientées vers la pastorale et la catéchèse. 

Chez les hommes: les Missionnaires de la plaine (1927), 
la Fraternité missionnaire de Sainte-Thérèse ( 1948) dont 
l'esprit, proche de la Mission de France, s'inspire lortemenl 
de Thérèse de l'Enfant-Jésus. Chel. les femmes : les Auxi
liaires du sacerdoce ( 1923). les Oblates de S11intc·Thérèse de 
Lisieux ( 1924), les Adoratrices du Christ-Prêtre ( 1939), les 
Coopératrices paroissiales du Christ-Roi (1943), les Cllté
chistcs missionnaires de Vic-le-Comte ( 1943), les Assistantes 
missionnaires paroissiales, dites Franciscaines de Jeanne 
d'Arc ( 1946), les Sœurs 13ernadettes ( 1966). 

D'autre part, si la distinction entre vie contem
plative et vie active a toujours été souple dans l'his
toire de la vic religieuse, durant les années dont nous 
parlons elles sont souvent unies dans les nouvelles 
fondations. Moniales voulant exercer une activité 
extérieure et sœurs de vie apostolique voulant donner 
priorité à la prière se sont rejointes dans un même 
genre de vie. Les plus connues de ces fondations sont 
les Dominicaines de Sainte-Catherine de R icci ( 1929) 
et celles des Tourelles (1931 ), les Oblates de l'Eucha
ristie ( 1932), les Augustines de Sainte-Monique 
(1934), les Petites Sœurs .<Ju Sacré-Cœur ( 1933), les 
Peti tes Sœurs de l'Évangile (1963). 

Plusieurs de ces Instituts appartiennent à la famille spiri
tuelle de Charles de Foucauld (OS, t. 5, col. 729-41 ). 
Inventant sans doute une manière nouvelle d'être contem
platif en plein monde, il a voulu proposer à l' Islam. non 
point une prédication, mais la présence muette cl patiente de 
la charité et de l'amour du Christ. Il fonda en 1909 une 
confrérie, l'Union des frères et sœurs du Sacré-Cœur de 
Jésus, dont il fut pratiquement le seul membre. L'idée fut 
reprise par René Voillaume et deux Congrégalions en sont 
sorties: les Petites Sœurs du Sacré-Cceur de Jésus ct les 
Petits Frères de Jésus. De la première sont issues les Petites 
Sœurs de Jésus (1939), maintenant présentes en de multiples 
contrées. La spiritualité de Fouçauld a donné naissance 
encore à plusieurs Instituts religieux ou séculiers: Petits 
Frères et Petites Sœurs de l'Évangile (1963) qui donnent plus 
d·importance à l'upostolat direct, les Nazaréennes du P. de 
Foucauld, qui accueilhticnt des handicapés mentaux (l'lns· 
titut a arrëté son développement), I'Jnstitut séculier Jésus
Caritas avec ses branches laïque ct sacerdotale. 

2) Congrégations autochton(~S en Amérique latine, 
Afrique et Asie. - C'est seulement au 20" siècle que la 
vie religieuse apostolique s'inculture en Amérique 
latine ; de 1920 à nos jours y naissent et s'y déve
loppent des Congrégations vraiment autochtones. Le 
même phénomène se produit aussi en Afrique et en 
Asie. Ces Congrégations sont surtout féminines: elles 

• 
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se recrutent en dépit de bien des difficultés : pauvreté 
matérielle, manque de formation, emprise de la 
famille et de la tribu, mépris de la femme qui n'en
fante pas. On peut compter chaque année une quin
zaine de nouvelles Congrégations dans ces trois conti
nents : quelque 300 Congrégations en vingt ans, 
chiffre qui démontre l'essor de la vie religieuse dans 
les pays en voie de développement. 

En Asie, les pays les plus féconds de ce point de vue 
sont les Philippines, l'Inde et, plus récemment la 
Corée ct l'Indonésie. En Inde, beaucoup d'Instituts 
autochtones, surtout féminins, sont d'inspiration 
franciscaine ou sc rattachent au courant moderne du 
Carmel apostolique. 

E n Afrique, les essais de fondation de Congréga
tions africaines de frères se sont soldées le plus 
souvent par l'échec. Mais les Congrégations feminines 
se multiplient. Ainsi au Zaïre, l 58 Congrégations 
féminines sont présentes, dont une quarantaine auto
chtones. 

La fondation de ces de•·nières s'est déroulée en trois 
vagues. F.Mre 1930 et 1940. ces Congrégations sont d'ordi
naire fondées avec l'aide de Sœurs Blanches de nationalité 
belge et dans les régions plu~ riches et mieux christianisées. 
La deuxième vague. entre 1940 et 1960, est surtout l'œuvre 
des Pères de Schcut (dans l'ouest et le centre du pays). La 
troisième vague est celle des Congrégations fondées depuis 
1960 par les évêques zaïrois. 

Que peut-on dire de la m:1turité et de la formation de <:c:; 
Instituts? Ceux de la prellJi.èn.: vague paraissent plus solides 
que ceux de la troisième. L'es Sœurs Blanches ont veillé ;\ la 
formation spirituelle ; pou•· la troisième vague, les évêques se 
sont souciés avunt tout de l'efficacité apostolique. En dépit 
d'assez nomb•·eux départs, des problèmes de la chasteté ou 
de la relation avec la famille, on y constate de bonnes res
sources spirituelles. 

Les etfectifs de ces nouvelles Congrégations restent 
modestes: au mieux 300 sœurs, souvent quelques dizaines. 
Mais le nombre dell vocations croît. Les activités aposto· 
liqucs de ces Instituts sont celles qu'on trouve un peu 
partout c:n Afrique: animation paroissiale et catéchèse, dis
pcns!lircs, p•·omotion féminine rurale, écoles, hôpitaux ... 

3 lnstitut.v religieux fondés en France depuis 
Vatican li. - a) Formes de vie nettement contem
plative. - 11 y a de nos jours plusieurs façons d'être 
moine. D'abord, la vie monastique classique peut 
s'ouvrir davantage sur le monde, mais la communauté 
demeure à l'intérieur du monastère où l'essentiel est 
vécu. D 'autres expériences vont plus loin ; par 
exemple, la Fraternité monastique de Jérusalem, née 
à Paris en 1975 (branche féminine en 1976), veut 
insérer la vie monastique au cœur de la vi lle; elle est 
composée d'hommes vivant de leur travail comme 
salariés, mais sc retrouvant pour la v.ie commune et la 
prière. Avec une quarantaine de moines et moniales à 
Paris, Blois, Marseille et ailleurs, elle est le centre 
d'une famille spirituelle. 

Les Sœurs ct Frères de Bethléem constituent égulement de 
nos jours un intéressant renouveau de la vie anachorétique. 
Lors de la proclamation du dogme de l'Assomption ( 19 50), 
un groupe de pèlerins est inspiré de fonder des commu
nautès d'adoration silencieuse, prolongeant sur terre cc que 
vit au ciel la Mère de Dieu. Après une tentative sous ln pro
tection de saint Dominique. les sœurs sc tournent vers les 
sources monastiques plus anciennes et une solitude plus 
complète. En 1973 elles prennent en charge un ancien 
monastère cartusicn, où peut se réaliser leur désir, en réfé-

renee cette fois à saint Bruno. En juin 198 1, le chapitre 
général des Chartreux accorde à la famille de Bethléem toute 
latitude de sc référer à la paternité de: saint Bruno. En 1991. 
les Sœurs de Bethléem comptent une vingtaine de monas
tères en diffé•·ents pays du monde: et environ 450 sœurs. La 
branche masculine, les Frères de Bethléem ( 1976), a actuel
lement deux monastères. 

b) Les moines apostoliques. - Dès avant Vatican 11, 

il faut mentionner la fondation à Chambourg (Indre
et-Loire), p uis à Ourscamp (Oise, 1941) des Serviteurs 
de Jésus et de Marie par J .-f.d. Lamy (1853-1931). 

La communauté de Saint-Jean de Malte, fondée à Aix-en
Provence en 1970, est une expérience de moines aposto
liques au service de l'évêque ct de l'Église locale dans la ligne 
de saint Augustin. Les moines apOstoliques se sont ensuite 
installés en l'église Saint-Nizier à Lyon où ils s'appliquent au 
service paroissial. 

La plus connue des familles de moines apostoliques 
esl sans doute la communauté Saint-Jean, fondée en 
1975 par le dominicain Marie-Dominique Philippe, à 
Fribourg (Suisse). 

En 1976, l'abbaye de Lérins prenait l' Institut naissant 
sous sa protection en lui accordant le statut d'oblaturc. En 
1978, la Communauté comptait 24 frères; en 1981 elle s'ins
tallait dans le diocèse d'Autun et, en 1986, elle fut érigée en 
Institut religieux de droit diocésain à caractère monastique 
par l'évêque d'AuLUn. A la fois contemplative et apostolique, 
cette Communauté s'est efforcée de mettre en place l'un par 
rapport à l'autre ces deux élénu~nts . En 1991 , elle compte 
23 prieurés, dont une quinzaim: en France, 230 religieux 
dont une soixantaine de pr\\tres. Aux Frères s'est adjointe 
une branche féminine double: les Sœurs apostoliques de 
Saint-Jean (6 prieurés) et les Sœurs de Saint-Jean, contem
platives (3 prieurés). Actuellement, ces deux instituts 
féminins n'ont pas encore été canoniquement reconnus. 

tt 

c) Nouvelles formes de vic canoniale. - La vic 
canoniale, c'est-à-dire celle vécue par les Chanoines 
réguliers, semble connaître de nos jours un certain 
renouveau, comme le prouve la fondation récente des 
Chanoines réguliers de Champagne et des Chanoines 
réguliers de Marie Mère du Rédempteur. 

Les premiers (diocèse de Viviers; 1961) sc rattachent en 
réalité â la tradition représentée jadis par les Chanoines 
réguliers de Saint-Victor. Ils bénéficient de l'e)l.emption ct 
comptent une soixantaine de membres répart is en quatre 
monastères. 

Les Chanoines réguliers de Marie, également appelés 
Petits Frères de Marie Mère du Rédempteur, Ont été fondés 
en 1970. En 1971 ils s'installent dans la Mayenne. L'abbaye 
bénédictine de Solesmes, à la demande du Saint-Siège sc vit 
confier en 1980 la charge de la communauté naissante. 
Celle-ci prit une forme canoniale se rattachant à la règle de 
saint Augustin. lis furent reconnus Institut religieux de droit 
diocésain par l'évêque de Laval en 1986. Ils comptent main
tenant un prieuré, el 35 J'eligieux environ. 

A côté des Petits Frères de Marie prennent place les 
Petites Sœurs de Marîe Mère du Rédempteur, fondées en 
1939. Elles furent reconnues Institut religieux de droit dio
césain en 1989 par l'évêque de La val ; il compte act.uel
lement six Communautés (65 sœurs) et comporte une vie à la 
fois contemplative et active de forme canoniale. 

2° NoUVELLES FORMES Oll VIE CONSAC!ŒE. - 1) Les f nS
tÎtUtS séculiers. - a) Aperçu généraL - On compte 
actuellement dans l'Église une cinquantaine d'Ins
tituts séculiers de droit pontifical, soit masculins (une 
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dizaine), soit féminins (une quarantaine). En F rance, 
on compte 37 Instituts séculiers approuvés, de droit 
pontifical ou de droit diocésain. li est plus difficile de 
donner des chiffres sOrs pour les Instituts séculiers de 
droit diocésain à travers le monde (sans doute une 
centaine) et ceux q ui ne son t pas encore approuvés 
(enviro n 150). Ce qui a fait , à trave rs le monde 
aujourd 'hui, plus ou moins, 300 I nstituts séculiers. 

Sur les 150 Instituts séculiers reconnus, 120 ne com
prennent que des laïques femmes; 10, des prêtres; 5, des 
laïcs hommes; 10 comprennent à la fois prêtres et laïcs 
hommes ; 5 comprennent à la fois prêtres ct laïcs hommes et 
femmes. Il semble que la répartition soit à peu près la même 
dans les 150 Instituts séculiers non encore reconnus. 

Un Insti tut séculier est. généralement une famille de 
modestes dimensions. Rares sont ceux. qui comptent plus de 
2 000 membres. Le nombre total des membres des Instituts 
séculiers reconnus doit être actuellement environ 40 000 
(35 000 femmes, 4 000 prêtres, 1 000 laïcs hommes). Ce 
nombre sel'ait peut-être à doubler si on prend également en 
considération les Instituts non reconnus. Ct~ qui fait un total 
de 80 000 membres environ, chiffre qui est relativement 
minime par rapport à la vie religieuse. 

Leur répartition géographique est inégale. On les ren
contre surtout (par ordre décroissant) en Italie, Canada fran
cophone, France, Espagne, Allemagne, Amérique latine. Ils 
sont relativement rares dan~ les pays de langue anglaise; on 
trouve des membres de ces Instituts en Europe de l'Est et en 
Asie, mais ces personnes appartiennent le plus souvent. à des 
Instituts fondés ailleurs. 11 y a peu d'Instituts séculiers 
d'origine africaine, asiatique ou nés en Eui'Ope de l'Est. 

.. 
b) Origine et évolution. - O n pèut trouver une 

ébauche d'Institut séculie r dans la Petite Compagnie 
de Sainte-Ursule, fo ndée en 1535 à Brescia par Angèle 
M erici. Plus tard en 1790, P ierre de Clorivière 
imagine un groupe de prêtres consacrés à D ieu vivant 
en dehors de tout cadre religieux : les P rêtres du Ct:~:ur 
de Jésus. Tout au long du 19c s1ècle furent fondées 
quelques sociétés vraiment à l'or igine de nos Instituts 
séculiers modernes. 

Quelques-unes devinrent des Congrégations religieuses, 
mais d'autres patientèrent dans l'attente d'un statut cano
nique particulier, distinct de celui des familles religieusés. 
Un décret de la Congrégation pour les évêques ct réguliers de 
1889 devait assurer à ces sociétés une cet·taine reconnais
sance ecclésiale en tant qu'association de !idèles d'un type 
particuliea·. Mais à la fin du 19" siècle, ces nouvelles sociétés 
sont avant tout considérées comme une force d'appoint du 
point de vue apostolique, une espèce de vie religieuse mieux 
adaptée à certaines tâches, à certaines circonstances. Le 
décret de 1889 dit d'aiUeurs: «ils se consacrent avec une 
plus grande liberté aux œuvres de charité, spécialement là où 
le malheur des temps a empêché ou presque exclu l'activité 
des familles religieuses>>. 

En fait cette conceptio n , encore courante en 1930, 
va peu à peu disparaître pour faire place à une 
conception plus séculière. Les papes o nt encouragé 
cette évolution. Le 2 février 1947, P ie xu promulgue 
la Constitution apostolique Provida mater par 
laquelle ces nouve lles sociétés baptisées « lnstituts 
séculie rs)) sont reconnues officie llem ent comme une 
vic consacrée authentique a u même tilre que les Ins
tituts religieux. 

E n mars 1948, deux documents importants, dont le 
Motu proprio Primo feliciter, complètent Provida 
mater. Le Saint-Siège demande alors aux groupe
ments vivant sous le régime du décret de 1889 de bien 

vouloir solliciter de Rome leur approbation en tant 
qu' Inst itut séculier. Au 31 janvier 1962 la Congré
gation des religieux avait déjà reçu 240 demandes 
dan s ce sens. 

Les Instituts séculiers obtiennent donc droit de cité dans 
la vic consacrée en 194 7, mais à Celle époque-là ils sont loin 
d'être tous conscients de leur identité propre. Plusieurs, avec 
œuvres propres et vie de communauté, ne se distinguent des 
Congrégations religieuses que par le fait tout extérieur de ne 
porter ni habit religieux, ni signe distinctif. D'autres, n'ayant. 
ni activités particulières, ni vic de communauté, mènent une 
existence proche de celle des laïcs, mis à pan le choix du 
célibat consacré. 

C'est cette dernière te ndance, qui depuis Vatican u 
l'a emporté. Les Instituts a yant en charge des œuvres 
propres n'existe nt pratiquement plus, ct ceux qui 
imposent à leurs membres une activité dans un 
secteur particulier sont de moins en moins nombreux. 
L'évolution a do nc été dans le sens d'une vie de plus 
en plus proche de celle des laïcs. Cette évolution a 
d 'ailleurs été ne ttement encouragée p ar le Saint-Siège. 
EUe était en germe dans Primo feliciter, où nous 
lisons : 

<<Dans l'organisation aussi bien générale que particulière 
de tous les Instituts séculiers, il faut avoir constamment 
devant les yeux. que Je caractère propre ct spécial des Ins
tituts, leur caractère séculier en qui sc trouve toute leur 
raison d'être, doit paraitre en toute chose ... L'apostolat des 
ln~tituts séculiers doit être exercé, non seulement dans le 
siècle, n1ais pour ainsi dire par le moyen du siècle, et par 
conséquent par des professions. des activités, des formes, 
dans des lieux., des circonstances répondant à cette condition 
séculière , (DS, t. 7, col. 1806-13). 

2) L 'Ordre des Vierges consacrées. - a) Restau
ration de la consécration des Vierges pour les femmes 
vivant dan s le monde. - Au début du 20• siècle 
quelques personna lités, dont le cardinal Mercier, 
auraient voulu qu'on remette en honneur l'ancienne 
pratique des pre miers siècles de l'Église, consistant à 
confé re.r le rite liturgique de la consécration des 
Vierges à des femmes vivant dans Je monde. 
Cependant en 1950 Pie xu décrétait que le rite de la 
consécration des Vierges devait demeurer un droit 
exclusif des moniales (Constituti o n apostolique 
Sponsa Christi). Vatican u n 'a pas abordé directement 
ce problème, mais il a ouvert une porte : « le rite de la 
consécration des Vierges qui se trouve au Pontifical 
romain sera soumis à révision » (Constitution conci
liaire sur la liturgie Sacrosanctum cond/ium, n. 80). 
C 'étai t une brèche dont les Pères du concile ne soup
çonnaierlt pas les conséquences, par laquelle les 
experts de la Commission pour la réforme liturgique 
allaient s'engouffrer, soutenus par Paul VJ. Le 31 mai 
1970, la Congrégat ion pour le culte divin promulgait 
le nouveau « Rituel romain de la consécra tion des 
Vierges)), et on pouvait lire dans la préface au n° 3 
cette phrase capitale: «On peut admettre à cette 
consécration soit des moniales, soit des femmes 
vivant dans le monde». Le secrétaire de la Congré
gation expliquait en ces termes le sens du chan
gement: 

«Par là l'Église latine reconnaît la valeur spirituelle d'une 
consécration intérieure et extérieure conférée sous la 
garantie el par le ministère de l'évêque de l'Église IOêalc à 
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des femmes qui en se donnant Wut entières au Christ s'en
gagent à sc consacrer définitivement au service de Dieu ct dc 
leurs frères. Cette consécration devra revêtir un camctère 
laïc cl diocésain en sc situant donc en dehors des structures 
de la vie religieuse (vie menée en commun, constitutions, 
supérieures), celles-ci gardant toute leur valeur». 

Les dispositions du rituel de 1970 sont confïrmécs de 
manière çondensée par le cam)n 604 du Code: de droit cano
nique; « 1. A ces form~:s de vie consacrée s'ajoute l'Ordre 
des Vierges, qui exprimant le propos sacré de suivre le Christ 
de plus près sont c~)nsacrêcs à Dieu par l'évêque diocésain 
seiM le rite liturgique appruuvé, épousent mystiquement le 
Christ, Fils de Dieu, et sont vouées au service de l'Église. -
2. Afin de garder plus fidèlt:rnent leur propos et d'accomplir 
par une aide mutuelle un service d'Église conforme à leur 
propre état, les Vierges peuvent s'associer entre elles)). Voir 
OS, art. Virginité, col. 924-48, et infra, col. 720. 

b) Situatinn actuelle. - L'Ordre des Vierges consacrées, 
ainsi restauré, se développe bien. Au début, sans doute. se 
présentèrent beaucoup d'anciennes religieuses. spécialement 
d'anciennes moniales. Maintenant l'Ordre des Vierges 
consacrées se recrute surtout parmi des jeunes filles dési
r·euscs d'une consécration totale d'elles-mêmes à Dieu. En 
France. 11ujourd'hui. elles sont environ 250 (Ile-de-France, 
où elles sont environ 100, région lyonnaise, Alsace, Nord). 
Hors de France elles se développent en Allemagne, en Hol
lande, en Belgique et dans le nr)l'd de l'Italie. 

3) !.a vie érémitique. - Le 20• siècle semble 
connaître un renouveau de la vie érémitique, au 
moins en quelques pays. C'est le cas de la France où 
l'on estimait le nombre des ermites à l 50 en 1989. 
Selon un sondage ré~J!l portant sur 1 18 ermites, 79 
étaient des femmes dont 39 moniales, 25 religieuses 
de vic apostolique, 15 laïques ; 39 ermites étaient des 
bommes, dont 18 moines, l 0 religieux de vie aposto
lique, 7 prêtres diocésains, 4 laïcs. 

Le Code de droit c11nnnique prend en compte cc 
rcnouvc11u encore medc:Slt:. Il offre aux ermites n'appur
tcnanl. à aucun Institut religieux la possibilité d'un statut 
canonique dans le cadre de la vie consacrée; « 1. Outre les 
Instituts de vic consacrée. l'Église reconnaît la vie érémi· 
tique ou anachorétique. par laquelle des fidèles vouent leur 
vic à la louange de Dieu ct au salut du monde dans un rel rail 
plus strid du monde, duns le silence de la solitude, dans la 
prière assidue ct lu pénitence. - 2. L'ermite est reconnu par 
le droit comme dédié à Dieu dans la vie consacrée: s'il fait 
profession publique des trois conseils évangéliques scdlés 
par un vœu ou t>ar un auLre lien sacré entre les mains de 
l'évêqut: diocésain, cl s'il garde sous lu conduite d<: ce 
dernier son propre programme de vic)) (canon 603}. 

Ce canon concerne non pas ceux qui appartiennent déjà à 
un Institut. religieux anaçhorétique ou offrant à leurs 
membres la possibilité d'un ~.: vie ér·émitiquc. mais ceux, laïcs 
ou clercs, qui font profession de vie solitaire entre les mains 
de l'évêque et mènent cette vie solitaire sous son autorité en 
vivant également les conseils évangéliques de pauvrt:té, 
chasteté ct obéi~sance. En France cela représente à l'heure 
présente une trentaine de personnes. 

' 3" EvoLuTION n~ EFFf.Cl'lFS RF.I.lC.IEUX L>E LA vu; RELI· 

utëliSil. - De 1920 jusqu'aux années 1965-1970 le 
nombre de religieux et religieuses est en lente pro
gression dans presque tous les pays du monde, même 
si en quelques-uns d'entre eux, la France par exem pie, 
on constate une légère ha isse du nombre des entrées 
au noviciat à partir de 1930. C'est entre 1965 ct 1970 
que les effectifs atteignent leur point maximum. 

Le maximum est atteint pour la France en 1967 avec 
114 000 rel igieuses ; Italie, en 1970: 146 500; Espagne. en 
1968 ; 99 ROO : Allemagne (RFA), en 1961 : 93 000; 

Pologne, en 1965 : 27 600; ~lats-Unis, en 1967 : 130 000. 
On compte présentement dans l'Église environ 2 200 Ins

tituts religieWl féminins et 250 masculins. 

1) Les religieuses. - En 1978 on comptait 985 000 
religieuses dans le monde; en 1988 on en compte 
894 000; ce qui représente entre ces deux dates une 
diminution d'environ 9 %. - Évolution numérique de 
1978 à 1988 selon les continents. En hausse: Afrique 
+ 1 S o/o ; Asie + 2 1 o/o. En baisse : Europe - 15 % ; 
Amérique du Nord - 17 % ; Australie et Océanie 
- 18 o/o. Les continents stables: Amérique latine; 
Moyen-Orient. - Nombre de novices jeunes filles: en 
1978 : Il 800. En 1988 : 19 200. 

2) Les religieux. - Nombre d'Instituts: environ 
250. Nombre de religieux et évolution numérique: en 
1978, religieux prêtres = 158 000; religieux frères cl 
scolastiques= 75 000. Total 233 000. - En 1988, reli
gieux prêtres = 147 000; religieux frères cl scolas
tiques = 64 000. Total 211 000. - En 10 ans dimi
nution du nombre des religieux prêtres : - 7 o/o; des 
religieux frères el scolastiques:- 15 o/o. Au total dimi
nution de 9,5 %. 

Évolution numérique, de 1978 à 1988, selon les conti
nents. Europe: religieux prêtre.s - 9%; religieux frères et 
scolastiques - 17 % (baisse importante des vocations). -
Afrique: reL pr. - 10 o/o; rel. fr. ct ~c. + 5 o/o (diminution des 
missionnaires, augmentation des vocations autochtones). -
Amérique du Nord : rel. pr. - 8,5 o/o; rel. fr. et sc. - 23 % 
(baisse importante des vocatiorts). - Amérique latine; rel. 
pr. - 5%; rel. fr. ct sc. - Il %(baisse des vocations]. - Asie : 
rel. pr. + 7%; rel. fr. et sc. - 4% (augmentation des voca
tion~ il y a 10 ans, suivie d'une buisse). - Moyen-Orient : rel. 
i>l'.- 5%; rel. fr·. et sc.- 2 1 o/o (instabilité politique).- Aus
tralie ct Océanie: rel. pr. - 0,5% ; rel. fr. ct sc. - 18% (baisse 
des vocations). 

Nombre de novices rel igieux. En 1978: R 300 environ; en 
1988 : 9 600 environ. On const11te une augmcn~tion, moins 
forte cependant que pour les n<Wices religieuses. 

La bibliogrliphle concernant les principales formes de vie 
religieuse (monachisme, ordres mendiants, clercs réguliers, 
etc.) ct l'histôirc de chacun des grands Instituts, surtout ma.~
culins, est immense. Il ne saurait être question de l'évoquer 
ici :se reporter à ce sujet aux articles du OS, du DliGE et du 
DIP qui en parlent. On sc contentera de donner des indica
tions sur quelques points moins connus. 

1. Histoire générale de la vie consacrée, éwdes récentes. -
R. Lernoine, L'époque modernr ( 1563-1 789). Le monde des 
reli~il!ux, Paris, 1976.- L. Hotu:, Geschichte des c:hristlichen 
Ordcnslcbens, Zurich-Einsiedeln-Cologne, 1986, 1991. - A. 
Lope~ Amat, El segttimienlO radical de Cristo. Esbozo his
torico de la vida comagrada, 2 vol., Madrid, 1987 (éd. ita
lienne : La vit a consacra ta. Le varie .forme dalf(• origini ad 
oggi, Rome, 1991 ). - M. Augé, .ë. Saslrt: Santos. L. Borriello, 
Swria della vila refigùua, Brescia, 1988. - J. Alva re?. G6mez, 
llistoria de la vida rf!ligiosa, 1. 3, Desde la <1 devotio 
modema >l hasta el Concilio Vuticano !!, Madrid, 1990. 

2. J.li~lolre de IR vie religieuse féminine. - N'existe prati
quement aucune étude complète satisfaisante sur l'histoire 
générale de la vic religieuse féminine, surtout apostolique. 
Indiquons toutefois sur l'ensemble ou sur telle ou telle partie 
de notre période: J. Boussoulatle, Moniales ri llospitalières 
dans la tourmente révolutionnaire, de 1789 à 1801, Paris, 
1962. - C. Molette, Guide des sources de l'histoire des 
Congré~ations féminines françaises de vie active. Paris, 1974. 
- Centre de recherches d'Histoire religieuse ct d'Histoire des 
Idées, Les reli~iettses enseignames. 16~-20" sièdes, Uni
versité d'Angers, 1981. - C. Langlois, T,e c:atholicisme au 
féminin. Les congrégations françaises à supérieure générale 
au 1~ siècle, Paris, 1984.- O. Arnold, Le Corps et l'Ame. La 
vie des religieuses au I!JC siècle, Paris, 1984. - J. de Charry. 
Primi telllativi di evoluzione della vira religiosa femminile. 
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dans Vit a Consacra ta, 1. 21, 1985, p. 497-508; Le nuovefim
dazioni di Congregazioni dopo la Rivo/uzionefrancese, ibid., 
t. 21, 1985, p. 600-12.- G. Reynes, Couvetlts de femmes. La 
vie des religieuses contemplatives dans la France des 1 7(' et 
J8f siècles, Paris, 1987. - Y. Turin, Femmes et religieuses au 
lfY siècle. Le féminisme «en religion », Pa(is, 1989. - J. de 
Charry, Vit a religiosa ji.•rnminile. · Evoluzùme e sviluppi Ji no 
al Vatican Il, dans Quademi di Diritto ecclesiale, t. 4, 1991, 
p. 355-69. - E. Dufourc.q, Les Congrégations religieuses 
féminines hors d'F:urope, de Rù:helieu à. nos jours, Paris, 
.1993. 

Beaucoup d'Instituts féminins possèdent évidemment 
d'excellentes études sur leuJS origines ou leur histoire. Il ne 
saurait être question d'en donner ici une bibliographie, 
même sommaire. Indiquons cependant ,\ titre d'exemple, 
quelques ouvrages récents qui se distinsuenl par leur valeur: 
Tmmacolata Oceorsio, La figure juridique de la Congrégation 
des Sœurs Missionnaires de la Société de Marie. à la lumière 
de ses origines et de. l'évolution de son droit propre de 1857 à 
1931, Rome, 1988. - H. Danet, Signé d'une croix. Une his
toire de sœurs. Les .lill es de .!!1sus de Kermaria, 1834-/989, 
Paris, 1990.- H. Peters, Mmy Ward. lhre l'ersl}n/idzkeit und 
ihr Institut, lnnsbruck· Vienne, 1991. - M. Vacher, Des 
<<régulières» dans le siècle. Les sœurs de Saint-Joseph du 
Père Médaille au.x 17" e.t. 18' sii1cles, Clermont-Ferrand, 
1991. - M . Tol'lay, .lean l .euduger, «Missionnaire Aposto
lique >> en Haute-Bretaf?ne, 1649-1722, Rennes, 1992. - .H. 
de Gensac, Présentation historique de la Société de Marie 
Réparatrice (1818-1953), Rome, 1992. 

3. Nouvelles formes de vie consncrée. - 1) Les instituts 
Séculiers. - F. Morio!, Bibliographie suries Instituts séculiers 
(années 1891-1972), dans Commentarlum pro Rdigiosis, 
t. 54. 1973, p. 231 -97, 354-62; ConspeL'Ius bibllographiws 
Jnstitut.orum sœcularium (1973· 1982), jbid., t. 64, 1983, 
p. 193-254; Des c:hrf.lùms comme les aûtrt!S. L<•s instituts 
séculiers, Paris, 1984. - G. Pollak, Der Ar.(/bruch der Siiku.lar
institute und ihr theologischer Ort, VaUendal'-Schllnstall, 1986. 

2) Ordre des vù:rges consa.crées. - R. Metz, Le nouveau 
rituel de consécration des vierges. Sa place dans l'histoire. 
Innovations et éléments permanents, dans La A1aison-Dieu, 
t. 1 JO, 1972, p. 88-J 15. - Marie-Paul Dion, f.es e.ffets du. rite 
dt la consécmtion des vierges - Aspt!tts tlu?ologiques, dans 
J1gllse et Théologie., Ottawa, t. 16, 1985, p. 275-318. - G. 
Ramis, La consagradôn de la mu)er en las liturgias occiden
tales, Rome, 1990. - L 'Ordine delle vergini. l documenti, i 
riti, le norme. i principi spirituali e paslorali, a cura di P. 
Ruaro, Turin, 1990. 

3) La vie érémitique. -Sut· la vie érémitique comme noy
velle forme de vic consacrée en vct1u du canon 603 du Code 
de Droit canonique, on a encore peu écrit. Indiquons 
cependant : Comité canonique des religieux, Les Ermites, 
1990 (étude publiée par les soins de la Conférence des Supé
rieures Majeures, 1 O, rue Jean-Bart, 75006 Paris). 

Michel DoRTct.-Ct.AUDOT. 

Ul. SENS ET VALEUR PERMANENTE 

1. Sens de l'expression «vie consacrée)), - Dans le 
contexte œcuménique actuel, il faut commencer par 
expliquer le sens de l'expression «vie consacrée» uti
lisée avec profusion dans le code de droit canonique 
de 1983 (Lib. u, pars 3), alors que les grands docu
ments du concile du Vatican 11 s'étaient montrés sur 
ce point d'une remarquable discrétion. En effet, 
Lumen Gentium (LG) n'utilise pas l'expression et ne 
parle de consetratio pour la vie religieuse qu'en quatre 
occasions (LG 44,45.46). Le décret Perfectae caritatis 
(PC), bien qu'il connaisse l'expression l•ita consecrata 
(dans une phrase de PC l) ct utilise le langage de la 
consecratio (ainsi PC 5, Il, 1 7) n'en fait pas la quasi 
définition de ce qu'il préfère appeler ((pratique ou 
profession des conseils évangéliques», .w~quela Christi 

(PC 2), vie religieuse (titre du décret). Le décret Ad 
gentes se situe dans la même perspective (AG 18). 
comme aussi l'important décret Christus Dominus sur 
la charge pastorale des évêques (CD 33,34,35). 

1° En effet, pour toute la tradition judéo-chré
tienne, C'EST DIEU ET LUI SEUL QIJI CONSACRE. Car, si J'on 
prend les termes dans leur sens strict, lui seul, par son 
Esprit, peut rendre sienne une personne ou une réalité 
du monde créé, la saisir dans sa propre gloire, sa 
kav6d. C'est pourquoi, comme Lumen Gtmtium aura 
grand soin de le noter, c'est fondamentalement dans 
le baptême que les chrétiens sont consacrés au Dieu et 
Père de Jésus (LG 44, repris dans PC 5). On est ici 
dans le champ de l'être-de-grâce, expression par excel
lence de la gratuité divine, transcendant le domaine 
de l'éthique, de l.a religion elle-même, dans cet au-delà 
de la morale que la vieille patristique identifiait spon· 
tanément avec le pneumatique. Toute vie chrétienne 
est une vie consacrée et c'est dans cette perspective 
qu'il faut comprendre la théologie occidentale du 
caractère baptismal et chrismal. 

Mais lorsque la réalité que l'Esprit consacre est non 
pas un objet mais une personne humaine, dotée de 
liberté et créée << image et ressemblance de Dieu», 
cette consécration appelle un accueil, une réponse. 
Car la consécration scelle l'Alliance entre Dieu et le 
baptisé. en inscrivant celui-ci dans la consécration du 
Christ Jésus: «il m'a consacré par l'onction; il m'a 
envoyé» (Luc 4, 18). Tout baptisé se trouve ainsi, par 
la consécration de l'Esprit accomplie à l'initiation 
chrétienne (baptême et confirmation), associé à l'at
titude du Christ Jésus face à son Père et à sa martvria. 
Il l'est selon ses dons et son appel patticulier. Là vie 
religieuse - qu'il faudrait mieux désigrler comme 
sequela Christi - est l'une des fonncs q1,1e prend cette 
communion à J'attitude et à la martyria du Christ. Il 
s'agit d'un projet de vie enraciné dans la profondeur ·~ 
de la consécration baptismale et sc proposant 
d'exprimer celle-ci le plus pleinement possible (voir 
PC 5). Selon la grande tradition, cette expression plus 
pleine se réalise concrètement par la communion la 
plus étroite possible à ce qui fut le choix fondamental 
de Jésus tout au long de sa vie et de son ministère: 
l'appauvrissement volontaire de tout lui-même, 
empreinte en son humanité de ce que l'épître aux Phi
lippiens nomme sa kénose (2,6·1 1 ). 

Cet état de kénose, gravé dans son CQ!ur et sa chair, dans 
la transparence absolue de son vouloir face à celui du Père, 
dans sa tot.ale liberté à l'endroit des biens matériels et des 
honneurs, conditionne son comportement devant la détresse 
humaine et le mal, marque son annonce de la Bonne Nou· 
velle. Afin de viv1·e cet appauvrissement, duns le vœu de tout 
eux-mêmes, religieux et religieuses donnent un relief parti
culier à ç{:rtaincs des exigences évangéliques, surtout à celles 
qui concernent les dynamismes majeurs autour desquels se 
constr·uit la destinée humaine ct parmi lesquels les trois 
racines du désir, sexualité, possession, appétit d1: puissance, 
occupent une place à part. Bien que la triade classique de cc 
qui deviendra «les trois vœux» (pauvreté - chasteté - obéis
sance) soit assez tardive, puisqu'elle ne perce qu'au tournant 
du 13e siècle, dès ses orisines la vic religieuse chr(:tiennc a eu 
pour visée cette intégralité existynlielle de la personne. Elle 
est l'un des dwmins que, dans l'Eglise, l'Esprit oiTre à ceux et 
celles qui entendent donner tout son relief à leut· consé
cration baptismale et chrismale. Cct.t(: forme de la suite du 
Christ dans le sillage de sa consécration par l'Esprit, marque 
évidemment et la face devant Dieu de la vie évangélique ct sa 
face pour h• monde: elle implique une certaine insistance sur 
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la contemplation et la prière, elle inspire un certain type 
d'engagement apostolique. 

2° LA DJJMARCHe HUMAINE, « religieuSe», par laquelle 
un baptisé fait profession «religieuse>>, s'inscrit donc 
radicalement dans la démarche toute gratuite de Dieu 
lui-même. Elle est réponse - qui se veut pleinement 
fidèle - de la liberté à ce dont l'Esprit est l'origine 
dans la consécration baptismale et chrismale de la 
personne: l'appel à un absolu du «pour Dieu dans le 
Christ Jésus» (Rom. 6, Il). On notera notre insistance 
sur la consécration chrismale. Une assez longue fré
quentation des traditions de l'Orient nous y incite : 
c'est dans l'onction et ce que le donné biblique y rat
tache que s'accomplit sacramentellement la çom· 
munion du chrétien à la consécration du Christ Jésus 
et à la martyria de tout le Corps ecclésial. 

Car, tout en reconnaissant la place de l'anachoré
tisme et d'autres formes de vie «religieuse» soli tai re, 
c'est essentiellement au cénobitisme ct aux multiples 
styles de vie communautaire surgis au long des siècles 
que la grande tradition d'Orient et d'Occident a iden
tifié le projet auquel on donnera par la suite le nom 
générique «vie religieuse». Celle-ci, du fait préci
sément qu'elle s'enracine dans le baptême et la chris
mation, n'est pas une affaire purement individuelle. 
Et on ne s'engage pas dans cette forme particulière de 
la seque/a Christi uniquement en vue de sa pertèction 
personnelle. Parce que la consécration baptismale et 
chrismale ne consacre Je croyant qu'en l'intégrant au 
corps ecclésial du Christ (auquel la communion 
eucharistique où s'achève l'initiation chrétienne 
l'identifie), le projet de « vie religieuse» concerne un 
chrétien inséparable de la «communauté sainte» 
qu'est l'Église (cf. l Pierre 2,4-10; voir supra, DS, t. 
14, J.M.R. Tilla~d, art. Sacerdoce). Et dans ce projet, 
le lien avec l'Eglise est, lui aussi, profondément 
marqué par l'appel au radicalisme qui, nous l'avons 
vu, caractérise cette fom1e de la vie baptismale. 

Dès ses plus lointaines origines - qui de toute évi
dence précèdent la vocation d'Antoine puisque 
celui-ci confie sa sœur à une communauté de vierges
la « vic religieuse» s'est voulue inséparable de la 
constitution d'une authentique koinônia (DS, t. 8, col. 
1743-69), fidèle à la description idéale et idéalisée 
qu'en donnent les «sommaires» insérés dans les 
Actes des Apôtres (2,42-4 7 ; 4,32-35 ; 5, 12-14 ). Là les 
exigences évangéliques (au sein desquelles émergeront 
peu à peu ce qu'on appellera les «conseils évangé
liques ») plus étroitement associées à la radicalité de 
l' idéal chrétien peuvent être vécues avec une intensité 
particulière. 

Le partage et la mise en commun des biens (actualisation 
intracommunautaire de la pauvreté), la recherche en 
commun de la volonté de Dieu dans l'écoute assidue de sa 
Parole (actualisation intracom.munautairc de l'obéissanrc), 
la solidarité fratcmcllc (fruit intracommunautaire de la 
chasteté), mais aussi la prière commune, l'ouverture aux 
besoins des pauvres, le témoignage rendu à l'Évangile, en 
font en plein cœur de l'Église une cellule donnant un certain 
éclat à l'idéal commun. C'était l'intention de Pachômc, de 
Basile, d'Augustin. Il sc pourrait même, comme le suggère 
l'apparition des premiers « monastères» chrétiens dans les 
lieux mêmes où vivaient les communautés dont parlent 
Pline, Josèphe, Philon, qu'ainsi se fit à l'origine le passage 
dans le christianisme naissant d'une vision de la recherche 
de Dieu inscrite déjà dans la profondeur de l'âme d'Israël. 

Voi!· J.M.R. Tillard, Il y a charisme et charisme, Bnlxellcs, 
1977, p. 67-I 02, avec bibliographie;. 

De plus, surtout depuis la fin de la période patris
tique, c'est la référence explicite à la mission de 
l'Eglise, à sa tâche évangélisatrice, à sa compassion 
face aux détresses humaines, à son engagement 
concret pour l'humanisation de notre terre, à sa colla
boration avec les sociétés pour l'éveil des cultures, à 
son souci de l'éducation de la jeunesse, qui pousse des 
chrétiens à «suivre le Christ dans la vie rèligieuse )). 
Ainsi sont nées d'innombrables congrégations pour 
lesquelles l'activité dite «apostolique» (dans un sens 
très restrictif du mot) est la raison d'ctre déterminante 
de la profession religieuse. Elles se distinguent ainsi 
d'autres familles monastiques ou religieuses dont la 
motivation première est fondamentalement contem
plative. Pourtant, par leur communion intense au 
mystère du Christ et« au tourment de Dieu pour l'hu
manité» ces familles contemplatives elles-mêmes se 
trouvent entraînées elles aussi -ne serait-ce que dans 
l'intensité de leur intercession - au cœur de la 
vocation «apostolique)> de l'Église de Dieu. Il n'est 
pas de «vie à la suite du Christ>) dans une famille 
religieuse qui ne soit portée par la ferveur de l'Esprit 
de Pentecôte qui fait de chaque communauté une 
cellule d 'Église, de l'Église concrète telle qu'elle existe 
hic et nunc et non d'une Église abstraite et irréelle 
sans lien avec la communauté locale de tous les 
croyants. 

Ceci explique d'ailleurs pourquoi, très tôt, les synodes 
locaux, puis les conciles provinciaux et œcuméniques, en 
Occident l'évêque de Rome lui-même et les conciles 
généraux de l'É$1ise latine, se préoccupemnt de cette forme 
de vie évangélique. Ils « recevront » les fondations reli
gieuses, nées d'un charisme de l'Esprit sur lequel les auto
rités hiérarchiques n'ont. nulle prise. Mais pour Ils intégrer à 
la vie de tout le Peuple chrétien ils les contrôleront, les sou
mettront à des lois, tout en visant à respecter le type d'auto· 
nomic interne qu'exige la spécilicité de chaque fondation. 
De là, d'ailleltrs, naîtront bien des tensions dont l'histoire de 
François d'Assise puis la querelle des Mendiants demeurent 
l'exemple le plus typique en Occident. 

3° Les DIVERSES FORMES de «vie religieuse)> naissent 
de l'intuition d'une personne ou d'un groupe de per
sonnes guidées par l'Esprit. On dit pour cela qu'elles 
naissent d 'un charisme. Sur ce sujet, il règne depuis 
quelques années une grande confusion, accrue par une 
mauvaise traduction d'une expression de Vatican 11. 

En effet, l'étude attentive de ce qui motive l'appa
rition des divers types de vie religieuse montre qu'on 
sc trouve en face de deux relations différentes à 
l'Évangile ct à l'Église de Dieu. Certains hommes et 
certaines femmes ont ce qu'il faut désigner comme un 
charisme de fondateur ou de fondatrice. Ils font surgir 
sur le tissu de l'Église un courant spirituel puissant, 
débordant le groupe qu'ils fondent, et dont l'Église 
pourra par la suite difficilement se passer. Car le don 
que leur fait l'Esprit est celui de lire l'Évangile de telle 
façon qu'ils en dégagent une des lignes maîtresses. 
C'est ainsi que François d'Assise par sa compré
hension de tout le Salut sous la lumière de la pau
vreté, Dominique par sa vision englobante de la 
Parole apostolique, Ignace de Loyola, Charles de Fou
cauld, explicitent avec une telle vigueur l'une des 
composantes fondamenta!es du mystère chrétien que 
sans leur «charisme)> l'Eglise aurait été considéra-
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blement appauvrie. Imagine-t-on aujourd'hui l'Église 
d'Occident sans François'/ Or souvent. - et le cas du 
Poverello d'Assise ct celui de Charles de Foucauld 
sont typiques- ces charismatiques n'avaient guère les 
aptitudes qu'exige une fondation concrète. Ils avaient 
le charisme du fondateur, non celui de la fon
dation. 

Dans d'autres cas, au contraire, à la vue des souf
frances de l'humanité ou devant la prise de cons
cience d'un besoin urgent de l'Église, un homme 
(souvent un pasteur}, une femme (souvent une veuve 
aisée), un groupe de chrétiens, se sentent poussés à 
fonder une communauté qui exercera en ce domaine 
la charité évangélique ou suppléera aux carences de 
l'organisation sociale. On empruntera à l'une des 
dévotions les plus populaires de l'époque la « spiri
tualité» du groupe; on s'inspirera des Constitutions 
des instituts similaires pour établir le style de vie 
communautaire (jusqu'au moment où la Constitution 
Conditae a Christo de Léon x111 puis les Normae 
secundum quas S. Congregativ (des évêques et régu
liers) procedere solet in approbandis novis lnstitutis 
votornm si mplicium fixeront en 1 900 et 1901 une 
sorte de loi-cadre à laquelle tous se plieront}. Ici il 
s'agit d'une inspiration ou d'un charisme de fon
dation visant moins à faire émerger une des grandes 
lectures (dans l'Esprit) de la révélation évangélique 
qu'à poursuivre dans l'histoire cc qui fut l'attitude de 
Jésus devant la misère humaine. 

• • 
On se centrt sur ct qut Matthieu présente avec réalisme 

comme le contenu du Jugement (Mt. 25,31-46). On se fait 
alors religieux dans le but explicite de ((suivre le Christ». 
mais le Christ qui selon la formule des Acles (10,38}, «est 
passé partout en faisant le bien». Aussi tous ces groupes sc 
ressemblent dans leur stmcturc, souvent dans leurs œuvres 
qui se recouvrent ct dans leur <<spiritualité ». La «vie reli
gieuse apostolique)) est un grand tour. né de multiples cha
rismes de fondation, mais porteur d'un charisme commun 
qui est le charisme de la communion à l'allitudc du Christ 
Jésus troublé devant la détresse humaine. 

2. Valeur p~:ophétiquc. - Ainsi inscrite au cœur de 
la vie de l'Église, cette forme bien spécifique de vie 
baptismale a, en plus de sa fonction caritative et mis
sionnaire, un rôle à cc point important pour le Peuple 
de Dieu qu'à cause de lui des confessions chrétiennes 
qui l'avaient éliminée au moment de la Réfom1e lui 
donnent de nouveau droit de cité. Elle a valeur pro
phétique. Cette valeur n'est pas à fonder dans le 
romantisme de certaines formules, vite démenties 
dans les faits, et qui souvent s'appuient sur une 
exégèse fort contestable de quelques péricopes 
bibliques (ainsi Luc 20,27-40). Elle est à chercher 
dans l'effort pour donner une forme concrète à l'exi
gence évangélique saisie en toute son nmpleur et non 
pas simplement réduite au contenu des trois vœux 
classiques. Ainsi est manifestée la présence d'une 
autre dimension que celle autour de laquelle<< ceux et 
celles qui appartiennent à ce monde-ci » bâtissent leur 
destinée, dans la soumission souvent avilissante aux 
appels de la sexualité, de la possession, du pouvoir, et 
l'enfouissement dans les préoccupations d'une exis
tence sans transcendance. Cette autre dimension, liée 
au réaliste tissu de peines ct de joies, de déceptions et 
d'enthousiasmes qui appartient à toute situation 
humaine« en ce temps-ci », est celle qui rend possible 
- en dépit de tout - une vie humaine authentique, 

pleine et noble. Or elle est précisément celle que le 
Christ Jésus révèle, avec ses exigences qui sont non 
pas mort, mais résurrection, non pas repli étouffant 
sur un égoïsme personnel, mais ouverture béatifiante 
aux autœs. 

lu Si la vic religieuse accomplit ainsi cette fonction 
prophétique c'est, on le voit, parce qu'elle essaie de 
donner chair à l'ÉvANCiiLE t:N soN ENTit:Jt. La belle 
formule de François d'Assise- «la Règle et la vie des 
Frères Mineurs, la voici: observer le Sai1lt Évangile 
de Notre Seigneur Jésus Christ, vivant dans l'obéis
sance, sans rien en propre, en chasteté » (2 R l , l) - et 
le mot d'ordre de Dominique qui lui ressemble sont le 
propos de l'ensemble des religieux. Ils font vœu 
d'Évangile, c'est-à-dire non pas vœu de ne jamais 
manquer aux prescriptions évangéliques (ce qui est 
radicalement impossible), mais vœu de ne jamais 
cesser de tendre à leur observance. Pauvreté, chasteté, 
obéissance constituent comme les nervures fermes et 
stables, certes caractéristiques de cette forme d'exis
tence chrétienne, mais autour desquelles rayonnent 
les comportements, les vertus, les mœurs, qui 
ensemble constituent l'être-chrétien. Le projet reli
gieux ne se résume pas dans les trois vœux classiques; 
il les déborde. Et c'est dans ce débordement qu' il est 
prophétique. Alors l'inévitable marge de raté, voire 
d'échec, devient elle-même, si elle est portée dans une 
prière vraie, confession prophétique de la miséricorde 
ct de la fidélité du Dieu qui se plaît à pardonner. Et 
plus la vie avance, plus cette marge s'intègre à la 
grande expérience de la pauvreté spirituelle. 

2° Quelle que soit la place que tient dans la «vie 
religieuse» l'action apostolique ou l'engagement actif 
dans les tâches de la société, la tradition a toujours 
reconnu que cc projet évangélique avait parmi ses 
marques distinctives une attention toute spéciale à la 
PRiêRe. Qu'il s'agisse de la célébration chorale de 
l'Office divin et de la Lec:tio divina qui la prolonge ou, 
surtout depuis Ignace de Loyola, de la prière indivi
duelle et de la méditatio.ll qui la nourrit, cette prière 
n'a pas seulement pour but d'assurer la fidélité de la 
personne ou de la communauté à sa vocation. Elle est 
avant tout attestation de la place de Dieu au plus 
profond de la vie hu111aine lorsque celle-ci cherche à 
se conformer à l'Evangile. Une constatation 
s'impose : la place que les vieilles traditions reli
gieuses accordaient à la contemp/atio - ct cela m~me 
dans des groupes aussi actifs que celui des disciples de 
Martin de Tours ou les Prêcheurs de Dominique -
était l'expression d'une vision extrêmement riche de 
l'Église de Dieu, communion non seulement au 
dessein de Salut du Père mais aussi déjà à ce vers quoi 
la foi soupire. Dans notre monde, hanté par l'im
médiat et souvent enfermé dans le cercle de son 
propre horizon, la présence des religieux est ainsi une 
ouverture sur le« monde de Dieu>>, ce monde qu'Au
gustin décrivait comme celui de la paix du repos, la 
paix du sabbat, la paix qui n'a pas de soir: «car cet 
ordre magnifique de choses excellentes passera lors
qu'il aura atteint le terme de sa destinée, il aura son 
soir comme il a cu son matin» (Confessions xm, 35). 
Le Ilot des paroles et la somme des démarches pro
voqués par l'engagement dans ce temps-ci de l'histoire 
ne trouvent leur sens que lorsque le cœur est déjà de 
quelque façon dans la paix du soir pas encore advenu. 
Les religieux ont reçu de l'Esprit la tâche d'en être un 
signe prophétique. 
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3° Dans celte fonction prophétique, les vœux clas
siques ont, en plus de t:onstituer la nervure maîtresse 
autour de laquelle rayonnent les qualités évangé
liques, une signification particulière, qui renvoie à 
l'un des aspects essentiels de la consécration bap
tismale. Bien vécus, ils soulignent en effet l'unum 
necessarium qui est l'une des convictions majeures du 
christianisme. Le bonheur humain peut être déjà 
expérimenté (avec évidemment sa contrepartie de 
larmes cl de blessures) dans une existence intégra
lement centrée sur Dieu, et prenant les distances les 
plus grandes à l'endroit des réalités terrestres les plus 
cnvoOtantes. Car les religieux trouvent. paix et joie en 
renonçant librement à la recherche du plaisir sexuel et 
de la plénitude familiale, en ne possédant personnel
lement que le minimum requis à une modeste subsis
tance ou à J'exercice de la tâche apostolique, en ne 
recherchant pas la puissance ou l'autorité sur les 
autres, en n'agissant pas selon leur seul point de vue 
personnel mais selon celui de la communauté et de ses 
responsables. A tous ces registres ils sont marqués 
d'une d(f.lèrence. Elle leur vient de l'Évangile. Et elle 
atteste qu'i l a le pouvoir de susciter une vic humaine 
autre, d'une altérité qui ne l'empêche pas d'être inté
gralement vouée au service des autres, préoccupée de 
l'authentique bien-être de la société, efficace dans ses 
entreprises, inventive ct souvent pionnière dans le 
champ de la culture. influente dans plusieurs des 
sphères où se décide l'avenir de l'humanité, ct même 
porteuse de bonhettf pour ceux et celles qui choi
sissent de vivre à la crête de son exigence. 

3. Vœu et V(l!.ux. - Le vœu que la personne fait de 
tout elle-même pour donner son éclat à l'emprise sur 
elle de la consécmtion baptismale s'est peu it peu 
explicité, sans doute afin de souligner ses implications 
essentielles. Les vœux sont comme une glose existen
tielle du vœu de ·soi-même. 

Le phénomène ~;st net surtout en Occident. La tradition 
monastique bénédictine parle de «stabilité, convC'rsatio 
morum (DS, L 2, col. 2206-12). obéissance)) (Reg. 58). Vers 
1148 une lettre d'Odon (prieur de Saint-Victor, puis abbé de 
Sai me-Geneviève) mentionne la << chQstcté, communion, 
obéissance» (PL 196, 1399). !\ vec les Trinitair~;s et Fmnçois 
d'Assise (en 1221) perec. la triade qui deviendm classique 
(mais que la tradition dominicaine continuera d'ignorer): 
«pauvreté, chasteté, ob\:issance )). Des fondations qui la 
reprendront croiront tnutefois nécessaire d'y ajouter un 
«quatrième vu:u )). On le voit, les trois vœu~t classiques ne 
sont plts, comme on le dit à tort, <<la quasi délini tion de la 
vic religieuse)). lis en sont toutefois un élément constitutif 
essentiel, moins dans leur- udùition que dans les éléments du 
vœu de soi-même (le vottlln religionis) qu'ils cxplicitenl. 

1° Bien qu'i l faille éviter tout concordismc ou tout 
rapprochement trop fucilc, il est clair que la tri logie 
classique dans laquelle le votum prq(ession.is en est 
venu à s'expliciter en Occident au tournant du 13c 
siècle rejoint les trilogies fondamentales que la pensée 
moderne a dégagées: sexualité-avoir-pouvoir, pulsion 
du désir amoureux -du geste d'appropriation - de la 
volonté d'affirmation de soi (volonté de jouir - de 
posséder- de dominer), famille- société économique 
- société politique. Il s'agit des trois registres essen
tiels de l'existence et des relations pl'imordiales que la 
personne noue et entretient afin de s'accomplir 
elle-même en dignité et plénitude. La tradition y a 
perçu également un lien profond avec les trois concu
piscences qu'elle croy11it lire dans la première lettre 

johannique (J Jecm 2,15-1 7 ; cf. art .. Homme, t. 7, col. 
637-50). Plus récemment on a souligné, dans une 
intuition assez proche, la relation évangélique de la 
triade des vœux avec les trois idoles qui continuent de 
régner sur l'humanité : sexe sacralisé, Mammon adoré 
et servi, César divinisé. On dit que le vœu de chasteté 
- il est préférable de garder cette expression qui dit 
infiniment plus que le maigre« vœu de célibat»- est 
dans nos sociétés celui qui atteste davantage le «tout 
autre>> de l'option évangélique. Cela est possible, 
encore que dans nos cultures occidentales il soit celui 
au sujet duquel se manifeste plus visiblement la fra· 
gilité des religieux, donnant ainsi matière à bien des 
scandales. Théologiquement, c'est - comme nous 
l'avons montré en de nombreuses études - le propos 
de pauvreté évangélique (à la fois au sens des béati
tudes de Luc qui la perçol vent de façon extrêmement 
réaliste et au sens des béatitudes de Matthieu qui en 
soulignent la dimension spirituelle) qui représente la 
ligne dominante. Car la chasteté est une pauvreté de 
la chair et du cœur, l'obéissance une communion à la 
kénosc du Christ Jésus et à la pauvreté de son vouloir 
face à la volonté du Père, la pauvreté un appauvris· 
sement constant dans le refus de garder pour son 
propre bien-être Je fruit de son travail et de vivre en 
fonction du profit et d'un confortable bien-être. L'his
toire de l'Église prouve, à souhait, que c'est à ce plan 
de la pauvreté que les grandes décadences puis les 
grands renouveaux s'accomplissent. D'ailleurs on ne 
peut se donner, au sens de l'évangile johannique, sans 
se dépouiller, «se dessaisir~> de sa propre vie, 
«mettre son âme dans le creux de sa main» pour 
l'offrir. 

2° Certes, - et c'est là une autre forme de la pau
vreté humaine, qui donne au projet religieux son réa
lisme - la nécessité de vivre, d'œuvrer pour le 
Royaume rend par elle-même impossi~c un renon
cement qui serait radical. Ce fut le tourment d'un 
François d'Assise. Il faut toujours (pour être authen
tique tétfloin de la « tendresse» de Dieu) un c.œur 
capable d'aimer humainement ; il faut toujours (pour 
être authentique agent de la construction du 
Royaume) une volonté de prendre des décisions dont 
elle porte la pleine responsabilité; il faut toujours 
(pour rendre de façon compétente le service aposto
lique auquel on s'est voué et même, tout simplement, 
pour ne pas ètre à la charge de la société) un 
minimum de biens ct parfois une adaptation aux tech
niques les plus avancées de nos sociétés. Mais le 
projet religieux exige que tout cela soit sans cesse 
confronté - dans la prière personnelle ct dans la 
réflexion communautaire - avec le projet de «suite 
du Christ ». On touche ici du doigt l'importance de la 
synthèse de la vic religieuse autour de l'expression tra
ditionnelle seque/a Christi. Car la quête de perfection 
personnelle, la volonté de s'insérer dans la mission 
ecclésiale, sont intégralement saisies dans le propos de 
se laisser modeler par le Christ. Or celui-ci est à la fois 
radicalement donné au Père ct soumis aux servitudes 
humaines ; ce sans quoi son incarnation ne serait 
qu'une illusion. La nature même du projet religieux 
inclut ainsi la nécessité de consentir aux impératifs de 
la condition humaine. 

3° La question de LA Pu>eLrTe est liée à la décision, 
prise devant Diell et scellée en bglise, de «suivre le 
Christ» usque ad mortem. L'expression ne signifie 
pas seulement «jusqu'au moment de ma mort» mais 
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« même s'il faut pour cela en mourir». On voit la 
nuance ct son importance. Dans notre monde, même 
chrétien, la fidéli té apparaît difficile. Elle est même 
parfois contestée. Il est donc nécessaire de jeter sur 
elle un regard lucide. 

Nul ne niera que beaucoup de chrétien~ engagés dans le 
mariage, la vie cléricale, la profession religieuse, ont fait un 
chnix qui ne répondait pas vraiment à leur appel. On peut 
même parfois sc dcmlmder si le ~cremcnt a été validement 
reçu, la profc~~ion validement prononcée. Qu'i l y ait des 
départs, des réMientations, n'est donc guère surprenant. Il 
faut pourtant souligner la relation que la tradition n'a cessé 
de voir entre toute dém~trche qui est formellement démarche 
de foi (et la profession rdigieuse est un e de ces démarches) et 
le risque qu'implique toujours la foi, de par sa nature. Dans 
tout engagement fondé sur la foi il y a un risque. C'est le 
risque de se voir conduit p:1r Dieu dans des chemins impré
visibles au départ, douloureux parfois, mais qui pùurtan t 
étaient impliqué~ dans la décision prise de suivre le Christ 
usque ad mortem, «même s'il faut pour cela en mourir». Et 
la promesse faite devant Dieu ct en Église e~t tenue fidé
leme.nt (in ./ide) quand en toute liberté on assume le non· 
prévu (mais qui était prévisible, le projet étant cc qu'il est). 
Oson~ même dire qu~ ln déception (venant de lu famille reli
gieuse choisie, de I'Égl ise) ne saurait just ifi1:r par elle-même 
la rupture avec l'engagement pris «une foi~ pour toutes >> ct 
usquc' ad mortem. Une vie religieuse ne s~ suhit pas mais sc 
construit, dans une liberté qui, devant Dieu, s'affermit par ln 
prière et peut-être par les larmes. La dimension eschatolo
gique (prophétique) du projet religieux s'al:l:omplit souvent 
davantage dans celle f()rce de la liberté, triomphant des diffi 
cultés ct trouvant dans cc tl'iomphe sa sL'T,én it.é, que dans le 
spectacle toujours suspect de fidélités faci les. Dans la tra· 
dition johannique, c'est la Croix elle-même qui est porteuse 
de Résurrection. - Voir infra l'an. Vœux. 

4. La sequela Christi. - 1° Le projet de ln seque/a 
Christi est formellement, comme l'expression l'in
dique, un projet de foi . Nous avons insisté sur son 
fondement dans la grâce baptismale et le sceau de 
l'Esprit q ui sont don de Dieu. Elle est donc charisma
tique. Cependant, en elle se retrouve l'équilibre entre 
foi et religion que Je Nouveau Testament connaît. Car 
la foi ne nic pas la religion. Elle ne la remplace même 
pas. Elle en assume l'intention profonde. La vie rell
gieuse est dans l'Église une des formes privilégiées de 
la «recherche de Dieu». Déjà dans l'Ancienne 
Alliance la Règle de Qumrân (t, 1) aflirmait que ses 
membres se rassemblaient « pour chercher Dieu». 
C'était le tout de leur vic. Car la « recherche » n'a 
rien d'une démarche purement intellectuelle. Elle 
consiste avant tout à scruter les volontés de Dieu pour 
les mettre en pratique, à approfondir les exigences de 
l'Alliance pour exécuter « le bon plaisir» de Dieu. Ici 
émerge la vision, plus éthique, de« consécration» de 
la vie à la quête de perfection. Le Nouveau Testament 
incite lui aussi à la quête de perfection, ne serait-cc 
que par le « soyez parfaits comme votre Père céleste 
est parfait» qui domine le sermon sur la montagne 
dans la version de Matthieu (5, 18) et dont on trouve 
un écho dans la rencontre avec l'homme riche (Mt. 
19,21 ). On ne saurait se mettre à la« suite du Christ>> 
(Mt. 19,21) sans que cette décision soit imprégnée du 
désir de <<plaire à Dieu», dans le sillage de la quête 
absolue du « plaire à Dieu» que fut la vie du Christ. 

Car le chemin qui monte vers la Croix et la Résur
rection est également le chemin d'une coïncidence 
radicale au vouloir du Père. La tradition johannique 
est ici très explicite. La profession d'obéissance reli-

gieuse s'inscrit précisément là. Mais, d'une façon plus 
globale, le projet religieux apparaît dans cette pers
pective comme une« recherche» du sacrifice de la vie 
sainte dont la lettre aux Romains ( 12, 1) affirme la 
place centrale dans la vocation chrétienne comme 
telle: «Au nom de la miséricorde de Dieu, 
ofTrez-vous vous-mêmes en sacrifice vivant, saint et 
agréable à Dieu: ce sera là votre culte spirituel». Il 
s'agit de l'existence toute tendue vers une fidéli té qui 
fasse d'elle - comme le diront les Pères - un encens 
agréable à Dieu, une offrande qui «lui plaise». 
D'autres textes du Nouveau Testament insistent sur 
la place gue tiennent dans« ces sacrifices qui plaisent 
à Dieu» (Héb. 13, 16) la bienfaisance, l'entraide, 
l'hospitalité, bref les o:uvrcs pour lesquelles beaucoup 
des communautés dites de vie apostolique brûlent 
leurs énergies. Il impotte de souligner ici comment 
l'affirmation de Paul en Rom. 12, 1 est la conclusion 
d'un long développement portant précisément sur la 
profondeur d u dessein divin : « je vous exhorte donc, 
au nom de la miséricorde de D ieu ... ». Dans l'exis
tence chrétienne, et tout particulièrement dans le 
projet religieux, I.e déploiement des générosités 
humaines est toujours réponse à l'initiative de Dieu 
qui est objet de foi. L'engagement religieux est à vivœ 
et à comprendre à la lumière de la saisie de l'humain 
par la grâce, toujours première, de l'Esprit de Dieu. Il 
appartient au contenu humain du en Christô. Celui-ci 
dit bien autre chose que l'« imitation du Christ» à 
laquelle il arrive qu'on le réduise. Il est le fruit du 
passage du baptisé dans le Christ Jésus, passage que 
l'Esprit ne cesse de réaliser. C'est pourquoi la 
dimension religieuse de la seque/a Christi relève inté
gralement de l'œuvre de l'Esprit fa isant entrer dans 
«les mœurs du Christ». - Voir l'art. Imitation du 
Christ, qui intègre la perspective de la sequela Christi. 

2° Nous avons mentionné l'obéissance. Or celle-ci 
est à comprendre dans le sens biblique de l'hypa
kouein (voir art. Obéissance, OS, t. Il , coL 535-63). Il 
ne s'agit pas de se soumettTc dans un mouvement sim
plement volontariste. Il faut tendre l'oreille pour 
écouter ce que Dieu dit et laisser cette parole 
imprégner l'existence pour la conduire «dans les 
chemins du Dieu vivant», mais aussi pour y faire 
naître l'action de grâces et la louange (cf. Héb. 13, 15). 
Le projet religieux est toujours, quoiqu'avec des 
accents divers selon les charismes des fondateurs ct 
les besoins des fondations, porteur d'une inqu iétude 
contemplative. Dans la psychologie chrétienne popu
laire, le religieux ou la religieuse est un homme ou une 
femme de la prière, d'une prière de la foi. JI faut 
revenir sur ce point. 

Si, comme nous le signalions, la pauvreté est d'ordi
naire au déclic des crises ou des renouveaux des 
familles religieuses, la contemplation a toujours été au 
cœur de la fidélité des personnes et des groupes, 
même lorsque le propos particulier de ceux-ci les 
poussait à une activité généreuse. Qui dit contem
plation dit avant tout ce climat de pauvreté d u cœur 
et de silence devant Dieu que la grande tradition 
monastique, relayée au Moyen Âge par Dominique et 
François, a toujours perçu comme inséparable de la 
leclio divina. Il s'agit de se mettre religieusement, 
cœur ct intelligence, sous l'autorité de la Parole en 
s'efforçant de la comprendre dans le sens que Dieu 
lui-même lui a donné et non pas de la rapetisser à la 
petite dimension de nos propres besoins, à l'échelle 
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de nos sentiments. L'altitude est fondamentalement 
d'adoration, non d'utilisation. On est dans la 
« recherche » croyante de Dieu. 

C'est ici que la place de l'Eucharistie dans toute vie 
rel igieuse s'explique. Certes, toute vie chrétienne est, 
par nature, eucharistique puisqu'elle est vie dans le 
Corps du Christ ct que celui-ci se constitue à partir du 
corps eucharistique du Seigneur et de la coupe de l'Al
liance Nouvelle. Et l' importance que les religieux 
accordent à l'Eucharistie est celle-là même que toute 
L'Église lui accorde. Cependant, chacun célèbre ce 
sacrement en relation avec sa place et sa fonction 
dans le Corps ecclésial du Christ. Le religieux el la 
religieuse s'y laissent surtout entraîner dans le mou
vement de l'action de grâces et de la louange. Il n'est 
pas fortuit que les monastères, les couvents aient lou
jours été dans les Églises les lieux par excellence de la 
liturgie et tout spécialement de l'Eucharistie. 

Ici, de nouveau, s'exnrimc la fonction de «signe eschato
logique>> que nous avons déjà soulignée avec la tradition, 
mais cette fois comme annonce de la louange éternelle. Car 
«l'Alleluia chanté au milieu des peines dans l'attente du jour 
où il sera chanté dans la paix» (Augustin, &rmo 256, 1 ; PL 
38, 1191) appartient à ln texture même de la sequela Christi. 
Cheminant dans la foi ct souvent sur des routes raboteuses, 
en communion avec le Peuple de Dieu, ln commwtauté reli
gieuse fait de l'action de grâces liturgique l'activité qui la ras
semble el dans laquelle elle se ressource pour son enga-, 
gcmcnt au service du Royaume. Elle rappelle ainsi à l'Eglise 
la présence des arrhes de·oc Royaume que l'Apocalypse pré· 
sente comme le rassemblement de tous les élus, autour du 
Trône ct de l'Agneau, dans un Alleluia éternel (Apoc. 7,9- 17 ; 
19, t-l 0). Alors l'engagement apostolique lui-même prend 
tout ~on sens: il est la pllrl que joue la communauté dans la 
réalisation du grand soupir eschatologique de J'tglisc, 
«Viens, Amen, viens Seigneur Jésus» (Af)Oc:. 22,20), afi11 
que l'Alleluia soit e11Îin chanté dans une allégresse sans 
ombre. Ln vocation religieuse est, à sa racine la plus pro
fonde, une vocation eucharistique. 

5. Les communautés nouvelles. - Tout au long des 
siècles, la vie religieuse a su manifester une très 
grande souplesse pour rôpondre à la fois aux besoins 
des temps et aux divers mouvements où l'Église a 
reconnu une action de l'Esprit. On ne saurait 
s'étonner que notre siècle ait été lui aussi marqué par 
des mutations assez importantes, dont il n'est pas tou
jours aisé de découvrir les vra ies racines et de juger de 
la viabilité. En effet, les décennjes qui ont suivi le 
concile du Vatican 11 ont été marquées en ce domaine 
par une assez forte turbulence. Sous la poussée des 
grands mouvements sociaux bouleversant la structure 
des sociétés occidentales, beaucoup de congrégations 
de type caritatif ont dû soit abandonner leurs œuvres 
traditionnelles, soit s'y insérer d'une façon totalement 
nouvelle. D'autre part, des repensées internes à 
l'Église ont amené une diversification plus large des 
engagements au service de l'Évangile, au sein même 
de ce qu'on appelle le laïcat. Par ailleurs, la seconde 
moitié de ce siècle est labourée par des transforma
tions qui touchent les institutions et la foi. Les com
munautés religieuses dites traditionnelles - mises à 
part quelques familles monastiques - sont atteintes 
par ces changements. D'autres communautés sur
gissent (c[ supra, art. Vù: communautaire: nouvelles 
fonnes contemporaines). 

1 u Avant de présenter les trai ts de ces commu
nautés nouvelles, il importe de signaler un phé-

nomène qui paraît très significatif. Il s'agit du RP.TOUR 
A t: nRnMtTISME. Si beaucoup de ceux et celles qui se 
sentent appelés à ce genre de vie viennent d'ordinaire 
de la vie cénobitique, surtout de monastères clas
siques, cc n'est pas toujours le cas. Et il fau t souligner 
que le nouveau droit canonique a dans le canon 603 
donné un statut officiel à c:ette forme de vie chré
tienne, très ancienne dans I'Üglise, et qu'on ne saurait 
assimiler sans nuances à la « vie religieuse>> bien que 
l'on précise que l'ermite «professe les trois conseils 
évangéliques de façon publique >> (publiee). 

Ce lent glissement d'une vie religieuse, souvent hantée par 
la volonté «d'être au monde», à une existence solitaire et 
coupée des relations normulc.:~ avec la société humaine 
semble révélateur d'un besoin de vivre et signifier le ((tout 
autre» inhérent à la nature même de l'Église. Il s'agit d'une 
vocation « limite», que guette parfois le danger de 
«renoncer>> à la communauté chrétienne telle qu'elle est 
dans sa pauvreté et ses misères. Néanmoins, là où elle spit se 
garder ecclésiale et surtout en oontact vivant avec l'Eglise 
locale, cette limite est comme un cri de la foi qui redit aux 
chrétiens : (( Manbc, Marthe, tu t' inquiètes ct t'agites pour 
bien des choses, or une seule est nécessaire>> (Luc 1 0.41-42). 

2° La plupart des COMMUNAl)TtS NOUVELL.F.S Onl été 
influencées par les courants de renouveau spirituel -
mouvement de prière, renouveau charismatique - qui 
ont marqué la vie de l'Église post-conciliaire, en 
Occident. En filigrane se devine chez elles la 
conviction que l'Esprit est à l'œuvre pour faire surgir 
un monde nouveau, fraternel, dans lequel les rationa
lisations ou «les doctrines>> (sic) doivent fai re place à 
l'imprévu de ses manifestations ct de ses dons, 
« même les plus extraordinaires», où toutes les bles
sures et les plaies de notre humanité peuvent trouver 
leur guérison. Au lieu de chercher, comme beaucoup 
des ordres et des congrégations classiques, ,it se rendre 
présent (au nom de l'Évangile) «au cœur des 
masses>>, plusieurs paraissent préférer la création de 
cellules d~doration et d'ascèse, invinciblement 
confiantes en la Providence même en ce qui concerne 
la subsistance matérielle, perpétuellement en attente 
de l'Esprit en prenant modèle sur Marie. JI semble 
qu'au départ on se soit méfié de «la pensée savante 
des spécialistes de la théologie » suspectés d'être 
«créateurs de confusion». En plusieurs de ces com
munautés, l' interprétation de la Parole de Dieu 
semble relever d'une inspiration personnelle ou de 
celle d'un « responsable>> dans lequel on a l'assurance 
que l'Esprit Saint est à l'œuvre. En cc qui conceme 
l'exercice de l'autorité, certains de ces groupes 
donnent à leur «responsable >> un grand pouvoir de 
décision et d' intervention qui contraste fort avec ce 
que, depuis le décret Per.fectae caritatis de Vatican 11, 

les ordres ct congrégations classiques ont perçu de la 
fonction du supérieur. Plusieurs de ces communautés 
sont mixtes, comprenant des familles dont les enfants 
sont jeunes et encore à éduquer, des célibataires 
hommes et femmes. La vie de prière, d'ordinaire 
intense, privilégie la louange et l'admiration devant 
les «merveilles» que Dieu (surtout l'Esprit Saint) 
accompli t aujourd'hui encore dans notre monde ; il 
arrive donc qu'elle laisse une large place à l'improvi
sation. 

L'accumulation de ces traits, dont nous nrésentons à 
dessein le faisceau glâné dans les constitutions ou chartes de 
ces fondations récentes, montre bien qu'il s'agit d'une orien-
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tation nouvelle donnée à la vie religieuse. Certes, on est ici 
hérilier d'un long passé : l'étude attentive des textes fait 
découvrîr une quantité d'cmprunts_aux vieilles Règles .. T,ou
tefois, l'ensemble de ces fondatrons tmn~he considera
blement avec la tradition dans laquelle s'inscnvcnt les ordres 
et congrégations classiques. Il s'agit de groupes « enthou
siastes» dont certains ne sont pas sans évoquer· les groupe· 
ments éphémères nés au Moyen Âge dans le fourmillement 
de mouvements «spirituels», rJ'où ont émergé les. fc;>nda
tions franciscaine ct. dominicaine. C'est pourquoi d est 
impossible de découvrit présentement. en eux cc qui durera 
ct cc qui n'est que réponse à un besom p;rssager, 

Ces communautés elles-mêmes veillent de plus en 
plus à ce que le choix d'un style de vie ~vangélique 
radical ne soit pas confondu avec des pratiques exces
sives mettant en cause l'équilibre des personnes et des 
groupes. Elles évitent que la «différence», le «tout 
autre» deviennent l'« étrange». Elles demeurent 
ouvert~s aux questions et aux inquiétudes des Églises 
locales ct des autres communautés ecclésiales. Les 
nouvelles communautés réussiront-eUes à trouver une 
place durable dans l'Église? Certaines, sans aucun 
doute. Mais tout ce que l'Esprit fait naître - parfois 
sous des formes déroutantes dont celle des « fols en 
Christ» est sans doute la plus typique (voir Ernst 
Benz Heilige Narrheit, dans Kyrios, t. 3, 1938, p. 
1-55; Lennart Ryden, Das Leben des heiligen Narren 
Symeon von Leonlios von Neapolis, Uppsala 1963; 
OS, t. 5, col. 7 52-70)- n'est pas des~i.né à la pérennité 
et n'a donc pas à entrer dans le:; « institutions» per
manentes de l'Église. 

6. Tertiaires. - Les anciennes familles religieuses, 
surtout celles dont le fondateur possédait le charisme 
d'une relecture toute spirituelle de l'Évangile, se sont 
d'ordinaire agrégé des gr~upes d~ laïcs. v_iva~t dans le 
monde qu'ils se rattachaient par le btats d une pro
fession et d'une Règle calquée sur la leur. Le cas Je 
plus connu est celui des tertiaires, nés autour des 
Ordres Mendiants. Astreints à un noviciat, liés par 
une promesse qui les sou~e à l'Ordre,_ obligés ~ ~r
taines pratiques pénitentielles, assoctés quoLJdJe,P
nement à leur manière à la prière liturgique de 
l'Ordre ces «tertiaires séculiers» - à ne pas 
confondre avec les frères ou les sœurs du Troisième 
Ordre - sont proches de ce que la tradition béné
dictine appelait <<les oblats». Le nouveau code de 
droit canon (can. 303) reconnaît leur existence et les 
situe parmi les associations de fidèles vivant dans le 
monde mais communiant vraiment à l'inspiration et à 
la jl>rma evangelica de ce que l'on appelle la «vie 
consacrée». EL parfois les frontières entre religieux au 
sens strict et tertiaires sont très floues. La vie d'une 
Catherine de Sienne, canoniquement tertiaire domi
nicaine mais en réalité authentique «religieuse», en 
est une preuve parmi bien d'autres. 

Ce rayonnement des ordres ct congrégations dans Je 
laïcat et au sein du clergé diocésain est uri fait 
important, trop peu souligné par les t~éologiens 
parlant de la sequela Christi. Il apparttent_ à 1~ 
fécondité de celle-ci. Il manifeste que eccléstOlogi
quemcnt l'action de l'Esprit Sain.t _ sanctifia!Jt _les 
fidèles et faisant nairre en eux le des•r de perfectiOn 
évangélique non seulement vaut pour toutes les caté· 
gories que détermin~nt les fonction$ cl les ~o?ati?ns, 
mais aussi qu'elle ag1t en débordant les déhmitatJons 
strictement canoniques. 

Entre le franciscain de vœu solennel, canoniquement reli
gieux au sens strict1 et le tertiaire, francisca,in ~1 Y ~ beaucoup 
plus que l'association vague qu évoque 1 adJe~tlf com~un 
«franciscain>>. Ils appartiennent à une un1que famille, 
habitée par un même esprit, guidée par une m~me Règl_e, 
tendue vers un même but, soudée par un meme destm 
ecclésial. Bien plus, la profession franciscaine du seco~1d 
n'est pa~ un pâle ersatz de celle du premi~r. Elle est en vénté 
la forme particulière que prend celle-ci dans le contexte 
d'une existence «dans le monde», soit comme laïc, SOit 
comme membre du clergé. Le tertiaire n'est pas rc!igieux_; 
néanmoins il appartient authentiquement à um: famrlle reli
gieuse. 11 est saisi dans le charisme _ct donc dan~ la ~nsé
cration (au sens que nous avons précrsé) de celle-c1. Vote art. 
Tiers-Ordres Séculiers, DS, t. 1 5, col. 946-60. 

7. Instituts séculiers (cf. OS, t. 7, col. 1806-13 ). -
1° Plus complexe que celui des Tertiaires est 1~ cas des 
Instituts séculiers, que le nouveau code de drOJt canon 
(can. 710-730) considère ~mme des _Instituts _de vie 
consacrée suivant les conse!ls évangéliques mais dans , . . . . 
Je monde (in saeculo). Ils ont leur Iomtame ongme 
dans l'intuition d'Angèle de Merici et dans l'initiative 
de P. de Clorivière, jésuite malouin (mort en 1820) 
fondant à Saint-Servan avec Marie-Adélaïde de Cicé 
la Société des Filles du (Sacré) Cœur de Marie; il les 
voulait religieuses sans habit et sans vie commune, 
résumant toute leur «consécration» dans l'obser
vance la plus stricte des. trois cons~ils évan~éliques d_e 
pauvreté, chasteté, obétssance, qut en fera1t des rel~
gieuses «devant Dieu et non devant le monde» (v~1r 
Documents constitutifs des sociétés 1790-1820, Pans, 
1935 document 30, p. 572). Leur reconnaissance offi
ciell~ ne date cependant que de .Pie xn, dans_ Pro~ida 
Mater t:cc/esia et surtout dans le motu propno Prtmo 
Fldiciter. 

2° Très. divers dans leur origine et leur esprit (cer
tains se rattachant à d'anciens Ordres, à la Corn· ~> 
pagnie de Jésus, à des fondations plus récentes, 
d'autres se voulant autonomes), parfois discordants 
sur la définition même, les Instituts séculiers se carac
térisent certainement par la volonté explicite de ne 
pas sortir de la «condition séculière». Leur apostolat 
lui-même doit s'originer dans le monde (non tantum 
in saeculo sed ve/uti ex saecu/o, dit Primo Feliciter, 
repris dans le can. 713,2), enfoui là comme un levain 
(can. 713,1). Menant au sens le plus str_ict du terme 
une «vie consacrée» par des hens (vmr,'U/a sacra) 
authentiquement ecclésiaux, ils ne sont po~r~ant pas 
des Instituts religieux. Car leur tâche spéc1hque est 
bel et bien celle du laïcat mêlé par sa vie et ses fonc
tions à cc qui concerne la vie sociale habituelle dans 
ses registres politiques, culturels, économiques, 
sociaux. Il paraît essentiel de souligner que beaucoup 
de c~s. espaces de.travail sont de ceux qui, ne ~on~ p~s 
exphc1tcment rehés à l'engagement de 1 Éghse-mstl
tution comme telle. Il s'agit vraiment de me?1bres ~u 
Christ appelés à être présents au nom_ de 1 Évang.tle 
jusque dans les confin~ les ~lus séc~hers ~u Corps 
ecclésial là où il n'y a n1 fonctiOn officielle, m mandat 
spécifiqtie. Ils y vivent leur option évangélique pour 
l'absolu du Sermon sur la montagne, compte tenu. des 
servitudes de la vie «dans le monde». 

Le cas des clercs membres de ces Instituts est, lui, dil]icile 
à situer théologiquement. Suffit-il de dire qu'il s'agit de 
clercs demeurant au sein du clergé «séculier»? Mais ne 
joue-t-on pas ici sur les mots? 1~ rela~ion au. monde n'a cer· 
tainement pas dans cc cas la meme tmmédtateté que dans 
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celui des laïcs. Et l'engagement dans les questions tempo
relles est une exceplÎt)n. Par ailleurs. la grâce sacramen~clle 
de I'Ordn: llpp()rte à la sanctification ses propres modalités. 
Peut-être faut-il penser à une attention plus spécifique aux 
Appels du monde. 

3o Dans leur «aggiornamento», beaucoup_ de 
congrégatio!}s religieuses ont découv~rt après ~at!ca_n 
11 que sous plusieurs angles leur véntable espnt eta1t 
proche de celui des Instituts séculiers. Et les commu
nautés de type apostolique ont souvet:Jt trouyé dans la 
façon discrète selon laquelle les Instituts v1vent leur 
présence au monde et leur cngag~ment. apostolique 
une inspiration pour leur propre msert10n dans les 
structures de la société. Il s'est ainsi créé une sorte de 
chevauchement de ces deux styles de vie évangélique, 
d'autant plus que certains Instituts séculiers ont p~u à 
peu accepté certaines pratiques communautau·es 
héritées de la vie religieuse. 

4" De même que la vocation à l'érémitisme nous 
était apparue ci-dessus comme une vocation limi!e, 
soulignant de façon absolue le «tout autre» ess~nllcl 
à la foi vivante («une seule chose est nécessa1~e ») 
transcendant renfermement dans les préoccupatiOns 
du monde de même en sens inverse la vocation ùes 
Instituts séculiers rappelle de façon limite la nécessité 
de l'incarnation. De par sa nature, l'Église de Dieu .est 
appelée non pas à s'ajouter aux réali!és de la CréatiOn 
mais à les saisir toutes dans la pUissance du Salut 
Cela appartient à la catholicité. Rien d~ ce qui est 
l'œuvre de Dieu ne d0it, dans le dcsse1n du P~re, 
demeurer extérieur au Salut et à la re-créa~10n 
accomplie dans le Christ Jésus. C'est pourqum la 
recherche de perfection évangélique et la. volonté ~·un 
engagement radical pour le Roya'!me d01vent se ~~~re 
jusque dans les derniers repits _de la cond1tton 
humaine et les sphè~~es les plus sécuhères <;~ù la re~pC?n
sabilité humaine joue son rôle sans avmr a pnon à 
recevoir d'ailleurs son projet et ses méthodes. On 
devine ainsi la signification bien spécifique de l'enga
gement de chrétiens s'efforçant de vivre en plénitude 
« la loi du Royaume» veluti ex saeculo, en totale 
fidélité aux impératifs que la société séculière ct 
l'existence séculière dictent à la responsabilité et à la 
créativité de l'homme «image de Dieu>>, chargé par 
son Créateur de maîtriser la terre pour en làirc « le 
monde que Dieu veut». 

Aux Hutrcs chrétiens et tout spécialement aux memht·es 
des communautés religieuses, les Instituts séculiers rap
pt:llent avec bonheur que l:i seque/a Christi, où .la tradition a 
wujours reconnu une composante (plus ou moms a~ccntuée 
selon les familles religieuses) dejiJga mundi, ne scnut qu'une 
caricature du christianisme si elle sc muait en un refus de la 
rcspMsabilité à l'endroit du monde qui incombe à to~ t 
baptisé du fait même de son appartenance au Corps du ~CI• 
gneur. De nouveau. il n'est pas accide.ntel ~ue les monasycrcs 
aient été des foyers de culture, des ptonnte~s dans la de~ou
vcrtc des techniques faisant progresser l'agnculture ct mt:me 
la petite industrie. Les Instituts séculiers re.nvoient les,aut_,:es 
communautés à leur histoire, ct leur red.sent que 1 obels
sance radicale au Père implique touj()urs une inquiétude, un 
souci de 1;~ prospérité du monde. 

so Peut-être le service le plus grand que les Instituts 
séculiers de laïcs rendent à la construction du 
Royaume de ~ieu. résidc~t-il d,ans. l~urs. efforts pour 
que la séculansatton auJOurd hut tnévltable ne . sc 
transforme pas en un sécularisme reléguant Dteu 

parmi les accessoires désormais inutiles. Ils s'ef
forcent d'attester la réalité de Dieu veluti ex saeculo, 
c'est-à-dire du sein même d'une prise au sérieux de la 
densité du séculier et de la maîtrise qu'a l'humanité 
sur son progrès ct son avenir. Ç'est l_à un élément 
doxologique de leur mission, _qu'il sera1t .bon ~c s~>U
Iigncr davantage. Car la tenston entre seculansat10n 
(OS t. 14 col. 493-508) et sécularisme représente 
san; nul doute l'un des champs où l'Esprit envoie 
aujourd'hui l'Église. Celle-ci a à montrer que plus 
l'homme déploie son génie pour l'aména~ement d_e 
son monde et la conduite de son avemr, plus 11 
accomplit sa nature d'image du Dieu viv~nt, s~n~ 
pour autant se substituer à. D~eu co_mme s1 celu1:c1 
avait été <<l'hypothèse proviSOire qu! a été fort utile 
mais a désormais fait son temps» . .Sten plus, elle a à 
redire que le progrès lui-même est équivoque là où . il 
refuse de reconnaître la transcendance du dessem 
créateur et de Dieu lui-même, qu'il peut conduire 
l'humanité à sa propre destruction. Or en se liant à la 
pratique des consj!il~ évangéliques, officielle~ent et. 
avec Je sceau de I'Eghse, c'est dans Je creuset meme où 
se fond et s'affine le progrès que les membres de ces 
Instituts confessent le Dieu vivant. 

8. Les vierges consacrées. -- Toute ét~dc sur la « vi.e 
consacrée>> (selon l'expression du Dr01t canon) ~era1t 
incomplète si elle ne présentait pas la forme de v1e d:s 
vierges consacrées que le nouveau code reconna•t 
(can. 604). Cette vieille forme ~e «don de soi» au 
Seigneur n'implique pas nécessairement les vœux au 
sens canonique de J'expression. Il s'agit de femmes 
n'ayant jamais été mariées, vivant ~hastcmcnt_ et dans 
la prière, se dévouant dans le serv1ce du Chn~t et en 
son Église, se formant un cœur totalement hvré au 
Seigneur comme le cœur d'une épouse est totalement 
livré à son époux. Cc propos de v1e est S?le!J~elle~ent 
reçu par l'évêque dans une célébratiOn hturg1que 
appelée « consécration des vierges». Ici la chasteté est 
au cœur du propositum des femmes concernées. 

• 
La liturgie de la consecratio virginum est imponantc t~éo

logiquement parce qu'elle est dominée par une longue pnè~e, 
qui est en fait une épiclèse et qui remonte au sacramenta11'e 
léonien, donc aux sources les plus anciennes de la liturgie 
romaine. Ot' cette magnifique formule liturgique e~t tout 
entière centrée sur les effets merveilleux du don de Dtcu par 
excellence qu'a été l'incKmation de son Fils et sur IK beauté 
indcscripti_ble de son alt!lude enver~ ~'hu~?nité. ~Ile n'~st 
pas envahte par J'évocatton de_ la gcncros•te ~u~_a11~e. Cel
le-ci n'est perçue qu'en sa rclatton abs9lu_e à 1 tnttlatlve $ra
luite de Dieu. La vierge ~:-st là, dans l'Eglise et devant q1cu, 
avec le propositum que la griice a fait ~aître en ~on cspnt _de 
croyante. L'évêque implore Dieu de lm donner 1 Espnt Sa111t 
;~fin qu'il consacre so1~ existence ct qu_'clle sache aliter les 
vertus chrétiennes qu1 la rendront dtgne de la louange 
attachée à la vic selon la grâce. 

Reprenant ce vieux texte enfoui dans sa mémoire et 
qui porte peut-être la marque personne!lc d7 Léon le 
Grand l'Eglise a redonné à la «consecratiOn» des 
person~es son authentique signification théologique. 
Et cela dans un document liturgique auquel sa longue 
histoire confère toute l'autorité de la lex oran!li lex 
credendi. La consécration vient de Dieu en son Eglise, 
comme un sceau qui vient confirmer et intégrer solen
nellement à la vie de l'Église un don divin. 

Ccrt;~i nes expressions de cette pri_ère d'épiclès~ sont 
typiques: «quand tu répandais sur l' umvcrs ton Espnl ... tu 
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fis sc lever de toutes les nations une multitude que tu 
adoptas ... et entre tous les dons que tu répand~ certains 
reçoivent celui dt.: la virginité ; sous ton inspiration de:; 
femmes renoncent à l'état conjugal sans que ce soit de leur 
part un mépris du mariage; ... Sois l11 force ct le guide de celle 
qui tc prie de consacrer sa vie ... ; Qu'en elle. Seigneur, par le 
don de ton Esprit, soient prudence, ... )). Ou sail que le choix 
du terme consécration ct non pas bénédiction pour désigner 
ce rite (qui dans les pontificaux issus du Moyen Âge porhlil 
les deux titres) a c!té le fruit d'une longue réflexion théolo
gique. On a voulu signifier, en relation avec le contenu de la 
prière qu'on remettait au cœur de la célébration, qye la 
femme qui sc présentait ainsi devant Dieu ct dans l'Eglise 
avec son propositum de virginité devenait «la chose de 
Dieu», .vacrata. Dieu la faisait sienne, l'oignant non pas 
d'huile sainte (voir Nmitiae, t. 62, 1971, p. 109-10) mais de 
son Esprit Saint. Et puisque la démarche la poussant à se 
présenter ainsi devant l'évêque venait d'un don de Dieu 
qu'elle avait uccucilli dans la foi, il lui revenait muintcmmt 
de vivre dans la logique de cet accueil, donc de la façon qui 
convient à une pet'St)nne « consacrée)) dans l'appartenance à 
Dieu. Voir art. Virginité, infra, col. 924-48. 

CoNCLUSION.- Ccst donc, en définit ive, au mystère , 
de l'Eglise Corps du Christ que la vocation de vies 
«consacrées» renvoie nécessairement. Il s'agit de 
façons particulières de réaliser dans la fidélité à 
l'Esprit cc que la lettre de Piene présente comme la 
vocation même de l'Église de DicLt : « vous êtes 
édifiés en maison spirituelle pour constituer une 
sainte communauté sacerdotale, pour offrir des sacri· 
lices agréables à Dieu par Jésus Christ ... vous êtes la 
race élue, la communauté saccrdotaH:nlu roi , la nation 
sainte, le peuple que Dieu s'est acquis pour que vous 
proclamiez les hauts faits de celui qui vous a appelés 
des ténèbres à son admirable lumière>> ( 1 Pierre 
2,5.9). 

Nous ne mentionnei'OnS ici que 106 ouvrages traitant de 
façon explicite de la nature de. la vic religieuse. On trouvera 
une mention des principaux ouvrages parus entre Vatican 11 
et 1974 dans J.M.R. Tillard, Devam Dieu t•t pour le monde. 
Le projet de.ç religieux, coll. Cogitatio fidci 75, Paris, 1974; 
ll.v a charisme et charisme, Bmxcllcs, 1977. - Pour l' inter
prétation du décret l'erjèctae carila/.i:; de Vatican II, voir 
J.M,R. Till!lrd ct Y. Congar, L 'adaptation et/a réiiOI'ation ?le 
la vie religieuse, coll. Unam Sanctam 62, Paris, 1967. 

Pour une vision d'ensemble, en plus de J.M.R. Tillard, 
Devant Dieu et pour le monde, voir surtout Angel Aparicia 
Rodrigucz ct Juan Canal Casas, Dlcc:ionario Teof6gico de fa 
Vida Conse~:rada, Madrid, 19!19 (amples bibliographies). -
On trouvera également une bibliographie assez riche dan:; 
J.M. Lozano, Di.tcipleship. Towards an Understanding of 
Religious Life, Chicago, 1983. 

Voir aussi J.C. Ranquet, Consécration baptismale et 
consécration religieuse, Paris, 1965. - P.R . Régamcy, Redé
coiiVrir la vie religieuse, Paris, 1971. - Th. Matura, I.e Radi
calisme évangNique; aux sources de fa vie chrétienne, Paris, 
1978.- Religieux et moines de notre ll.imps, l'aris, 1980. - P. 
Valadier, M. Rondet et Th. Matura, Fondemem évangélique 
de.s vœux et amhropo{ogie, Paris, 1980. - T h. Matura. Suivre 
.!ésus. Des conseil:; de perfection au radiculü me évangélique, 
Paris, 1983. - M. de Carvalho Azevedo. Les religieux, 
vocation et mis.,·/ on, Paris, 198 5. - J .-Cl. Guy, La 1•ie reli
gieuse. mémoire évangélique de l'Église, t>aris, 1987. - L. 
Boisvcrt, La consécration religieuse; consécration baptismale 
1!/ formes de vie consacrée, Paris, 1988. 

Sur les communautés nouvelles: Fr. Lenoir, Les (.'(Jmmu
nautés nouvelles, Paris, t988. - Sur les Instituts séculiers: .1 . 
Bcycr, Les Instiltlts stkuliers, Bn1gcs, 1954. - J. Beyer (éd.), 
Étude:; sur les lnstitllls séculier.t, Paris, 1966. - A. Orbeti. Ne/ 
Mondo, peril Monda : gfi J.çtiltlti secolari oggi, Rome, 1972. 
- F. Antonelli., Consagrazione e missione negli lstituti 

sec:olari, Milan, 1979. - T.J. Ohnsted, The Sec:u farity of 
Secular Institutes, Rome, 1981. - S. Holland, 1'he Concept of 
Consecration in Secular 1 n::ililllles, Rome, 1981. 

Sur les c.an. 573-709 du nouveau code: G. Lesage, 
Rc•nou1•eau de fa vie religieuse, Montréal-Paris, 1985. 

Jean-Marie-R. TILLARD. 

VIE INTÉ RIEURE. Voir art. Intériorité (t. 7, col. 
1889-1903) et llomme Intérieur (t. 7, col. 650-74). 

VIE RELIGI EUSE. Voir ar t. Vie consacrée, 
supra. 

Outre les art. sur les ordres ct congrégations, sur les 
fondateurs, on peut recourir aux art. Cénobitisme, 
Chanoines réguliers, Érémitisme, Frères, llospitaliers 
(Ordre.\), Instituts séculiers, Monachisme, Ordres 
cmseignants, Perfection, R eclus, Virginité, Vocation, 
Vœux. 

Quant aux Églises d'Orient, voir les art. Mona· 
chisme (Monachisme russe, t. 10, col. 1591-1603), 
Orthodoxe (Spiritualité, L Il, surtout col. 976-83), 
ï'ypika. 

VIE SPIRITUELLE. Voir art. Spiritualité, Ewrit 
Saint, etc. 

VIE SURNATURELLE. Voir art. Charité, Divini
sation, Grâce. Surnaturel. 

VIE T RI N ITAIRE. Vo ir art. Inhabitation, 
Trinité. 

VIEILLESSE. - 1. Le vieillard et la société. - 2. 
Réflexion spirituelle. 

1. LE VIEILLARD ET LA SOCIÉTÉ 

Au seuil du troisième millénaire, dans de nombreux 
pays, la vieillesse, qui est de toujours, pose des ques
tions matérielles et spirituelles nouvelles. Nous pren
drons ici comme exemple la situation de la France. 
Cet exemple, o n ne l'oubliera pas, ne peul évoquer 
que la situation des vieux pays de civilisation occi
dentale. Les relations vécues du vieillard et des géné
rations moins avancées sont en effet très différentes 
selon les aires culturelles et les développements éco
nomtques. 

En 1990, pour une population de 56 600 000 d 'ha
bitants, les plus de 60 ans étaient ll 300 000 ; les per
sonnes âgées de 85 ans et plus un million. Ce vieill.is
sement de la population est actuellement quelque peu 
atténué par le phénomène de classes creuses dû à la 
guerre de 1914-1918. Mais, quelle que soit l'hypo
thèse de fécondité retenue, il ne peut que s'accentuer. 
En l'an 2000, la part des 60 ans et plus devrait 
dépasser 20 o/o. Cette augmentation s'accélérera à 
partir de 2007, pour culminer vers 2020, au temps où 
arrivera à l'âge de la retraite la génération du baby
boom de 1946. Or ce vieillissement de notre pays est 
récent : i 1 remonte au 19" siècle. E t la reconnaissance 
d'une spécificité de la vieillesse n'est guère plus 
ancienne; elle date des années 1760 surtout. 

!. Évolution des données. - l 0 D t:I'UIS LE MOYEN AGE 
s'était forgée une image traditionnelle du vieillard 
assez peu valorisante. Sans doute, à partir du 13• 
siècle, c'est-à-dire à partir d'un siècle de progrès 
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démographique, les ouvrages médiévaux. évoquent un 
peu plus volontiers les vieillards. Us reprennent une 
théorie du vieillissement. Les hommes, comme tout 
être cl toute chose, sont composés de quatre élé
ments: terre, eau, air, feu . Le vieilJissement, imposé 
par Dieu, prive l'homme de l'humidité et de la 
chaleur naturelles. L' hygiène de vie peut retarder 
quelque peu la vieillesse, en atténuer les effets. Il faut 
combattre le froid et, surtout, pratiquer la sobriété 
dans la boisson, l'alimentation, les rapports sexuels. 
Mais les maladies spécifiques de la vieillesse ne sont 
pas étudiées. Silence qui s'explique par la volonté de 
D ieu qui est que l'homme vieillisse et meure? Certes! 
Mais il faut y ajouter Je souci des médecins de ne pas 
trop risquer leur réputation auprès de malades qui 
sont, de toutes manières, difficiles à guérir. 

2" 18" su::cLE. - Cette discrétion n'exclut pas que la 
vieillesse soit considérée comme un âge de la vie. 
Mais sa spécificité n'est pas perçue clairement. Toul 
change au 18• siècle, et pour plusieurs raisons. L'en
fermement des mendiants ct des vagabonds, qui était 
devenu politique officielle au 17• siècle, avait échoué. 
Mais les hôpitaux. généraux recueillaient très !ar· 
gcmcnt des personnes âgées, pauvres et isolées, et ils 
avaient commencé à inventer l'hospice de vieillards. 
La longévité des religieuses était favori sée par la 
sélection physique à l'entrée du noviciat, Je suivi 
médical, l'alimentation et la régularité de vie. Aussi 
les couvents féminins, dont la démographie est main
tenant bien connue pour,. le Trégor ou la Bourgogne, 
avaient une proportion de sœurs âgées importante et 
présentaient aussi des aspects d'hospice de vieilles 
femmes. 

Il faut également poser la question d'un possible vieillis
sement de la population française dès le t 8° siècle. L'enquête 
de I'I.N.E.D. sur l'évolul'ion démographique de 1740 à 1829 
ne permet de conclure qu'à une très faible amélioration de 
J'espérance de vic avant le 19c siècle. Cependant, à partir des 
années 1770, fécondité et mortalité baissent et, désormais, le 
nombre des naissances augmente moins vite que la popu
l!ltion. Mais comme le tassement de la mortalité concerne 
surtout les enfants, h1 st.ructuru par dge vieillit relativement 
peu. 

D'autres éléments expliquent sans doute mieux 
cette «naissance» du vieillard au 18• siècle. 
Médecins. comme premiers démographes, prennent 
conscience des différences de longévité en fonction du 
climat ou de la profession. On prête donc de plus en 
plus attention à l'âge : en notant celui des défunts sur 
les registres paroissiaux, en célébrant les centenaires. 
L'évolution des modes de vie conduit aussi à un allon
gement de la vie active relativement indépendant de 
l'âge moyen au décès. Le 18" siècle commence, en 
effet, à rechercher un certain confort : on construit 
parfois en pierres ; dimension et disposition des loge
ments sc prêtent plus à l'intimité ; suspension et 
traction des voilures s'améliorent. · Plus encore, la 
complexité croissante de la vie sociale multiplie les 
emplois indépendants des capacités physiques. 
L'homme de cabinet joue un rôle de plus en plus 
grand. 

Ces mutations conduisent à un nouvelle image du 
vieillard dans la seconde moitié du 18c siècle. Les 
théories, comme les efforts pratiques, pour prolonger 
la vie prennent un aspect plus scientifique. On ne se 
contente plus de recommandations d'hygiène de vic, 

mais on commence à décrire anatomie et pathologie 
des vieillards. On affirme surtout que l'homme et la 
femme âgés peuvent ct doivent avoir une existence 
active. Buffon met en garde contre l'illusion de 
beaucoup prolonger sa vie en se ménageant. Il recom
mande une vie plus pleine jusqu'à son terme. Uli· 
lisant diverses tables d'espérance de vie (celles de 
Deparcieux ou de Dupré de Saint·Maur), Buffon 
montre que, même à un âge avancé, il demeure une 
probabilité de vie et la possibilité de jouissance. Ce 
nouveau statut du vieillard se marque dans la litté
rature et l'art. Dans les mémoires autobiographiques 
grands-pères et grands-mères font vraiment leur 
entrée. On y célèbre leur expérience et le rôle qu'i ls 
jouent dans l'éducation. Le théâtre et, plus généra
lement, toute la littérature exaltent .les vieillards en 
même temps que la famille. Les thèmes du Roi f_,ear 
et de Bélisaire sont abondamment repris. Quant aux 
artistes de la seconde moitié du siècle, ils représentent 
avec complaisance des vieillards qui jouent le rôle de 
témoins ct de sages. Greuze ct David sont sans doute 
les peintres qui ont le plus accrédité cette image. Mais 
la vogue grandissante de la peinture d'histoire 
accentue ce thème en l'appliquant aux grands 
hommes. Transcription de l'engouement du siècle 
pour la visite aux. patriarches : Buffon à Montbard, 
Voltaire à Ferney. 

La naissance de la pension de retraite et la Révolution 
achèvent de faire du l8e siècle finissant la période la plus 
importante de l'histoire de la vieillesse. La pension de 
retraite a deux antécédents, lointains mais directs: les 
formes de mutualisme pratiquées par les communautés de 
métier et leurs confréries; la réflexion sur la notion de pau
vreté liée à l'impossibilité de travailler. C'est sur ce terreau 
que sc développent les premières tentatives de retraites. 
L'armée, confrontée depuis longtemps aux questio,ns posées 
par le sort des anciens soldats, crée la pension d'invalidité en 
1764. A peu près dans le même temps, la Ferme et l'adminis
tration des Ponts ct Chaussées mettent sur pied un système 
de cotisations •ct commencent à verser des pensions, et 
même des pensions de réversion pour la seconde. Et l'on voit 
se multiplier des projets de caisses d'assurances volontaires 
vieillesse dont quelques-unes reçoivent un début d'exé
cution. Quant à la Révolution, largement l'œuvre d'hommes 
jeunes, elle magnifie les vieillards. C'est leur rôle d'éducateur 
qui instruit ct socialise qui est surtout mis en avant. Quand, 
le 23 août 1793, la Convention décrète la «réquisition pcr· 
manente [des Français] pour le service des armées», le rôle 
des vieillards est clairement indiqué: Ils «sc feront porter 
sur les places publiques pour excitor le courage des guerriers, 
prêcher la haine des rois et l'unité de la République»- La 
création de musées ou du Panthéon, l'instauration de ffites 
des vieillards vont dans ce sens. Les assemblées révolution· 
naires proclamèrent, d'autre part, le droit des personnes 
âgées à l'assistance ct la supédorité des secours à domicile 
sur l'hospitalisation. Mais cette législation ne fut guère 
appliquée et l'accueil, à titre gratuit ou à titre payant, des 
vieillards dans les hôpitaux li nit par créer l'hospice de vieux. 

3° 19e Slt:.CI.E. - Dès Je début du J 9• siècle commence 
vraiment le vieillissement de l'Europe. Vers 1800, le 
continent avec une population d'environ 180 millions 
d'habitants compte sans doute 8 à 12 millions de 
sexagénaires. Vers 1900, pour 400 millions d'habi
tants, il en compte 30 à 35 millions. Et c'est en France 
que l'évolution est la plus forte. Sur 6 ou 7 Français il 
y a un homme de 60 ans ou plus. C'est Je Sud·Ouest, 
suivi de J'Est et du Sud-Est du Bassin parisien qui 
connaissent le plus nettement cette évolution. Globa· 
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lement, le taux de mortalité n'a cessé de régresser. 
Entre 1820-1830 et 1910, l'espérance de vie à la nais
sance est passée de 39 à 48 ans pour les hommes ct de 
40 à 52 ans pour les femmes. Cette évolution est due à 
l'amélioration de l'agriculture et de la circulation des 
marchandises, aux progrès dans le domaine de l'ali
mentation et du chauffage ct, à la tin du siècle, aux 
avancées de la médecine. C'est enfin, bien sOr, la 
chute de la fécondité qui est la grande responsable du 
vieillissement. Au milieu du !Sc siècle, une femme 
avait, en moyenne, plus de cinq enfants. Elle en a 
trois en 1900. Depuis 1886 le remplacement des géné
rations n'est plus assuré. L'année précédente, les funé
railles de Victor Hugo ont célébré la fonction quasi 
sacerdotale que les grands vieillllfds assumaient 
désormais dans les diverses nations. Car si la France 
avait Hugo, l'Italie avait Verdi; la Russie Tolstoï, 
l'Angleterre Tennyson. 

La grande épreuve de 1914-1918 accél~ra 1~ vieillissement 
de la France. Les 1 325 000 morts militaires étaient de 
jeunes hommes en pleine force de production et de repro
duction. Il raut y ajouter les naissances qui n'ont pas eu lieu. 
En 1916, il y eut 313 000 naissances au lieu des 600 000 en 
temps de paix, dans les 77 départements pour lesquels l'in
formation existe. Et le chiffre ne se relev11 que modestement 
après la paix. Le taux de reproduction nd, qui est Je 95 en 
1925, est de 87 en 1937. Natalité déclinante et longévité 
accrue donnent un poids de plus en plus i rn portant aux plus 
de 65 ans. La répartition de la population par groupes d'âges 
évolue ainsi : 

0 à 19 ans 
20 à 64 ans 
65 ans et plus 

1901 
34,6% 
57,2% 
8,2% 

. .. 1921 
31,6% 
59,3 o/o 
9,1% 

1936 
30,2% 
59,9% 

9,9% 

A partir de 1946, le nombre des naissances remonta 
considérablement et rajeunit la popu lation. En 1968, 
les moins de 20 ans constituaic~t 33,5 % de la popu
lation. Mais comme la longévité croissait, c'est bien 
sûr la tendance au vieillissement qui s'imposait. De 
1955 à 1975, les trois quarts des personnes sauvées 
chaque année par la baisse de la mortalité avaient 
plus de 65 ans. Les personnes de 65 ans ou plus for
maient Il % de la population dès 1946, 12,5% "en 
1968 et 13,8% en 1982. On sait que œ vieillissement 
ne peut que s'accentuer dans les décennies qui 
viennent en raison d'une baisse de la natalité, surtout 
marquée depuis 1974. Et l'un des traits les plus carac
téristiques de cc vieillissement est la longévité, plus 
importante - de 8 ans en moyenne - pour les femmes 
que pour les bommes. Autant d'évolutions qui, y 
compris celle dernière, ne manquent pas de poser 
bien des questions spirituelles. 

2. Vieillesse ct orientations spirituelles. - 1 o Du 16• 
AU 18° SIÈCLE: la vieillesse comme tc!mp.l' de préparation 
à la mort. - La tradition du «Pensez-y bien» - sous 
entendu : à la mort - temontc au Moyen Age. Mais ce 
sont les 16° et, surtout, 17• siècles qui donnèrent, au 
temps des réfom1es, un rôle de choix à la vieillesse 
dans la préparation à la mort. Pour les âmes d'élite, se 
met alors en place la pratique de la retraite spirituelle. 
Le gofit, qui n'est pas seulement littéraire, de retrait 
du monde pour sauvegarder sa liberté intérieure et 
échapper au «tourbillon» y est pour quelque chose. 
Mais c'est surtout un discours réformateur, et particu
lièrement tridentin qui se développe. La vraie retraite 
doit être pénitence, humilier l'individu, le soumettre 
à des valeurs transcendantes. Car «l'unique affaire» 

est Je salut, les fins dernières (DS, t. 5, col. 355-82). 
Les réformes ont enseigné que l'ignorance religieuse 
est cause de damnation. Approfondir sa vie religieuse 
au dernier âge est donc sage précaution pour l'au-delà. 
Et cette évolution semble s'accentuer vers Je milieu du 
17c siècle. En ce temps, les mémoires changent de ton. 
Jusque-là ils font le bilan d'une carrière, comptabi
lisent ce que la Cour a donné ou refusé. A partir des 
années 1650 - c'est la date de la traduction des 
Confessions de saint Augustin par Arnaud d'Andilly -
cc sont les dettes à l'égard de la grâce divine qui sont 
répertoriées. Et cela sur fond de méditation face à la 
vanité du monde, pour mieux instruire ses enfants. 
De plus, l'exemple des solitaires de Port-Royal, peu 
nombreux - une douzaine- mais de grande notoriété, 
est, de 1637 à 1679, celui du retrait du monde dans la 
charité et la pénitence. 

lin l'in la retraite spirituelle est souvent liée à un retrait du 
monde politique, c'est-à-dire de la Cour. Madame de 
Sévigné évoque ceux qui sont «comme suspendus entre le 
ciel ct la terre». Saint-Simon, plus longuement, décrit les 
grands qui « mettent un intervalle entre la vie et la mort». Il 
recommande de ne pas «mourir tout en vie)), c'est-à-<iire 
sans a voir préparé sa mort. Il faut « profiter d'une mort 
lente». Toutes ces expressions sont heureuses, et elles sont 
accompagnées d'exemples. Ainsi celui du <.'ardinal de Mailly, 
mort brutalement, et qui dut «paraître devant Dieu tout 
vivant de la vie du monde>>. Mais la retraite ne doit pas être 
simple forme d'épicurisme dévot, ou simple recherche de 
l'otlum. Elle doit être religieuse, soit sous une forme pério
dique - quelques jours par an - , soit sous une forme défi· 
nitlve, dans une maison des champs ou, mieux, dans l'en
ceinte d'un couvent. Encore faut-il échapper à deux dangers: 
l'ennui certes, mais aussi le courroux royal. Il faut en etlet 
obtenir l'aval du Roi pour que la retraite n'apparaisse pas 
trop comme une manifestation de liberté intérieure. 

Soulignons bien, cependant, que la retraite n'est pas 
seulement le privilège des grands. La pratique atteint 
l'aristocratie dans son ensemble et la bourgeoisie, ct 
parfois même au-delà d'e la bourgeoisie. Tl y a toute 
une gradation. Le Bouthillier de Rancé se retire chez 
les Cisterciens dès 1663. En 1664, il devient le grand 
réformateur de la Trappe où il mourra en 1700. Mais, 
les couvents, de femmes particulièrement, acceptent 
des pensionnaires payantes qui viennent finir leurs 
jours au monastère en suivant, au moins en partie, les 
offices. Ces vieillesses sont d'intenses vies spirituelles 
le plus souvent; elles sont aussi très protégées maté
riellement et bénéficient - peut-être 'l - de la longévité 
conventuelle précédemment évoquée. Les tiers-ordres 
ct, dans le Nord de la France oomme aux Pays-Bas et 
en Allemagne, les béguinages offrent des solutions 
comparables, surtout aux veuves. Pour les milieux. 
modestes, enfin, il y a la possibilité de se placer auprès 
d'un couvent à titre de donné ou de donnée. Cela 
suppose l'apport de ses biens ct de cc qui reste de sa 
force de travail en échange de l'entretien viager. 

Pour l'immense majorité qui ne peut organiser les 
dernières années de sa vie dans un cadre conventuel, 
la vieillesse est rythmée par la lecture de manuels et 
surtout par la prédication. La tradition de l'ars 
moricmdi (DS, t. 1, col. 897-99) remonte au Moyen 
Âge, mais la production culmine dans la seconde 
moitié du 17e siècle, avec une forte proportion d'au
teurs appartenant aux Ordres les plus militants de la 
Réforme catholique, Capucins et Jésuites. Ces «pré
parations à la mort» sont plus promptes à parler de la 

ft 
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justice que de la miséricorde de Dieu. Elles diffusent 
une «pastorale de la peur)), comme l'a montré Jean 
Delumeau. Cantiques et sermons en reprennent les 
thèmes. Ils sont dans une certaine mesure spécifiques 
du dernier âge de la vie. La conversion des derniers 
instants conserve toute sa valeur et la vieillesse est 
bien un moment privilégié pour se préparer à la mort. 
Mais la réforme tridentine insiste plus volontiers 
encore sur l'idée que la conversion est l'affaire de 
toute une vie, que l'on ne connaît jamais l'heure de la 
mort. Les a1ts de mourir sont donc autant d'arts de 
vivre el la spécificité de la vieillesse n'est ici que 
relative. C'est durant toute sa vie que l'on doit vivre 
dans le monde sans en être vraiment. C'est chaque 
jour qu'il faut apprendre à bien mourir. 

Au 18" siècle cependant, on insiste au contraire plus 
volontiers sur le rôle de la vieillesse pour bien se pré
parer à l'au-delà. Qui s'en étonnerait puisque ce siècle 
tinit d'inventer le vieillard! Madame de Lambert, 
dans son Traité de la vieillesse, vante les bienfaits de 
la religion à cet âge : « La piété les console ; elle est 
aussi plus aisée à pratiquer. Tous les liens qui attCt
chent à la vic sont presque rompus; c'est l'ouvrage de 
la nature de nous détacher plus que celui de la raison : 
le bandeau de l'illusion est tombé, ct nous voyons les 
choses cc qu'elles sont>>. Vers 1765-1770, sc diffuse le 
thème de la mort douce du vieillard liée à la pratique 
des vertus. La mort sereine du bon vieillard opposée à 
la gaieté de mauvais aloi du vieux libertin agonisant 
devient thème littéraire. forme de reconnaissance de 
la nécessité d'une pastorale de la vieillesse ! 

Reste à dire qu'aux niveaux les plus humbles, l'assistance, 
1\ purti1' du 17e siècle du moins, a une attitude finalement 
très comparable à l'égard des vicillards. En 1653, l'Hospit:c 
ûe Jésus est fondé à Paris pour 80 vieillards. Vincent de Paul . 
s'y intéresse beaucoup et leur apprend le signe de la croix, le 
mystère de la Trinité et à mourir chrétiennement. A une 
échelle autrement vaste. c'est cc qu'organise aussi l'enfer
mcment. La création de l'hôpital de~ Invalides en 1670 
répond au souci de régler le sort toujours délicat des anciens 
soldats. Mais les Filles de la Charité et les Prêtres de la 
Mission enseignent à bien mourir. Les seconds catéchisent. 
Il y 11 bien là une pastorale de la vicHid!>se. Quant aux 
hôpÎIUU)( génétaUX, ils SOnt, OlliC Sait, deStinéS aux asociauX 
qui récusent l'ordre du père de famille, du Roi, de Dieu ; 
libe•·tins, réformés, prostituées, mendiants, vagabonds, tsi
ganes, ... A tous, on imposera un ordre moral qui passe par la 
périodicité des C{)nfessions et des communions. Duns la pra
tique, les hôpitaux recueillent essentiellement des vieillards 
ct la pastotale qui leur est appliquée n'est pas fondamenta
lement différente de celle des retraites spirituelles, des prépa
mtions à la mort. 

2° AI'I'ORTS DES 19° P.T 20" SIÈt:LES. -L'ensemble de cet 
enseignement spirituel sur la vieillesse est donc par
faitement cohérent, même s' il a des formes diflërcntes 
selon les groupes sociaux auxquels il s'applique. Il n'a 
guère connu de transformations jusqu'au concile de 
Vatican 11 ct, de nos jours, si l'aspect «pastorale de la 
peur» s'est effacé, le thème de la préparation à 
l'au-delà reste bien vivant. Simplement, les 1 9e et 20c 
siècles ont ajouté leurs apports. Il faut évoquer 
d'abord l'influence du salon et du Traité de la vieil
lesse de Madame Swetchine (1782-1857; OS, t. 14, 
col. 1359-61 ). Cette Russe catholique installée à Paris 
en 1825, tient un salon (à partir de 1831) qui est un 
centre de pensée catholique et qui est fréquen té par 
Lacordaire, Montalembert, Falloux. Son Traité de la 

vieillesse est publié après sa mort par les soins du 
comte A. de Falloux. C'est une apologie chrétienne de 
la vieillesse, « dôme de la vie >>. C'est l'âge de la 
dignité, chaque jour supplémentaire étant une 
occasion de plus de se préparer à l'autre monde. La 
vieillesse est positive. A l'autre bout de l'échelle 
sociale, il faut saluer la fondation des Petites Sœurs 
des Pauvres dans la Bretagne de 1839. lei les vieil
lards mendient de maison en maison. Jeanne Jugan et 
quelques compagnes recueillent de vieilles femmes 
dans une maison de Saint-Servan. Dès la fin de 1842, 
la maison abrite 26 vieilles. Puis des hommes seront 
aussi recueillis. Le travail des vieillards, les quêtes de 
Jeanne Jugan assurent des ressources. La congré
gation se donne des statuts; elle essaime à travers la 
France ct, dès 1851, hors de France. En 1854, le pape 
approuvait les statuts de la congrégation. Beaucoup 
d'autres congrégations religieuses de femmes assurent 
des services analogues. 

Au 20c siècle, la pastorale de la vieillesse est forcément 
devenue plus simple ct plus complexe. Plus simple parce <rue 
beaucoup de questions matérielles sont désormais, pour l'es
sentiel, réglées, même si de grandes interrogations 
demeurent sur le financement futur des retraites. Dès juillet 
1905 une loi organise la réception gratuite en hospice. Les 
rctrait.es mutualistes se sont développées dès le début du 19" 
siècle et une loi de juin 1850 a organisé la Caisse nationale 
de •·etraites pour la vieillesse. L'assurance retrait-e oblir;atoire 
date d'avril 1910 et diflërents textes de 1928, 1929 et 1930 
ont mis en place les Assurances sociales. Des lois de 1958 ct 
1963 ont reronnu le conjoint survivant comme héritier ct lui 
()Ill permis d'être usufruitier de la totalité de la succession, 
même en présence d'enfants. La situation des veuves surtout 
s'en est trouvée très améliorée. La poli tique d'humanisation 
des hôpitaux a, d'autre· part, supprimé les abus les plus 
criants des hospices; et la politique de maintien à domicile 
des petsonnes âgées pcrmcl souvent une autonomie plus 
longtemps conservée. Les initiatives en faveur du•« 3c ilge >> 
(expression née au début des années 1960), les universités 
«tous âges», dont la première fut crée à Toulouse en 1973. 
visent à organiser les loisirs des personnes âgées. 

• 
Mais les questions les plus complexes demeurent. 

Les grandes interrogations éthiques d'abord: lrai· 
tement de la démence sénile, souvent due à la maladie 
d'Alzheimer ; euthanasie plus encore, La vic de per
sonnes du « 4e âge)) peut être un calvaire et celles-ci 
peuvent être tentées d'en fini r en demandant un 
suicide assisté. L'effet des classes creuses de 
1914-1918 explique d'ailleurs que c'est le nombre des 
grands vieillards, et non celui des «jeunes>> retraités, 
qui augmente le plus actuellement. Notre civilisation 
ne juge plus acceptable la douleur. Enfin, les progrès 
de la médecine peuvent constituer, en milieu hospi
talier, une grave menace contre les libertés indivi
duelles qui peut aller, dans l'archarnemcnl thérapeu
tique, jusqu'à «voler la mort». Mais y a-t-il une 
«solution»? Les sondages, assez régulièrement favo
rables à l'autorisation de faire mettre fin à ses jours en 
cas de grandes soutTrances ou de pronostic fatal, n'ont 
guère de valeur puisqu'ils sont réalisés auprès de per
sonnes en bonne santé concernant une question que 
l'on aura à résoudre dans un état tout différent. La 
législation française ne reconnaît pas l'euthanasie, pas 
plus qu'elle ne reconnaît les déclarations écrites des 
adeptes de la «mort douce>>. Pour les religions mono
théistes, la vic appartient à Dieu seul. Et puis tant 
d'interrogations se présentent : peut-on décider à 
l'avance de sa mort? Quand la souffrance devient-elle 
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insupportable'! Pour qui : le malade? ou son 
entourage'! Les pratiques de «soins palliatifs», peu 
répandues encore, s'efforcent du moins de dire la 
vérité aux malades, de s'entretenir avec eux comme 
avec leur famîllc, de «prendre soin>> autant que de 
soigner, d'accompagner les mourants en ne les consi
dérant plus comme sujets, patients, mais comme 
maîtres. Ainsi, dans ce débat sur la mort, on rencontre 
forcément la notion de dignité, ce dont les vieillards 
ont, peut-être, le plus besoin. 

Or, ils n'ont pas toujours Je sentiment de voir leur 
dignité respectée. Peut-être parce que la société nous 
dit trop souvent de rester jeune à tout prix. Pourtant 
les vieillards n'ont pas les vertus qu'ils ont perdues, 
mais celles qu'ils ont trouvées et dont la société a 
besoin. ~tre vieux doit être un droit. La pratique de la 
retraite-couperet, liée au drame tl u chômage, est 
parfois perçue comme une privation du droit au 
travail. Le phénomène de pré-retraite (en 1986, 43% 
seulement des hommes partant en retraite étaient 
encore en activité) a pu rendre aussi la frustration et 
la coupure entre générations plus vives. Bien entendu, 
ces remarques ne nient pas le progrès qu'a pu 
apporter une retraite précoce à une génération qui a, 
parfois, commencé à travailler à douze ans! Elles 
insistent simplement sur la nécessité de mieux 
intégrer les personnes âgées dans une société trop 
exclusivement tournée vers les actifs ct qui n'envisage 
souvent les premières que comme des assistés et des 
consommateurs. D'autant que cette. même société est 
très individualiste: la famille con,lugalc a triomphé 
des autres structures plus communautaires; elle est 
elle-même fréquemment brisée. Si bien que la 
solitude est, en dernier ressott, !"angoisse fonda
mentale de la vieillesse. Les chiffres disent la mise à 
l'écart croissante de personnes âgées, surtout les 
femmes qui «paient» ainsi •teur longévité plus 
grande. 

Si en 1975. 32,6% des 65 ans et plus vivaient seuls ou en 
ménage cdlcctif (hospices, maisons de retraite, etc.), il~ 
étaient plus de 36 o/o dès 1982. Pour les femmes âgées de 75 
ans et plus, ces pourcenta~;c:~ ~vnt de 51 %ct de 56%. Dans 
17 départements, plus de 45 o/o de femmes âgées de 65 ans ct 
nu-dell\ vivent seules. A l'aris, cette proportion atteint 
58,5 o/o; un record! Encore convient-il d'ajouter que dans les 
régions les plus vieillies (Limousin, Midi-Pyrénées, Lan
guedoc, Corse) les personnes âgées sont moins isolées. Elles 
sont plus souvent responsables de ménages composés de plu· 
sieurs personnes ou plus souvent prises en charge dans un 
ménage dont elles ne sont pas le chef. La solidarité entre 
générations demeure plus forte ici. 

On voit, par ces remarques, combien questions 
matérielles et questions morales et spirituelles sont 
mêlées. Les mouvements d'Église peuvent s'intéresser 
aux unes et aux autres de ces questions. Donnons-en 
deux illustrations, à titre d'exemples et non pas de 
classement de valeur. Les Petits Frères des Pauvres, 
créés par Armand Marquisct en 1946, ont pour b\lt, 
aux termes de leurs statuts, <<d'aider et de servir, dans 
un esprit de gratuité, les Pauvres et par priorité les 
personnes âgées les plus isolées ou handicapées». La 
devise des petits frères, «les fleurs avant le pain >>, dit 
le souci de ne pas se limiter à une aide matérielle, 
mais d'apporter aussi présence chaleureuse et vraie 
relation d'amitié. C'est une association selon la loi de 
1901 qui compte des bénévoles comme des perm a-

nents. L'important mouvement de la <<Vie mon
tante» est plus nettement orienté vers les activités 
spirituelles. Né dans les années 1960, son dévelop· 
pement s'explique notamment par l'arrivée dans le 3c 
âge <.le nombreux militants d'Action catholique cl 
d'Acl:ion sociale. Il compte quelque 500 000 per
sonnes en France. En relation avec le Comité épis
copal pour les communautés chrétiennes, et parti
cipant à la Commission nationale de pastorale des 
personnes âgées, il est constitué de groupes qui se réu
nissent chaque mois et qui sont stntcturés au plan 
diol.lésain et national, avec équipes, responsables, 
aumôniers. L'objectif est d 'abord d'aider ses membres 
dans la recherche d'une vic spirituelle adaptée à la 
retraite. Il s'agit aussi de créer des liens d'amitié et 
d'entraide entre ses membres. Le mouvement vise 
enfin à ouvrir à des activités ecclésiales: liturgie, ser
vices paroissiaux, service évangélique des malades, et 
à diverses activités sociales. 

Dans un contexte forcément changeant, en raison 
du poids démographique croissant des vieillards, la 
pastorale des 3• et 4e âges définit une spiritualité 
adaptée à ce temps de la vie et vise à donner utilité et 
dignité. 

Ph. Ariès, Histoire des pOpulations Fançaises et de leurs 
allitudes dl•vant la vie depuis le J8C siècle, Paris, 2c éd., t 971. 
- R. Favre, La mort dans la litt~rature et la pensée françaises 
au !Hi' siècle, Lille, 1977, 2 vol. - A. E. lmhof, etc., Le vieil
/issemelll. Implications el conséquences de l'allongement de 
la 1•ie humainu depuis le lW sièc:le, Lyon, t982. - D.G. 
Troyan~ki . Old age in eighteemh cumury France, Ph. D. 
Drandcis University, 1983.- P. A. de Voyer d'At'genson, Un 
exemple de retraite pour le salut au 1 7'' siècle: René Il d'Ar
genson ( 1623-1700), dans flulh!.tln de la Société française 
d'histoire des idées et d'histoire religieuse, t. 1, !984, 
p.J-1 2. · 1'r 

A. l .cflaive, Ce merveilleux Troisième Age. Madame Swet- ' 
chine, Snint-Céneré, 1984. - G. Minois, Histaire de la vieil
les.te, de l'Antiquité ù la Renaissance, Paris, 1987.- J. Dupâ
quier·, etc., Histoire de la JWpulution française. Paris, 1988, 4 
vol. - J. P. Gutton, Naissance rlu vieillard. Essai sur l'histoire 
des rapports entre les vieillards et la société <m France, Paris. 
1988. - J. P. Bois, Les vieux, de Montaigne aux premières 
retraites, Pari~. 1989. - Vie montante, élans Théo, Paris, 
191\9, p. t 065. - !. 'âge à travers tes âges, dans Gérontologie et 
société. Cahiers de la Fondation nationale de géromologie, 
n. 49, juillet 1989. 

Voir aussi les art. du OS: Fins dernières (méditation des), 
Maladie, Mort. 

Jean-Pierre GunoN. 

Il. RÉFLEXION SJ>JRITUELLE 

Tl y a autant de manières de vieillir que de vieil
lards. Rien d'étonnant. Dès le temps de sa gestation, 
nul homme ici-bas n'est identique à nul homme, 
même les vrais jumeaux! «Les perles, dit François de 
Sales pastichant Pline, sont tellement uniques, une 
chacune en ses qualités, qu'il ne s'en trouve jamais 
deux qui soient parfaitement pareilles» (Traité de 
l'Amour de Dieu, livre u, ch. 7). Chacun de nous est 
original. Et ce n'est pas le vieillissement qui amortit 
nos différences. 

Et pourtant, vieillir est un phénomène commun à 
tous les hommes. C'est une phase caractéristique de 
J'existence mortelle: comme l'arbre, comme l'oiseau, 
l'homme nait, croît, s'étiole et meurt. «Il y a pour 
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tout un moment, et un temps pour toute chose sous h: 
ciel : un temps pour enfanter et un temps pour 
mourir », dit l'Ecclésiaste (Qo. 3, l-2). Ajoutons : «un 
temps pour grandir ct un temps pour vieillir ». 
Chaque phase de la vie a un caractère propre, en 
continuité avec les phases qui la précèdent, mais aussi 
en tension avec l'étape à venir. Il faut donc vivre sa 
vieillesse comme on a vécu sa jeunesse, sa maturité, 
comme on désin: vivre sa mort. Vivre, vouloir vivre, 
s'efforcer de sc sentir vivre, malgré l'âge, telle est la 
règle. «V 1clllissant. il fructifie encore ... », dit le 
Psaume 92. muis à une condition, c'est que l'homme 
plonge ses racines auprès du fleuve de vie. Vivre est la 
richesse fo ntah.! de l'homme à tout âge. 

Nous étudierons d'abord certaines lois qui s'im
posent fatalement à tout vieillard, puis les différentes 
attitudes que l'homme peut prendre pour vivre sa 
vieillesse . 

l . Le déclin de la vitalité. - Certaines lois s'im
posent au corps. à l'esprit, au cœur de l'homme à 
mesure qu' il viei llit. Il serait vain de fermer les yeux, 
de tricher ou de truquer. Le phénomène est inéluc
table et irréversible. A peine peut-il être ralenti. 

1° La diminution - brutale ou lente- des forces 
physiques. intellectuelles ou morales. La marche 
s'alourdit, l'oreille sc durcit, la mémoire fléchit ou 
hésite, on laisse aller. on subit. Chacun a ses misères. 
On sent plonger peu à peu vers le zéro la courbe du 
dynamisme vital. 

2° Son existence appQraîl de moins en moins au 
vieillard comme un courant continu qui le porte, au 
gré des événements et des rencontres, ma is comme un 
bloc statique. où sc distinguent un long avant et un 
plus ou moins court avenir. La vieillesse est durée. 
Par récurrence, le vieillard envisage son passé globa
lement, cela l' intéresse plus encore que les nouvelles 
quotidiennes du monl!e: il a tendance à sc replier sur 
soi, sur ses expériences ; créer, à présent, lutter le 
fatigue. Heureux encore si un sentiment de vanité de 
tout ce qu'i l a é té. fait, entrepris, ne s'insinue pas dans 
son cœur. Lorsque ces choses arrivent, se produit faci 
lement cc qu'on appelle« le conflit des générations>>. 
auquel les progrès modernes de la scienOe, la rapidité 
des informations, des transformations donnent 
aujourd'hui un sens plus aigu, et partant, plus drama
tique: non seulement les vieux (en général) ne com
prennent plus les jeunes, mais ils ne comprennent 
plus souvent ce que les savants inventent et créent, c l 
qu'eux-mêmes voudraient bien savoir, tandis que les 
enfants le comprennent d'emblée; ainsi l'enfant qui 
explique, sans toujours y réussir, à son grand-père les 
secrets de l'ordinateur, de la puce électronique et 
autres découvertes. Le vieillard oublie trop souvent 
que, pour comprendre certaines choses, l'expérience 
immédiate est nécessaire, et il y a des expériences qui 
lui sont désormais interdites. 

3° L'isolement : silence ct solitude s'imposent au 
vieillard. Même lorsque la surdité, · la faiblesse des 
yeux, les bredouillages du parler ou les essouffiements 
de la marche ne restreignent pas pour lui les possibi
lités de la communication sociale, le seul fait d'ap
prendre la mort de ses amis. de ses camarades, parfois 
de ses enfants ou de ses élèves l'affecte. 11 expérimente 
la vérité de cette loi de l'existence qu'énonçait 
Maurice Blondel dans l'Action : «On vit seul, comme 
on meurt seul, les autres n'y font rien» (L'Action, 
Paris, 1893, p. xn). 

4° Cette expérience de la vérité de l'existence 
s'étend d 'ailleurs à bien d'autres domaines. Le 
vieillard n'est plus dupe, s'il l'a jamais été, des dégui
sements et des maquillages. Il est placé bien en face de 
son «être vrai». Plus possible de biaiser. Il est, de gré 
ou de force, sincère et loyal avec lui-même, même s'il 
ne le dit pas. Bas les masques! S'il essaie de tromper 
encore son entourage, il se murmure au fond de 
lui-même le célèbre « comediante » de Pie vu en tàcc 
de Napoléon. 

5° L'impression la plus pénible du vieillard est 
peut-être celJe d 'être inutile. Les loisirs deviennent 
oisiveté. Cette impression joue déjà au moment où il 
entre en retraite ; il se sent, sc croit asse:t. fort pour 
prolonger ses activités. Du jour au lendemain, le voici 
inutile. «L'âme qui n'a point de but estably, elle se 
perd ; car, comme on dict, c'est n'être en aucun lieu 
que d'estre par tout» (Montaigne, Essais, livre 1, 
ch. 7, p. 37). 

6° Même les objets les plus chers, collectionnés 
avec amour, avec passion, semblent s'éloigner du 
vieillard. L'ombre à présent les enveloppe, envahit 
peu à peu le tableau de l'existence familière. H en va 
comme de ces Rembrandt .où tout est sombre ; 
heureux encore lorsqu'un dernier rayon de lumière sc 
reflète sur quelque casque ou quelque cuirasse. 

7° Tout cet ensemble de fatalités - et il y en a 
d'autres encore - concourt à créer pour le vieillard 
une atmosphère d'angoisse, de peur devant les lende
mains inconnus. Angoisse qui tombe sur lui, à cer
taines heures, comme un grand rapace noir. Angoisse 
sans raison le plus souvent, physiologique comme une 
fièvre, pathologique. Si du moins on en percevait la 
cause, on réagirait; mais non , c'est une nausée, un 
dégoût. 

Tel est le bilan sommaire des maux qui guettent ou 
assai llent le vieillard, par simplê loi d~ nature. 
Comme le vieil arbre, comme le vieux cheval, il 
dépérit, il s'effrite tôt ou tard. Sa vie lui échappe: les 
«puissances de diminution», dirait P. Teilhard de 
Chardin, l'emportent à présent sur les «activités de 
cro.issance » (Le Milleu Divin, dans Œuvres, Paris, 
1958, p. 74-86). 

Face à ce déclln de sa vie, y a-t-il un recours pom· 
l'homme '/ Où puisera-t-ille courage de vivre sa vieil
lesse? 

2. Une vic au-delà de la vie? - Les solutions pro
posées au vieillard sont diverses: la ligne de démar
cation entre ces différents arts de vieillir est évi
demment la foi en une vie au-delà de la vie que nous 
connaissons. Le climat de la vieillesse varie selon que 
le vieillard croit ou ne croit pas en une survie. 

J 0 LI!S SOLUTIONS DE L'INCROYANCE SOnt. elles-mêmes 
nombreuses et nuancées : enlrc l'ataraxie de Pyrrhon 
et l'épicurisme de Lucrèce, qu'y a-t-il de commun '! 
On sait comment Pascal flagella le scepticisme des 
philosophes (B. Pascal, Œuvres complètes, présen
tation de L. Lafuma, Paris, 1963 : Pensées IX, papiers 
classés, n. 140-143 ; p. 518-19). Mais il n'en existe pas 
moins! 

A parler en général, ces philosophes sans perspec
tives d'au-delà proposent au vieillard deux types de 
solutions : ou se «divertir>> de leurs maux et de la 
pensée de la mort en prolongeant vaille que vaille les 
joies et plaisirs auxquels ils se sont adonnés pendant 
leur existence; de vivre, autant qu'ils le peuvent, dans 
l'instant, sans se préoccuper de l' instant qui suivra. 



733 VIEILLESSE 734 

«Félicité languissante» (op. cit., vm, papiers classés, 
n. 136-139, p. 516-18), dit Pascal: <<La seule chose 
qui nous console de nos maux est le divertissement, et 
cependant c'est la plus grande de nos misères» 
(papiers non classés, n. 414-171, p. 549). Il empêche 
les hommes de penser à «ce qu'ils sont, d'où ils 
viennent, où ils vont» (papiers classés, n. 139-143, 
p. 518). 

L'autre type de solution est le stoïcisme, dont on 
propose des exemples qui ne sont pas sans grandeur. 
Platon dans le Phédon nous a laissé Je tableau de la 
mort de Socrate. Le stoïcisme pur a eu et a encore des 
disciples, en particulier parmi les athées qui sont 
«des hommes de haute conscience». Chacun se rap
pelle les vers terribles d'A. de Vigny dans <<La mo11 
du loup» : <<Gémir, pleurer, prier est également 
lâche. Fais énergiquement ta longue et lourde tâche ... 
Puis, après, comme moi, souffre et meurs sans 
parler» (A. de Vigny, Les Destinées). Pascal est assu
rément injuste lorsqu'il juge les Stoïques par cette 
formule: «Ce que les stoïques proposent est si dif
ficile et si vain» (Pensées, éd. citées supra, papiers 
classés, n. 144-360, p. 519). Non, le courage n'est 
jamais vain: toujours il honore l'homme. 

2° POUR CEUX QUI CROIENT À UN AU·DELÀ DE CETTE VIE, la 
vieillesse peut, aussi bien que les âges précédents, 
porter un fruit propre. Ces âges ne sont tous que des 
étapes d'une marche vers une fin. Évidemment, ce 
fruit de la vieillesse variera beaucoup selon les 
peuples, les époques, les philosophie$ religieuses ; car 
les attitudes seront très différentes, même à l'intérieur 
d'une même religion : entre les bouddhistes partisans 
de réincamations purificatrices qui conduisent au 
bienheureux nirvâna, et les brahmes qui abandonnent 
toute possession, toute demeure fixe, ne vivant que de 
nourriture mendiée, «ramenant les feux à l'intérieur 
de soi, tournant leur esprit voers la délivrance, 
renonçant à toute activité, à tout attachement, se 
libérant de crainte, d'avarice, de tromperie, de colère, 
de souci, d'envie, d'orgueil, de jalousie» (Olivier 
Lacombe, Le brahmanisme, dans La Mystique et les 
mystiques, Paris, 1965, p. 768), il y a plus qu'une 
nuance dans la conception de la vieillesse. Mais le fait 
demeure: les formes les plus hautes de la spiritualité 
hindoue atteignent des sommets qui changent radica
lement la vision de la vieillesse: «Celui qui n'agit 
qu'en vue de Moi - proclame Krishna -, qui trouve 
en Moi son but suprême, qui se voue à Moi ... celui-là 
parvient à Moi >> (ibid., p. 792). 

La foi en un au-delà béatifiant transforme déjà pro
fondément le c_limat de la vieillesse : la vie continue. 
L'angoisse du néant (pour l'incroyant) devient l'an
goisse de l'inconnu. La différence est wnsidérable. 

1) La diminution des forces physiques, intellec
tuelles, morales est reconnue comme une disposition 
du Dieu créateur et maître de notre ctrc corporel, ct 
l'on s'efforce de tirer encore le meilleur parti de ce 
reste de dynamisme. Si on adopte cette disposition, 
elle peut enrichir le sentiment de dépendre de Dieu, 
conduire le vieillard jusqu'à la reconnaissance et 
même l'adoration. 

2) L'intégration du passé dans le présent, quant à 
elle, conduit à un examen de conscience loyal. On 
mesure mieux la valeur des actes qui ont tramé notre 
histoire personnelle. On rend grâce à cette providence 
qui nous a conservés si longtemps, mais aussi on se 
repent de ses fautes - ct dans certaines religions, 

comme le brahmanisme, on les expie, on fait de ses 
misères séniles un instrument de purification et de 
pénitence. 

3) Le vieillard qui croit à un au-dèlà cherche volon
tiers à se rendre utile. Dans la mesure actuelle de ses 
capacités, bien entendu. Il ne peut plus faire autant 
que jadis ; mais il est rare, sauf impotence absolue, 
qu'il ne puisse assumer quelques tâches menues et 
efficaces. Que les adultes respectent cc désir du 
vieillard et que, si cela est possible, ils lui conllent 
encore quelques vraies responsabilités. Ce point est 
très important. 

4) L'isolement, avec son silence ct ses séparations, 
provoque à une contemplation bénéfique. Elle 
replonge le vieillard dans la vérité de l'existence 
humaine. Hier, il pensait de bonne foi que la vie se 
domine, qu'on «fait sa vie» selon un projet per
sonnel, qu'il suffit de vouloir pour être ee que l'on 
désire être. A présent, il s'aperçoit que son existence a 
été autre chose, qu'il a été conduit plutôt qu'il n'a 
conduit les choses, que l'événement s'est Je plus 
souvent imposé à lui. Et il découvre que la vie est 
mystère, au moins autant que la lumière. Sa destinée 
fut celle du pèlerin, de l'« étranger sur la terre», 
comme dit la Bible (Ps. 119, 19). Une humilité non 
feinte s' insinue peu à peu en lui, qui lui permet de 
s'ouvrir à un Autre, plus grand que lui. 

5) La vieillesse burine-t-elle alors sur le visage de 
l'homme qui croit en un au-delà le portrait du Sage? 
Pas nécessairement, mais le plus souvent. «La fin de 
la vie est encore vie. Des valeurs s'y réalisent, qui ne 
peuvent se réaliser que là. Si l'on accepte cette fin, le 
comportement acquiert un calme et, au sens exis
tentiel. une séi:"énité. » Guard.ini cite ce mot du car
dinal Charles Borromée à qui lui demandait ce qu'il 
ferait, s'il. savait devoir mourir une heure plus tard: 
«Je ferais particulièrement bien ce que je fais main
tenant». D'où vient cette sérénité? «De la victoire 
sur la peur, sur le désir de profiter jusqu'au bout..., de 
la conscience de plus en pfus claire de ce qui ne passe 
pas, de l'éternel... On voit clairement que le sens de la 
vie dépasse la vie. Le fini devient transparent à 
l'éternel » (R. Guardini, Les Ages de la Vie, Paris, 
1956, p. 121-23). Toutes les religions respectent le 
sage, mais le respect pour le vieillard ne va pas tou
jours de pair. 

L'évolution de l'image du vieillard dans l'Ancien Tes
tament est sur ce point significative: jusqu'au temps de 
l'exil, ct surtout jusqu'à David et Salomon, les vieillards 
étaient considérés c<>mmc indispensables par leurs conseils à 
la vie politique ct même à la vic militaire du peuple hébreu ; 
ils étaient., par leut· mémoire du passé, les témoins des« mer
veilles de Dieu», - et leur grand âge apparaissait comme une 
bénédiction personnelle de Dieu. Peu à peu, sou~ l'influence 
de la réalité, l' image se dégrada et l'idée se fit jour de plus en 
plus que la sagesse n'était pas nécessairemment l'apanage de 
l'âge. La ~agesse fut alors considérée comme un don de Dieu. 
Salomon demande à Dieu non pas de longs jours, ni la 
richesse, mais« un cœur attentir, pour juger ton peuple, pour 
discerner entre le bien et le mal » ( 1 Rois 3, 9). Et Dieu lui 
donne «un cœur sage et intelligent». Le « discrrn-:'mc::: ;;, 
tel csl le don le meilleur que puisse fa 1re Dteu à un «homme 
mortel, Pllreil à tous» (Sag. 7,1). 

Pourtant, si précieux que soit ce don, il ne comble pas 
encore le désir secret du cœur de l'homme. Salomon 
connaitra « la même façon d'entrer dans la vie et pareille 
façon d'en sortir» (Sag. 7,6) que les autres mortels. Ce à 
quoi aspin~ le cœur de l'homme, c'est la vic qui ne finisse 
pas, qui soit pleine, qui soit comblée, la vic étcrndlc. «Notre 

... 
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co: ur est sans repos, jusqu'ft ce qu'il repose en Toi>> ( Cot~/: I, 
1, 1 ), dit saint Augustin. 

3. Dieu nous invite à vivre de sa propre vic. - Dès les 
premières lignes de la Uible, Dieu se révèle à nous 
comme Père, c'est-à-dire comme le Vivant ct l'auteur 
de la vie; Paul précisera : «Je plie les genoux devant 
le Père, de qui toute P5~ternité , aux cieux et sur la 
terre, tire son nom » (Hph. 3, 15): ainsi prend son 
sens le mystérieux<< créa» de la Genèse. «Faire ètre >> 
ne signifie pas autre chose que « faire vivre». Dans 
l'Éden primitif, tout palpite de vie: au milieu du mer
vei lleux jardin se dresse« l'arbre de vic» (Gen. 2, 9). 
La faute d'Adam en interdira l'accès; mais au milieu 
de la Jémsalem céleste nous retrouvons cet« arbre de 
vie» plus fructueux, plus vivifiant que celui de l'Éden 
(Apoc. 22, 2). Paul l'affirmera devant les Athéniens: 
«C'est en Dieu que nous avons la vie, le mouvement 
et l'être». Mieux encore : D ieu a mis en chacun de 
nous le goût1 le désir, la volonté de toujours «être 
plus>> (Cf. Etre Plus, p;~r P. Teilhard de Chardin, 
Paris, 1968, p. 145 : extrait de Science el Christ. Sur la 
valeur religieuse de la Recherche). Le vieillard porte 
en lui ce dynamisme aussi bien que l'enfant. 

L'intelligence humaine ne peut donner à ce mot de 
«Père>> tout le sens divin, inouï, qu'il comporte. Seul, 
le Christ nous en révélera la richesse qui s'étend bien 
au-delà de notre dynamisme fontal. Et ce secret, le 
voici : «De même que le Père a la vie en lui-même, 
ainsi a-t-i l donné par6illcment au Fils d'avoir la vie en 
lui » (Jean 5, 26). Le Père a envoyé le Fils parmi les 
hommes pour que, en dépit du péché qui le coupe de 
la Source de vie, l'homme puisse« vivre>> de 1;~ vic du 
Père. «Je suis venu, dit J ésus, pour qu' ils aient la vie, 
ct qu'ils l'aient en abondance>> (Jean 10, 1 0), c'est
à-dire au-delà même de leur espoir naturel. 

fei, il convient cf'linsistcr. La mort, fruit ct signe du 
péché - et tout ce qui fait mourir, souffrances, 
maladies, etc. -, n'est pas épargnée au « fils adoptif» 
du Père; sa perspective reste dans l'esprit et le cœur 
du vieillard, comme de tout homme. Il s'agit bien 
d'une re-naissance, inespérée, gratuite, dont la nais
sance temporelle n'est que le symb'ole imparfait. A 
Nicodème, Jésus déclare: «Nul, s'i l ne naît d'en haut, 
ne peut voir le royaume de Dieu». Et Nicodème 
d'ironiser : «Comment un homme peut-il naître, 
étant vieux : peut-il entrer une seconde fois dans le 
sein de sa mère et renaître?» (Jean 3, 4). Cette 
renaissance est due à l'action de« l'Esprit». Elle n'est 
pas sagesse humaine, philosophie, mais objet de révé
lation. Elle relève des trois vertus surnaturelles de foi, 
d'espérance et de charité. Dieu la propose, nous y 
invite. Notre liberté peut accepter ou refuser cc don 
gratuit. Si elle accepte, l'homme devient «un homme 
nouveau », selon l'expression de Paul, une « créature 
nouvelle>>. Non seulement Je chemin pour le vieillard 
s'inverse; il ne marche plus «à reculons», Je regard 
fixé sur son passé; il va droit devant lui, vers un but à 
venir; il quitte moins \Jne vic mortelle qu'il ne va vers 
une vic nouvelle, pleine, comblée au-delà de ce qu'il 
pouvait imaginer. Son existence en est transfigurée, 
« métamorphosée», selon le mot de Paul. 

Entrons dans le détail des aspects de cette méta
morphose. Le Christ, qui nous révéla ce plan miséri
cordieux du Père, nous a dit : «Je suis la Vie, la 
Vérité, la Voie» (Jean 14, 6) (il serait exact de tra
duire: «Je suis la Vie-Vérité-Voie>>, tant les choses 

sont liées dans la réalité). Suivons cette trilogie, dans 
la simplicité de la foi (en modifiant l'ordre des termes 
évangéliques). 

1" «.le suis la Vie ». Prenons bien conscience du 
caractère réel, existentiel de cette métamorphose : elle 
a commencé au baptême; par la foi et le sacrement, le 
vieillard a été inséré mystiquement dans cet orga
nisme vivant que Paul appelle « le Corps du Christ» 
( 1 Cor. 12, 12). Mais prêtons attention à ce 
qu'explique l'Apôtre: <<Aussi bien est-ce en un seul 
Esprit que nous avons été baptisés pour ne faire qu'un 
seul Corps ... et c'est d'un seul Espri t que tous nous 
avons été abreuvés». Réalité d'ordre spirituel (cf. le 
ch. 6 de l'évangile de Jean). Ainsi le vieillard, comme 
tout chrétien au cours de son existence, est invité à 
vivre, pour ainsi dire, sur deux plans, deux plans qui 
en réalité n'en font qu'un : en son corps mortel et en 
membre du Corps du Christ ; mais par le fait même 
que son corps mortel s'en va «tombant en ruine», il 
est invité à vivre toujours davantage en tant que 
membre du Corps du Christ. Plus simplement, il est 
invité à vivre, chacun selon sa grâce ct l' intensité de 
sa foi, «selon l'Esprit», en s'unissant intimement à la 
Tête de ce «Corps» qui est le Christ, et qui commu
nique la Vie à tout le Corps. A cela contribuent en 
particulier les longs «loisirs » du vieillard. S'il sait 
s'adonner à l'oraison (au sens le plus universel du 
mot), c'est la vi talité, la force, la santé, la joie d u 
Christ qui «coulent» jusqu'à lui, c.omme la sève du 
cep anime les sarments de la vigne. 

Une déclaration du concile Vatican II lui indiQue en quoi 
il peut être encore d'une très grande efficacité pour ses frères 
humains : « Les contemplatifs gardent toujours une place de 
choix dans le Corps mystique du Christ dont les membres 
n'ont pas tous la même fonction (Rom. 12, 4) ... Ils 
concourent à l'accroissement du peuple de Dieu par une 
secrète fécondité apostolique» (Décret Perjetwe caritatis, 
n. 7). Solidaires, parce que solitaires, le vieillard Siméon et 
Anne, la prophétesse, (( très avancée en âge, qui ne quillait 
pas le Temple» (Luc 2), sont pour tous les vieillards des 
modèles de cette oraison, de cette ((oisiveté» féconde, de ce 
travail proprement cosmique : leur désir appçlait le Messie 
Sauveur des hommes ct de la création. 

2° «Je suis la Vérité». Dans le Nouveau Tes
tament, vérité et lumière sont synonymes. « Le Verbe 
est la Lumière des hommes» (Jean 1, 4). On connaît 
les expressions très significatives: « lumen vitae >> et 
« vitae veritas ». Pierre a tout dit d'un mot admi
rable: «Seigneur, à qui irions-nous? Tu as les paroles 
de la vie éternelle» (Jean 6, 62). A tous, ct surtout au 
vieillard, le Christ donne l'espérance. Essentiellement 
parce qu' li est le Verbe fait chair, le Christ nous révèle 
notre «être de créature» : dépendants et pécheurs. Et 
pour entrer dans cette vérité, il invite à pratiquer par
ticulièrement deux vertus : la pureté et la fidélité. Or, 
ce sont là deux vertus qui restent à la portée du 
vieillard. La pureté dont il s'agit n'est pas seulement 
en effet l'absence de fautes (encore que l'examen de 
conscience que le vieillard fait de sa vic, s'il accueille 
le pardon de Dieu, porte un fruit important), mais la 
pureté de l'être, au sens où nous disons de quelqu' un: 
«c'est un être pur». En prenant conscience du vide et 
parfois du mensonge de tant de choses qui, hier 
encore, le passionnaient, le vieillard purifie sa vision 
du monde, des choses et des hommes; il porte sur 
elles le jugement de Dieu, il discerne mieux le bien et 
le mal. Il saisit davantage que Dieu a aimé le monde 
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et que «il suffit d'aimer» pour aider les hommes à 
vivre. Il expérimente, s'il le veut, la p rofondeur de ce 
mot de l'apôtre Paul (alors P,risonnier à Rome et qui 
ne peut que prier pour l'Eglise) aux chrétiens de 
Colosses:« Votre vic demeure cachée en Dieu avec le 
Christ>> (Col. 3, 3). De cette pureté, Jésus a fait une 
des Béatitudes : << Bienheureux ceux qui ont le cœur 
pur, car ils verront Dieu» (Mt. 5, 8). 

· Quant à ln fidélité, qui consiste à se tenir à sa juste place, 
~oulue par Dieu, il est évident que, si elle t:st difficile à pra· 
hquer pour l'homme en pleine maitrise de ses l'orees et dans 
le feu de l'action pour «être plus». elle devient plus aisée 
pour le vieillar·d. Le point délicat est que n:ttc soumission à 
l'inéluctable ne soit pas une résignation morne, mais un 
aba!ldon actif: car la lutte contl'e les cc passivités de dimi
nution>>, pour reprendre le mot de Teilhard est volonté de 
Dieu, un «devoir»: Dieu n'a jamais aime t'e Mal. cc Lutter 
contre le Mal, l'éduire nu minimum le Mal (même sim· 
plcmcnt physique) qui nous menace, - lei est indubita
blement le premier geste de not .. e Père qui est aux cieux>> 
(Teilhard, Le Milieu L>Mn, p. 86). 

3° «Je suis la Voie». Le paradoxe divin est que 
cette vic éternelle qui jaillit du cœur du Père et qui 
nous atteint par le Christ et dans le Christ, cette 
Résurrection, Jésus se l'est acquise pour lui-même et 
l'a acquise pour nous par une mort, et la plus infa
mante des morts, la mon par la Croix. C'est au Cal
vaire qu'il a vaincu la mort : mais c'Cl;t sa vie entière 
qui a été «crux ct martyrium». Et voici qu'il nous 
appelle non seulement à recueilli~: les fmits de sa 
Passion, mais à le suivre sur son itiriéraire terrestre : 
<<Si quelqu'un veut faire route derrière moi, qu'il se 
re~~mce, qu'.il sc charge de sa croix chaque jour et 
q~ ~1 mc smvc ». (Luc 9, 23). A qui mieux qu'un 
v1e1llard - hormrs les adultes infirmes permanents
cette loi pourrait-elle convenir? Aucun vieillard 
n'échappe totalement à la smtffrance, - et cela 
«chaque jour»... Loi austère, mais Paul nous en 
donne le secret d'amour et de miséricorde. Outre que 
dans Phil. 2, il nous dit «pourquoi» Dieu a exalté le 
Christ Jésus : «parce qu'il s'est fait obéissant jusqu'à 
la mort et la mort de la Croix», il nous déclare, en 
parallèle poUl' ainsi dire, que «nos détresses d'tin 
m<?ment son~ légèr~s par rapport au poids extraordi
naire de glo1re qu elles nous préparent» (2 Cor. 4, 
17). Mystère - non pas scandale - de la souflrance 
pour le chrétien. Paul peut lancer son défi : «Ne 
perd<?ns pas courage; même si, en nous. l'homme 
exténeur va vers sa ruine, l'homme intérieur se renou
vell~ de joUI' en jour» (2 Cor. 4, 16). C'est dans cette 
lumtère que sc comprend la pauvreté elu vieiJlard : la 
place que laisse libre en nous le dépouillement pro
gressif, Jésus Christ peut, si le vieillard le veut, l'oc
cuper. Il a m~~e fait de la. pauvreté en esprit, la pre
mière des Bcat1tudes: << Btenheureux les pauvres en 
esprit». Pourquoi?« Parce que le royaume des Cieux 
est à eux». Si nous n'acceptons pas ces perspectives 
divines, le monde - ct en particulier la souffrance 
dans le monde - est proprement absurde la rési-

. ' gnatwn ne peut que tourner au fatalisme, le déta· 
chement est une misère pure. Il s'agil, c'est vrai, d'un 
«retournement» complet, d'un <<renversement» 
dans notre conception de l'existence, mais Dieu qui 
nou~ invite à le faire, nous promet. sa force et sa grâce. 
Déctdément, la Sagesse de Dieu dépasse infiniment la 
sagesse de l'homme. <<Mes voies ne sont pas vos 
voies>> (/s. 55, 8). 

Pour le chrétien, la vieillesse est bien une vocation 
• • 

et une vocatton personnelle. Pour chacun, la vieillesse 
a ses conditionnements, ses limites, ses consolations 
et ses épreuves. Le devoir de chaque vieillard est 
d'abord de lutter, en s'appuyant sur les forces de la vie 
spirituelle, - puis d'accepter d'un cœur filial ce qu'il 
ne peul ralentir ou guérir. «Le reste appartient à la 
Sagesse de Celui qui seul peut faire sortir, de toute 
mort, u~e autre vic» (Teilhard, op. cit., p. 98). Et une 
autre v1e comblée, une participation inespérée à la 
seule Vie vraie, l'ét~rnelle. Le vieillard, plus que tout 
autre homme, se Situe en face du mystère de Dieu 
créateur et sauveur, d'un Dieu qui << nous a tant aimés 
qu'il a envoyé son Fils, l'Unique, dans le monde, afin 
que nous vivions par lui » ( 1 Jean 4, 9). 

André RAVIER. 

VJEJRA (ANTOINE), jésuite, 1608-1697. - 1. Vie.-
2. Personnalité. - 3. Œuvres. - 4. Spiritualiti1. 

1. Vie. - Antonio Vieira est né le 6 février 1608 à 
Lisbonne. Fils de Crist6vao Vieira Ravaseo et de 
Maria de Azevedo, il avai t à peine six ans quand il 
partit au Brésil avec sa famille. Il fit ses études au 
collège des Jésuites à Ra!a puis entra dans la Com
pagnie de Jésus en cette même ville, le 5 mai 1623. 
Après le noviciat il compléta ses études classiques et 
apprit d~es parlers du Brésil et de l'Angola. Il écrivit la 
Carta Anua da Provincia do Brasil (30 septembre 
1626). C'est là son premier écrit, en latin, qu'il tra
duisit ensuite en portugais ; il y relate l'i.nvasion des 
Hollandais à Baia en 1624. 

Vieira enseigna la rhétorique au collège d'Olinda 
(1627-1630). Il retourna ensuite à Baia où il fit ses 
études de philosophie ct de théologie. Ordonné le 
10 décc111bre 1634, il avait déjà commencé, avec 
succès, à prêcher et à faire le catéchisme aux Indiens. 
Il prit ses grades de maître ès arts cl sc consacra à la 
prédication dans les vi llages de la région de Baia. En 
1638, les Hollandais assiégèrent Bafa, mais ils furent 
repoussés. Vieira célébra la libération de la ville dans 
sot~ fame~x sermon de S. Antoine ( 13 juin). En 1640, 
Ba1a suh1t un nouveau blocus pat· les ennemis et 
Vieira prononça alors son audacieux sermon« Co~tra 
as armas de Holanda ». L'année suivante, vers la mi
février, parvint au Brésil la nouvelle que le Portugal 
s'était libéré de l'un ion avec l'Espagne, et que le duc 
de Bragance était devenu le roi Jean 1v. Deux 
semaines plus tard, Vieira quitta Baia pour Lisbonne, 
comme membre de l'ambassade de vassalité au 
nouveau monarque. Le jésuite fut présenté au roi 
auquel il plut et tous les deux, après cette première 
rencontre, restèrent liés d'une étroite amitié. 

Vieira fut nommé prédicateur royal en 1644. Dans les 
nombreux sermons de cette période il ne se tontenta pas 
d'exhorter les Portugais à persévérer dans la lutte contre l'Es
pagne, promettant un avenir glorieux au royaume. Il proposa 
des moyens concrets pour résoudre les problèmes, dont cer
tains d'ordre économique. Jean IV, qui l'estimait beaucoup 
comme prédicateur, le consultait souvent sur dive.-s sujets et 
le.: défendait quand on l':ittaquait. Jouissant de la confiance 
du roi, Vieira fut chargé de nombreuses missions en Hol· 
lande, en France et en Italie. Il s'engagea dans la défense des 
Juifs. 11 souffcait de la situation économique déplorable du 
Portugal ct, pour y remédier, proposa d'y attirer les capitaux 
autunt ceux des Juifs portugais à l'étranger que ceux de~ 
<<Mu veaux-chrétiens» du royuume. En 1643, i.l écrivit une 
Petiçi:'lo, conseillant au roi de favoriser le retour des Juifs au 
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l>ortugal et de garantir leurs droits légitimes. À son ini
tiuti ve, fut créée en 1649 la Companhia Ge ru! do Comércio 
da Brasil avec les capitaux de «nouveaux chrétiens)) 
exemptés de confiscation. 

À l'apogée de sa carrièrt politique, il mêla le roi Îl une 
question interne de la Compugnie de Jésus, relative Il la 
crént.ion d'une province d'Alentejo ; cette ingérence fut 
considérée par les supérieuts jésuites comme une faute disci
plinaire grave; en 1649 le général Vincent Caralfa envoya 
l'ordre de renvoyer Vieira de la Compagnie; mais le décret 
ne fu t pas exécuté par suite de l'opposition de Jean IV. Les 
missions politiques de Vic.: ira er~ souffrirent ct le bruit qui 
s'en suiv it diminua son prostige et son influence à la cour, 
mais le roi continua à l'estimer comme son ami. 

Ces circonstances déci dèrent Vieira à retourner au 
Brésil et à restaurer la mission de Maranhao ct Para 
sous le patronage du roi. Il quitta Lisbonne le 
22 novemhrc 1652, avec la charge de supérieur, 
conduisant avec lui un groupe de Jésuites. Son action 
missionnaire, intense et passionnée, se déroula durant 
ce deuxième séjour au Brésil ( 1652-1661 ). Ses innom
brables activités en faveur des indigènes lui valurent 
d'être appelé Paiaçu, c'est-à-dire « Pai Grande». Il 
entreprit de longs et pénibles séjours dans la vaste 
région ama~oniennc ct visita assidilmcnt les villages. 
Il apprit les dialectes de diverses tribus indiennes, 
jusqu'à pouvoir écrire un catéchisme en six langues 
différentes. Il couvrait ses missions de son titre de 
prédicateur royal. Il s'appuya sur un document 
ofliciel, lui conférant pleins pouvoirs pour la libé
ration des esclaves, ppur mener à bien cette tâche 
humanitaire, tout en affrontant de violentes réactions 
des colons. Il écrivit à ce sujet différentes lettres à 
Jean 1v, proposant des moyens drastiques et effic~1Ces 
afin de mettre lin au scandale de l'exploitation des 
indigènes. Il résolut d'aller informer personnellement 
le roi; il embarqu41 donc pour Lisbonne le 14 juin 
1654. La veille du dépnrt, tète de saint Antoine, il 
prêcha à S. Luis le célèbre sermon « Sermào aos 
Pcixes », où il dénonçait d'une manière satirique les 
injustes captivités des indiens. 

À Lisbonne, Vieira fut bien accueilli par Jean 1v et 
obtint une nouvelle organisation et <1e nouvelles dis
positions favorables aux indiens de Maranhâo : il 
était interdit de faire une guerre offensive contre les 
indiens; les villages seraient dirigés directement par 
les Jésuites; à Lisbonne serait institué un conseil de 
« Missôes)) sous la présidence de D. André Fer
nandes, évêque élu du Japon, confrère et ami de 
Vieira. Ce dernier retourna à Maranhiio ayant obtenu 
une victoire spectaculnire, mais ce triomphe fut 
éphémère. Les colons se révoltèrent contre l'appli
cation de la loi favorable aux indiens, la jugeant pré
judiciable à leurs intérêts. Ils provoquèrent des 
tumultes à Parâ et M<1ranhào contre les Jésuites. 
Vieira et ses confrères furent pris et envoyés à Lis
bonne en 1661. Invité par la reine-régente Luisa de 
Gu7.man, il prêcha à la chapelle royale le sermon de 
J'Épiphanie, à la défense des missionnaires (6 janvier 
1662). JI fut nommé confesseur du prince Pedro. En 
juin 1662, une révolution de palais porta sur le trône 
Alfonso vt, enlevant la régence à la reine Lufsn et 
exilant ses partisans. V ici ra fut exilé à Porto et peu 
après à Coimbrn. Il se décida alors à travailler, ct cette 
fois tëbrilement, à la rédaction de son Historia do 
Futuro. Cependant sa santé était si précaire qu'il ne 
put se consacrer entièrement à la rédaction de cette 
œuvre, commencée en 1649. 

Voyant Vieira dans la défaveur royale, l'Inquisition en 
prolila pour lui intenter un pro~ès. En 1663, il fut, par deux 
fois, interrogé par les inquisiteurs de Coimbra sur son écrit 
Esperanças de Porwga/ que, durant son séjour à Maranhilo, 
il avait envoyé à l'évêque André Fen1andes. Le 3 octobre de 
la même année, il fut déclaré coupable, suspecté de judaïsme 
ct d'erreurs contre la foi. Suivirent alors plusieurs examens 
inquisitoriaux. Au lieu de travailler à sa défense, il préféra 
continuer la rédaction de son HistOria do Futuro. Le 
23 décembre 1664, il se présenta au tribunal ave-c trente 
cahiers de son œuvre, certains dont la rédaction était ter
minée, d'autres seulement commencée. Invoquant ses infir
mités, il demanda une prolongation du délai atin d'écrire 
l'apologie demandée; on lui concéda jusqu'à la lètc de 
Pliques 1665. Durant ces trois mois il écrivit un livre d'intro
duction à son lfi.çtoria, intitulé l .ivro Anteprimeiro. Malgré 
son état de santé, il fut envoyé dans les prisons de l'Inqui
sition. Dans sa prison, Vieira écrivit deux longues Represen
taçot!S, où il exprime avec une implacablc.: lucidité sa doc
trine miUénariste. Ces écrits peuvent être considérés comme 
sa défense ou un résumé de l'Historia do Futuro. 

Le 23 novembre 1667 Pedro u monta sur le trône, 
Alfonso v1 ayant été déchu pour incapacité; ces évé
nements donnèrent occasion à l' Inquisition de 
conclure le procès de Vieira. Le 23 décembre fut lue la 
sentence avec l'énumération de ses erreurs supposées. 
On lui fixa comme résidence le noviciat de Cotovia, à 
.Lisbonne; mais le 12 juin 1668, on lui concéda la 
liberté. Il prêcha divers sermons dans la chapelle 
royale. En septembre 1669, il quitta Lisbonne pour 
Rome, avec la mission publique et claire de traiter de 
la béatification d'Ignace de Azevedo et de ses 39 com
pagnons, martyrisés en 1570, près des Tics Canaries, 
alors qu'i ls étaient en route vers le Brésil. À Rome, il 
demanda la révision de son procès ct sa réhabilitation 
comme théologien orthodoxe. Cependant, le général 
de la Compagnie Oliva, qui l'appréciait fort, jugea la 
révision inopportune. Vieira éblouit Roltle par cer
tains de ses plus fameux sermons, qu'il prêcha dans 
l'église de Saint-Antoine des Portugais et à la chapelle 
de la rein& Christine de Suède. Bien qu'il se consi
dérât comme exilé, il suivait avec le plus vif intérêt les 
événements du Portugal. 

En 1671 eut lieu un vol sacrilège au monastère d'Odivelas, 
près de Lisbonne ; le ooupable était un simple voleur, 
comme cela s'est avéré plus tard ; mais les fanatiques l'impu
tèrent aux «nouveaux chrétiens», provoquant ainsi une ter
rible explosion d'antisémitisme. Pour défendre les Juifs, 
Vieira lit tout son possible pour démasquer les procédés bar·
bares de l'Inquisition port~,~gaise. Pedro 11, qui app~Jyait l'In
quisition, fit des instances réitérées pour que le Jésuite fût 
éloigné de Rome, car il y était le plus important adversaire 
de ses plans. Avant de retourner au Portugal, Vieira envoya 
un mémoire au pape, exposant lc.:s différents défauts de son 
propre procès: haine des juges, ignorance des qualilicateurs 
ct diverses erreurs formelles. Immédiatement, il reçut un 
bref ( 1675) qui l'exemptait de la juridiction de l'Inquisition 
por1ugaise. 

Vieira arriva à Lisbonne en août 1675; il fut 
accueilli avec froideur par Pedro 11. Il commença à 
préparer l'édition de ses sermons. Ne trouvant pas au 
Portugal un mi lieu propice pour son activité, il s'em
barqua pour le Brésil (27 janvier 1 681), subissant 
pour la septième fois la longue ct pénible traversée de 
l'Atlantique. JI s'établit à la maison de campagne du 
collège de Bafa et, là, continua à préparer ses sermons 
pour l'impression, à poursuivre la rédaction de son 
Historia do Futuro, ct commença à écrire en latin la 
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Clavis Prophetarum, ouvrage qu'il avait vaguement 
projeté d'écrire durant son s~jour romain. Il entendait 
y exprimer son millénarisme, selon la doctrine 
orthodoxe. Cette grande thèse méritait d'être exposée 
avec tout l'appareil scientifique dont il disposait; elle 
devait être présentée en un langage sobre et sans le 
« Iusocentrisme » exagéré de l'Historia. Se laissant 
absorber par d'autœs affaires et préoccupations, 
Vieira ne parvint pas à terminer la Clavis, et cette 
œuvre eut Je même destin que l'Historia do Futuro, 
elle aussi inachevée. 

be 1688 à 1692, Vieir·a exer·ça la charge de visiteur du 
Brésil, mais il ne sonit pas de Baia. Épuisé par la vieillesse et 
les infirmités, il y mourut le 18 juillet 1697. Il avait lutté 
sans faiblir en faveur de la consolidation du l'ortugal, en 
faveur des opprimés indien~ ct juifs, et avait déployé une 
étonnante activité missionnaire. 

2. Personnalité. - Chez Vieira deux aspects prédo
minent, à égalité ct d'une manière excessive, le vision
naire et l'actif. Doué d'une grande intelligence, il 
imagina des mondes à la mesure de ses rêves. L'utopie 
de sa vie fut le «Cinquième Empire» que devait réa
liser Jean IV. Il s'intéressait encore à ce rêve dans une 
lettre écrite un mois avant sa mort. Il a vécu animé 
par l'impatience d'une eschatologie aussi bien patrio
tique que ch rétien ne, où l'idée millénariste se 
concrétisa dans Je prophétisme. 

Chez ce visionnaire, cependapt, l'intelligence 
éclairait avec acuité et netteté les details de la vie: 
dosage surprenant de tant d'hallucinations mêlées à 
tant de lucidité. Avec cela, l'absence de mesure, l'aspi
ration à l'absolu, le rêve de la grandeur font de Vieira 
une figure exceptionnelle. L'histoire et la caractéri
sation du prophétisme de Vieira ont été faites par 
J. Lucio de Azcvedo, Hemâni• Cidade, Raymond 
Cante! et J. van den Besselaar. Cependant Vieira fut 
aussi, et avec une égale intensité, homme d'action. Sa 
tendance visionnaire sc conjugaît avec l'angoisse de 
J'action et de ses lut.tes, dont les difficultés n'arri
vaient pas à le décourager, mais au contraire le stimu
laient. C'est ce dynamisme qui lui permit de travcr!.'tr 
sept fois l'Atlantique, de parcourir des milliers de 
kilomètres à pied ou en barque, malgré sa santé 
fragile, « escarrando rojo »(crachant le sang, car il fut 
probablement un tuberculeux chronique). 

l 0 ÛRATllUR ET tCRIVAIN. - Les deux composantes de 
la personnalité de Vieira, également excessives, pro
voquèrent chez l'orateur et l'écrivain un «complexe 
d'Apocalypse»: Vieira se sentait appelé à révéler le 
sens merveilleux des événements du Portugal et du 
monde, à apporter des consolations contre les maux 
de la vie présente. C'est là tout le message de l'His
toria do Futuro, de certains sermons, de la Dejèsa 
perante o Tribunal do Santo Oficio. Dans ce « com
plexe d'Apocalyp~c », on voit bien une deuxième 
caractéristique, celle de «mutation>> spectaculaire, 
ou, si l'on veut, la vision du monde comme scène de 
grands événements. De cette vision d'un monde sujet 
aux mutations inespérées mais d'une certaine manière 
prévisibles, naît une troisième caractérist.ique qu'on 
peut appeler le «simultanéisme» ou le vertige que 
suscite chez ce grand orateur son complexe apocalyp
tique. 

Chez Vieira, le temps est tout entier eschatologie, 
avec cette particularité que sa pleine réalisation est 

vue imminente à partir de beaucoup d'indices que les 
temps rendent chaque jour plus clairs et mieux 
déchitrrés. Ce monde de Vieira est ainsi comparable à 
une salle d'attente : une perpétuelle nouveauté sans 
rien de nouveau. La Bible, au-delà du sens littéral, pré
sente d'autres sens; d'où la multiplicité des réflexions 
sur l'événement humain dans cet espace sacré et mer
veilleux. L'orateur établit le fondement ultime de l'allé
gorie: «tout dans !.'Écriture sainte est divin, tout est 
rare, tout est merveilleux»; en elle il n'y a« pas même 
une lettre superflue ou dénuée de mystère ». 

La structure de ses sermons est très libre, sans le schéma 
déductif et rigoureux du modèle français. Elle se résume à 
une idée à déployer, à exposer, spontanément ct progressi
vement,, comme des vagues concentriques, avec des enrichis
sements successifs, allant du moins au plus; ou, imitant la 
peinture. baroque, en divers plans de profondeur, jusqu'à 
parvenir au commentaire allusif de l'événement présent. 
Dans cctt.c abondance apparemment désordonnée, tout est 
régi par un ordre très subtil ou par l'analogie, dans le sens de 
la profondeur ct du mystère. Ainsi tout l'art oratoire de 
Vieira tourne autour de l'allégorie et de l'exemple, •·évélant 
un monde sur deux plans; son esthétique peut être définie 
comme l'esthétique du miroir: la réalité humaine est vue à 
travers la Bible, «le miroir des proQhéties », et dans les 
exemples presque toujours tirés de I'Ècriturc Sainte. Cette 
prédicat ion manifeste une prédominance du moral sur le 
dogmatique, ce à quoi il tallait s'attendre de la part de 
l'homme d'action et du lutteur infatigable qu'était Vieira. 

Les thèmes de l'orateur sont influencés par la 
double composante de la révélation des mystères et 
du changement spectaculaire. Quant aux caractéris
tiques majeures de cet « Emperador de lengua portu
guesa >> (Fernando Pessoa, Mensagem), ce sont les 
imaginaires de la lumière et du feu - la lumière est 
celle de- la « maravilla >>, et le feu celui de la 
« mutacio >> catastrophique. Le style est naturel et 
transparent, servi par la maîtrise du vocabulaire, où 
l'image tend à se transformer en allégorie. On peut 
dire que cc style eombrne merveilleusement l'anti
thèse du mouvement binaire avec la ligne courbe de 
l'arabesque, à la manière baroque. La pensée semble 
dessiner des volutes qui émanent l'une de l'autre, 
prenant et reprenant le thème. En tout cela, Vieira 
prétend non seulement convaincre, mais aussi 
impressionner, émouvoir et stimuler. 

3. Œuvres. - La production littéraire de Vieira est 
vaste et. variée. En plus des sermons, il a écrit des 
tl'aités prophétiques, des lettres et des opuscules sur 
des qu(~stions politiques et sociales. 

1° Durant sa vie, l'auteur parvint à peine à 
imprimer ses Serm6es: ce1tains en forme de feuillets, 
et 12 des 15 volumes de l'édition princeps. Les 
scm1ons constituent la partie la plus importante de 
l'héritage littéraire de Vieira et peuvent être divisés en 
deux groupes: les sermons strictement religieux et 
ceux qui traitent de questions politiques, sociales et 
même économiques, mais toujours avec un fond reli
gieux et à partir d'un texte biblique. Pour lui, la chaire 
était une tribune publique, d'où il commentait les 
grands problèmes de l'époque, suggérant des solutions 
concrètes et toujours à la lumière de textes bibliques 
habilement interprétés. 

2° Cependant, Vieira donnait la préfërence à ses 
ouvrages prophétiques, alors que ses contemporains 
préféraient ses sermons, et ceux-ci continuent à être 
préférés par les lecteurs actuels. 
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L'Historia do Futuro, commencée en 1649 ct 
reprise plus tard, reste inachevée. On conserve le plan 
du traité, qui devait se composer de 7 livres, et traiter 
de 59 questions. Le th~me, très complexe, est l' instau
ration du « Cinquième Empire» ou du « Règne du 
Christ » sur la terre, un règne de mille ans, régi par le 
Christ, mais non directement : le gouvernement spi
rituel serail exercé par le pape de Rome ct le gouver
nement temporel par un roi portugais. 

Plus tard, Vieira décida de faire précéder l'Historia 
par un livre d'introduction, auquel il donna le titre de 
Livro Anteprimf:iro. Dans cet écrit de 12 chapitres, il 
prétendait définir l'esprit prophétique et. exalter la 
patrie portugaise, choisie parmi toutes les nations du 
monde pour propager la foi chrétienne, et prédestinée 
à «découvrir Je monde au monde lui-même». Lors
qu'il fut pris par l' Inquisition, Vieira écrivit une 
grande Defesa qui consistait en deux Represen
taçoes. 

Dans ses année~ de vieillesse, Vieira entreprit. la rédaction 
de la Clavis l'rophetamm, qu'il laissa inachevée. Le 
manuscrit autographe de cette œuvre parvint en 1714 à Lis
bonne, où le P. Carlos Antonio Casnedi essaya de mettre en 
ordre les cahiers de Vieira ct en lit un résumé latin, aug
menté de quelques opinions personnelles. 

3" La correspondance de Vieira comporte plus de 700 
!cures des années 1626 à 1697. Ces lctlrcS peuvent sc diviser 
en : « epistolas ». missives assez longues qui traitent syst~ 
métliquement d'un sujet dé.tcrminé ; « cartas familian:s >>;et 
d'autres de genr~:s varil\s. 

Il écrivit: aussi plusieurs opuscules sur la situation des 
«nouveaux-chrétiens)), sur le despotisme de: l' Inquisition. la 
liberté des indiens, etc. 

Les œuvres de Vieira eurent plusieurs éditions, complètes 
ou partielles. et furent traduites en allemand, croate, 
espagnol, français, hollandais, anglais, italien, lati n_ et 
polonais. La liste d~scs u·uvres est parfois difficile à établir, 
car certains écrits ont reçu divers noms dans les éditions suc
c:cssives. 

4. Spiritualité. - V ici ra n'a écrit aucun traité spi
ri tuel ; cependant il laissa de beaux textes spiri tuels 
dispersés dans ses écrits, surtout dans les sermons. Il 
aborda la dévotion à Notre-Dame dans les 30 
sermons consacrés au Rosaire et rassemblés dans le 
recueil intitulé Maria Rosa Mystica (vol. 9-10 de l'éd. 
princeps des œuvres). Dans ce recueil, il expose avec 
beaucoup d'originali té plusieurs aspects de la dévo
tion mariale. Dans les sermons qu'il prêcha en 
diverses fêtes de la Vierge, il développa nombre de 
considérations sur le même thème. Dans beaucoup de 
ses sermons il exposa avec vi$ueur et lucidité la doc
trine relative aux missions. A cc sujet, il faut men
tionner le Sermâo da Epifania qu'il prêcha en 1662 à 
Lisbonne, dans la chapelle royale. C'est le fameux 
Sermào das Mi.I'SlJes ou Sermiin de Amazonia, où il 
exalte la geste missionnaire, surtout celle des Por
tugais. Il faut y ajouter les deuJ<, Exortaçi1es domes
tiques qu'i l fit au collège de Baia en 1688 et 1690, où 
il lance de vibrants appels à l'apostolat missionnaire. 
JI prêcha aussi divers sermons sur les saints, montrant 
les caractéristiques les plus significatives de la per
fection chrétienne et de la sainteté. Les sermons sur 
l'Eucharistie et sur la Passion méritent une mention 
spéciale; on y trouve des commentaires de grande 
beauté et de fine analyse psychologique. La synthèse 
de ces divers éléments. à peine esq uissés ici, constitue 
la spiritualité de Vieira. 

Éditions des œuvres. -Nous ne retenons ici que les princi
pales. - Sermons: première éd. préfacée et commencée par 
Vieira, Lisbonne, 1679-1748, 15 vol. (éd. facsimile, Siio 
Paulo, 194.3-1945); éd. en 27 vol., Lisbonne, 1854-1858 
(assez médiocre); - éd. G. Alvc.:s, 15 vol., Porto, 1907·1909; 
rééd. 1959. 

Lettres: 3 voL, Lisbonne, 1735-1746 ; - éd. dans les voL 
16-19 des Obras completas, Lisbonne, 1854-1855 ; - éd. J.L. 
de Azevedo, 3 vol. , Co't'mbre, 1925-1928 ; rééd. dimS Obras 
Escolhida.ç, coll. Chissicos Sa da Costa, Lisbonne, 1951 -1954. 

Uvro Anteprimelro, Lisbonne, 1718; - dernière éd. par 
Hernâni Cidade, dans Obras Escolhidas, cité supra ; - His
loria do Futuro, éd. critique et commentuire par J. van den 
Besselaur, 2 vol., MUn~ter, 1976 : éd. aussi à Silo Paulo, 
19.37. 

Defesa perante o Tribunal de SanLO Oficio, éd. li. Cidadc, 
2 vol., Baia, 1957. - Obras Escolhidas, éd. par A. Sergio et 
H. Cidade, coll. Classicos Sa da Costa, 12 voL, Lisbonne, 
1951 · 1954. 

Clavis Prophetamm et autres inédits, cf. A. Cabral, Lista 
dos manuscritos de A. V. na Bibl. Nac. (de Rio de Janeiro), 
dans Anais da Bibl. Nac., t. 73, 1954, p. 117-200. 

Pour le détail des éd. partielles et des traductions, voir 
Sommcrvogel, t. 8, col. 653-85, ct pour le 20• siècle L. 
Polgar, cité infra. 

Etudes. - A. de Barros, Vida do apostolico P. A. V., Lis
bonne. 1746. - L.G. Cabral, Vieira Pregador, 2 vol., Porto, 
190 1. - J.L. de Azevcdo, Historia de A. V., 2 vol. , Lisbonne, 
1921 ; 2• éd., 19 31 ; Evoluçào e Sebastianlsmo, Lisbonne, 
1918. - J.M. Gomes Ribeira, 0 Gran Pai, Madrid, 1922. -
J.F. Lisboa, Vida do P. A.V., Siio Paulo, 1940 ; Rio de 
Janeiro, 1948. - F. Rodrigut~s. 1/istoria da Companhia de 
Jesus na Assistencia de Porlllgal, 7 vol., Porto, 1931·1950: 
l. 3/1, p. 425-502. - S. Leitè, llistoria da Companhia de 
Jesus no Brasil, 10 vol., Lisbonne, 1938-1945 : t. 4, p. 3-94 et 
t. 9, p. 192-363. 

R. Ricard, Études et document,ç pour l'histoire mission
naire de l'Espagne et du Portuxal, Louvain 1930; A. V. et Sor 
.!uana inés de la Cruz, CoYmbre, 1948 ; lwdes sur /'hiswire 
morale et religieuse du Porwgal, l'acis, 1970. - l.L. da Costa, 
A lmaculada Conceiçâo e a mediaçiio de Marta nas obras de 
V. (extrait de la thèse de la Grégorienne), Rome, 1948, 56 p. 
- I. Lins, Aspectos do P. A. V., Rio de Janeiro, 1956, 1966. -
R. Cantei,._Les Sermons de V. Éwde de style, Paris, 1959; 
Prophétisme el messianisme dans l'œuvre d'A. V. , Paris, 1960. 
- A. Guidctti, A. V. Qualtro wediche ag/i uomini di governo, 
Milan, 1960. 

M. Haubert, L 'Ég/ist!. et la dq/ënse dt!.s sauvages. l~f~ P. A. V. 
au Brésil, Bruxelles, 1964. - F. Berkemeier, 11. V. : Predigt al{( 
den heiligsten Namen Marien~, dans llu/siitze zur Portugiesi
schen Kultrlr!feschichte, t. 5, 1965, p. 149-200. - P. Du rao, 
Séneca nos Sermôes de V., dans Revis ta portuguesa de ji/os., 
t. 21, 1965, p. 322-27.- K. Riihl, nlhlischer Originaltext und 
Bihell•ersion in den Predigtfn Vieiras, dans Auj.'<ilitze zur 
Portug. Kultur~:esch .. t. 5, 1965, p. 201-27. - A.J. Saraiva, I.e 
P. A. V... et la question de l'esclavage des Noirs .... dans 
Annales, 1967, p. 1289-1309. 

J. Mendes, Vieira, homen vert/ginoso, dans Broteria, t. YO, 
1970, p. 267-80 ; cf. ibid , p. 431-44; c. 92, 1971, p. 16-43. 
A. A vila, A. V. e o << usar bem de jogo JI, da\'ls <..:oloquio
Letras, t. 4, 1971, p. 5-17. - J . Serra dos Reis, Etude compa
rative des positions de... !.as Casas et du l'. A. V. sur la 
condition des Indiens (thèse, Univ. de Paris Ill, 1979). -
Hcrniini Cidade, P. A. V. A obra e o homen, Lisbonne, 1979. 
- J. van den Besselaer, A. V. : o homen. a obra, as ideia, coll. 
Dibliotcca Breve, Lisbonne, 19R 1. - R. Abreu Rivas, La 
motivacion e1r la predicadon del P. A. V. (extraie de thèse, 
Univ. Grégorienne), Rorne, 1985, 145 p. - .T . Fr. Marques, A 
Parenélica Portuguesa e a Restauraçâo, 1640·1668, 2 vol., 
Porto, 1989. 

Pour plus de détails, voir L. Polgar, Bibliographie sur l'his
toire de la Compagnie de Jésus, 1901-19!10. Ill. Les per
sonnes, l. :l, Rome, 1990, n. 24806-25058. 

José VAZ oF. CARVALHO. 
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1. VIENNE (l3ERNARo oE), prctre, tertiaire domi
nicain, t après 1713. - l. L'homme. - 2. Écrüs. 

l. L'HOMME. -Bien des données biographiques font 
défaut pour situer ce «parfait ecclôsiastique », cet 
<(ecclésiastique d'une insigne piété», selon les expres
sions de ses contemporains, auteur et propagateur de 
littérature édifiante, directeur spirituel peut-être trop 
familier - pour lui-même comme pour les autres -
avec les visions prémonitoires et autres coïncidences 
extraordinaires. Par ses propres écrits on en sait un 
peu plus sur sa propre famille que sur lui-même ! 

Bernard de Vienne est un des sept enfants de François de 
Vienne de la Brossette, d'une ancienne tàmille de Bour
gogne, gentilhomme du duc d'Épernon, gouverneur de la 
ville ct du château de Lespare, en Guyenm:. Sa mère, Bonne 
Phelipeau ( t 606-1670). était originaire de rontenay-en-Bric. 
C'est de son fils Bernard que proviennent les informations 
données dans J'Année dominicaine. dejanvi<:r (Amiens, 1678, 
p. 72-80) sur cette mère de famille, devcnm: tertiaire domini
cainr sous le nom de Bonne de Saint-Bernard. Un tel cnga· 
çement s'cx.pliquc peut-être par la proximité d'un monastère 
de contemplatives établi en 1648 par des dominicaines 
venues de Toul ; deux des cinq filles (dont trois mortes ert 
bas âge) de B. Phelipeau devaient prendre l'habit de l'Ord•·e 
en ce monastère : Marie ( 1642-17 1 3) à l'âge de 13 ans, Éli· 
sabeth (1646-1703) à quinze ans. 

Faute d'avoir pu reconstituer le curriculum vitae de 
Bemard, il faut se contenter de quelques points de 
repère: la vocation de Bernard est liée à la rencontre 
qu'il fit de sœur Marie-Madclein'r de la Trinité 
(Madeleine Martin) pendant le séjour qu'elle fit à 
Paris de 1649 à 1658 pour y établit un couvent de 
l'Ordre de Notre-Dame de la Misérkordc f(mdé en 
1638 à Aix par elle-même et le P. Antoine Y van, ora
torien t 1653 (cf. H. Bremond, La Provence mystique 
au 17" sièck Antoine Yvan et Madeleine Martin, 
Paris, 1908). Rencontre assez extraordinaire, si on en 
croit ce qu'écrit le dominicain Alexandre Piny (cf. 
OS, t. 12, col. 1779-85) dans l'année qui suit la mort 
de la fondatrice, puisque Bernard aurait cu une vision 
de sœur Marie-Madeleine avant même de savoir 
qn'elle était vivante et se trouvait effectivement à 
Paris! Rencontre décisive en tout cas, puisque la refi
gieuse, elle-même merveilleusement prévenue, 
devient d'emblée comme sa mère spirituelle. Le jeune 
homme n'est pas encore entré dans les ordres, mais 
pense déjà à se faire dominicain dans un couvent 
«des plus réguliers)), attiré qu'il est par l'idéal de 
pauvreté missionnaire des disciples du P. Antoine Le 
Quieu, ou Antoine du Saint-Sacrement en Provence 
t 1676, bien que personnellement il n\1itjamais vu ce 
dernier, qui ne lui apparut qu'après son décès. Sœur 
Marie-Madeleine fait savoir à son dirigé que le 
dessein de Dieu sur lui est tout autre; il devra rester 
dans le clergé séculier, mais en faisant profession dans 
le Tiers-Ordre. 

Cf. A. Pin y, La vie. de la V. M. Marie Magdelaine 'de la 
ïl·eNainte Trinité ... , Lyon, 1680, p. 258-60. - Sur Antoine 
Le Quicu, cf. R. Oeschlin, Une aventure spiril!le.l!e; lu vie. du 
P. Antoine. d11 Saint-Sacrement ... , Paris-Fribourg, 1967. -
A. Eszer, Zur Ge.schichte der «Congrégation du Saint
Sacrement», AFP, L 50, 1980, p. 307-86. - DS, t. 1, col. 719. 

• A quelle date situer l'ordination sacerdotale de 
Bernard de Vienne? Il ne faut pas compter sur Piny, 
enfermé dans ses catégories mystico-théologiques, 

pour fournir des repères de ce genre! S'il est attesté 
que B. de Vienne accompagna Marie-Madeleine dans 
un de ses voyages de retour en Provence, on peut sup
poser qu'il s'agit de celui d'août 1658 (cf. Bremond, 
p. 344) au terme du premier séjour parisien, plutôt 
que de celui de septembre 1664, après un nouveau 
séjour de près de quatre années (ibid., p. 357). À un 
moment où à un autre en tout c.as, B. de Vienne s'est 
fixé à Aix, où il est qualifié de confesseur de la com
munauté de N.-D. de la Miséricorde. C'est à ce titre 
qu'en janvier 1665 il accompagne la fondatrice dans 
son voyage pour établir en Arles une communauté de 
sa congrégation, voyage où le prêtre est impliqué dans 
un épisode quelque peu « miraculeux >) (Sur cet 
épisode, cf. Piny, p. 170-71 ; Histoire de l'ordre de 
Nostre Dame de Miséricorde, ms Arsenal 3383, f. 129; 
Alexandre d'Arles, capucin, L'histoire de la fondation 
du monastère de la miséricorde de la ville d'Arles, Aix, 
1705, p. 32-42). 

C'est pendant ce séjour en Provence que B. de Vienne ras
semble ses matériaux ct rédige sa première Publication 
d'Année dominicaine. dont l'approbation est signée le 
14 novembre 1668 par deux frères du couvent d'Aix. Mais, 
lorsque paraitront ces deux volumes, en 1670, l'abbé s'y pré· 
scntera comme résidant près du moJiaslère Saint-Thomas à 
Paris (moniales dominicaines). 

• 
A Paris, il est en relations avec les Dominicains du 

noviciat général au Faubourg-Saint-Germ~tin, le sémi
naire des Missions étrangères, Henri Boudon, etc. 
Sans aller très souvent au monastère de Rozay-en
Brie, il y exerce une activité de directeur spirituel, 
spécialement mais non exclusivement auprès de ses 
propres sœurs selon le sang, qu'il s'agisse de Marie 
dont il écrira qu'en dehors de lui elle n'eut jamais 
d 'autre directeur que Jésus-Christ, ou d'Élisabeth 
qu'il lui fut interdit de visiter pendant deux ans en 
raison d'un malaise provoqué dans la communauté 
par cette influence trop spéciale, au point que 
François de Vienne, te· chanoine, dut intervenir 
auprès de l'évêque de Meaux. 

Pas plus que celle de la naissance, la date de décès 
de Bernard de Vienne n'est connue. Du moins survé
cut-il à sa sœur Marie, morte en 1713. 

2. ÉŒ1Ts. - L'insuftl~ance des notices courantes, 
qu'il s'agisse du Catalogue des imprimés de la B.N. dé 
Paris (t. 208, col. 850) ou de Cioranescu (Bihlio· 
graphie de la liu. fr. du 17e s., n. 66451-53), invite à 
une attention plus précise aux différentes publications 
des frères Bernard et François de Vienne, en raison de 
la rareté des exemplaires identifiés. Une exploration 
de bibliothèques de province permettrait peut-être de 
combler les lacunes de la présente information : 

1° L '!Innée dominiquaine, ou Sentences pour tous 
les jours de l'année, tirées dr:s œuvres spirituelles de S. 
Cath<!rùze de Si<mne et du B. Henrv de Suso, avec un 
abrégé des vies de plusieurs saints· et bienheureux de 
l'Ordre de S. Dominique, et des Méditations el 
Réflexions sur leurs principales vertus ... , Par un 
Prestre du Tiers Ordre de S. Dominique, Pal'is, André 
Cramoisy, 2 vol. in-12°, 1670 (Paris, B.N., Rés. D 
19284 ; Biblioth. du Saulchoir). 

Le tonte 1 est dédié <<A ... Madame de Vienne du Tiers· 
Ordre de S. Dominique», et le tome 2 «Aux tres vertueuses 
et tres-honorées Sœul's Marie de S. Hyacinthe, et Elisabet de 
S. Bernard, professes du dévot Monastère de la Mèr·e de 
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Dieu, du Tiers-Ordre de S. Dominique, dans la ville de 
Rosny en Bric». Les deux volumes publient l'approbation de 
l'ouvrage, donnée à Aix Il: 14 novembre 1668, par deux 
dominicains, Jean Lange, provincial de Provence, et Charles 
Bouquin, prieur du couvertt d'Aix. 

2° L'année dominicailw ou Sentences pour tous les 
jours de l'année ... par un prestre du Tiers Ordre de 
S. Dominique. Tome 1, Paris, Estienne M ichallet, 
1679 (chez les Sœurs dominicaines d'Etrépagny, 
Eure). Ce tome (y en a-t-il un ou trois autres dans 
l'édition?) est dédié à << Mere Marie Madeleine de la 
Ste Trinité, fondatrice, i nstitutricc et superieure des 
Religieuses de l'Ordre de Nostre-Dame de Miseri
corde» et signé «B.D., du monastere de S. Thomas 
d'Aquin, à Paris, le 2 février 16 78 ». L'approbation de 
deux docteurs d'Aix, du 14 nov. 1668, est reproduite, 
ct suivie d'une approbation de deux professeurs de 
théologie au couvent de la rue neuve Saint-Honoré, 
François Combefis et Julien de Saint-Joseph, le 
14 mai 1675. 

3" Une édition de cette Année dominicaine, en 4 vol. 
in-1 2° << par M . de Vienne Prêtre du Tiers-Ordre de Saint 
Dominique>> (Paris, Nicolas le Clerc, 1700) sc trouve com· 
piète à la Bibliothèque des Jésuites, à Chantilly, et chez les 
Dominicaines du Monastèr{: de la Croix, à Évry (Essonne). 
Ainsi le nom de l'auteur, M. de Vienne, y est-il enfin explici
tement énoncé. Dédicace, approbation de 1668 et 1675 sont 
les mêmes que pour l'édition précédente. 

4° '-'année mystiqut!; contenant la Vie des Saints, 
des Bienheureux et autres Personnes Pieuses. recom
mandables par leur vie F.xemplaire dans tous les Etats 
et ordres de l'Eglise. Avec des Meditations et des 
Reflexions convenables et des Sentences tirées des 
Saints Peres, pour tous les jours de l'année ... , « Par 
B. de Vienne, Prêtre du tiers Ordre de SL Domî
nique », Paris, Pierre Witte, 2 vol. in-8°, 1708 (Paris, 
B.N., H-9712.9713; Bibl. des Jésuites, Chantilly, 
t. 2). 

Ces deux premiers volume.~ recouvrent les six premiers 
mois de l'un née. Ils présentent pour chaque jour un résumé 
biogn1phique et une méditation à propo!l' de deux ou trois 
pl;ltsùllnagcs, puis une liste :i peine commentée d'aul!·es per
sonnages. 

5° La Vie des Saints inconnus, des Bienheureux et 
des Personnes illustres ou recommandables par leur 
piété, de tous les Ordres de l'Église, et de toutes sortes 
d'états: Avec des Sentences tirées des Saints Pères, 
pour tous les jours de l'Année; suivies de Meditations 
et de Reflexions sur leurs principales vertus. << Par un 
Prêtre du Tiers Ordre de S. Dominique», 4c vol., 
Rome, Bruxelles, François Foppens, l 708 (à la Biblio
thèque des Jésuites, Chantilly), La dédicace est signée 
« B.D.» (Devienne). 

L'ouvtnge comporte les approbation~ de Thomas Souëges 
(1 9 novembre 1695), Franç.ois Capmàs (14 juin 1697) et de 
Fr. Pin y ( 15 tlêtobre 1702). Lettre d'approbalic.m d'Armand 
de Montmorin, archevêque de Vienne, du 22 février 1699, sc 
termine ainsi: «Il n'y a rien à craindre duns la lecture de ce 
Livre, que de sc rendre coupable en n'en 1>rofitant pus. » Ce 
4e tome suit la même méthode que les 2 premiers ; il couvre 
les 3 derniers mois de l'année. 

6° Que ce soit à l'origine, ou plus spécialement pour 
les derniers volumes, Demard de Vienne aura été un 
des artisans de l'Année dominicaine (15 vol. parus 

alors) dont le pri ncipal réalisateur fut Thomas 
Souèges (cf. OS, t. 14, col. 1 085-86). Après le départ 
pour l'Indochine, en l 704, du P. Charles Aroux de 
Saint-Vincent t 1709, laissant inachevée l' importante 
«chronologie des missions» de l'Ordre (publiée en 
préface du tome 1 de septembre, 1 702, p. xxm. 
t:xxxvm), c'est B. de Vienne qui rédigea la suite, de 
1563 à la fin du 17° siècle ; le P. Jacques Lafon la 
publia en tête du tome 2 de septembre (1 71 0, 
p. J.ÇÇXII) . 

Sans compter d'autres allusions ici ou là aux informations 
fourn ies pur B. de Vienne, on lui doit aus~i les notices bio
g.-aphiqucs concernant sa mère, Bonne de S. Bernard 
(janvier, p. 72-80), sa sœur Élisabeth (septembre-2° partie, 
p. 43-73), so. sœur Marie (octobrc-2c partie, p. 577-625). 

7" Dernier ouvrage de B. de Vienne, une Retraite 
spirituelle de dix jours, sur la pureté du cœur ... , «par 
Mr B.D.», Paris, O. Valleyrc, 1709 ( 174 p. in-12°; les 
approbations, par le fr. Vuiron ct par A. P iny, ne sont 
pas datées ; à la Bibl. des Jésuites de Chantilly). Cette 
retraite offre deux méditations par jour, divisées en 
trois points assez brefs. Il s'agit d'élévations à partir 
de textes scripturaires, souvent tirées des livres 
sapientiaux. On peut dire q ue la doctrine spirituelle 
est essentiellement celle de la voie purgative, chaque 
méditation se terminant par un appel à la confiance 
dans le pardon et le secours de Dieu. Le ton est grave. 
Seule la Bible est citée. L'auteur appelle en somme au 
sérieux de la vie chrétienne, de la conversion qu'elle 
suppose ct à la pureté du cœur qui seule la permet. 

André DuvAL. 

2. VIENNE (FRANÇOIS Do), prêtre, nq8e siècle. -
Premier des sept enfants de François de Vienne de la 
Brossette et Bonne Phelipcau, François "de Vienne 
n'est connu que des bibliographes, et encore de 
manière erronée puisqu'on lui attribue une publi
cation, l'Aimée dominicaine, qui est de son frère 
Bernard (cf. notice précédente). 

Deux traductions d'Henri Suso ont été publiées 
sous son nom : Dialogue de la Saf:esse eternelle avec 
son disciple, composé par le 8. Henry SttSo ... , «traduit 
par Mr de Vienne, Prêtre, Chanoine de la Sajnte Cha
pelle Royale du Vivier en Bric», Paris, André Cra
moisy, 1684. - Dialt>gue de la Vérité avec son Disciple, 
composé par le B. Henry Suso ... , «traduit par Mr de 
Vienne, prêtre, Chanoine ... », Paris, André Cramoisy, 
1701. 

L'une et l'autre traduction, de qualité médiocte, ont été 
faites sur le texte latin publié au 16° siècle par le chartrculC L. 
Suri us (cf. A. Duval, Notes sur les adapta lions ou traâuclinns 
de Suso en France de 1555 à 1725, dans E. Filthaut, Heinrich 
Seuse Studien, Cologne, 1966. p. 332-35). De l'« avis au 
lecteur>> précédant le Dialogue de la Vérité, il app11taît que la 
publication a été longtemps diflërée et n'a été réalisée 
qu'après le décès du traducteur, dans le contexte des que
relles autour du quiétisme. - Probablement l' initiative de la 
publication aura-t-elle été prise par le frère cadet, Bernard de 
Vienne. 

Fondée en 1352 par Charles V encore Oauphin de France 
(cf. Ga/liu chrütiana, t. 8, 1669), la chapelle dont l'auteur est 
bénéficier se situe sur ln paroisse de Fontenay-Trésib'TlY, oll 
naquit Bonne Phelipeo.u, sa mère - à une dizaine de kilo· 
mètres du monastère des Dominicaines de Ros11y-en-Bric. 

André DuvAL. 
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VIERHOLZ (CARLOMAN), bénédictin, 1. sc siècle. -
Nous ne connaissons de la vie de Carolomannus Vier
holz que cc qu'il dit de lui dans la préface de son 
Ascesis illuminata. La matière de cet ouvrage provient 
du temps où Vierholz, bénédictin de l'abbaye 
d'Admont (Styrie), était maître des novices, quelques 
années avant l'édition (le permis d'imprimer est daté 
de 1726; l'édition est de 1734). À la fïn de la préface, 
l'auteur dit être dans sa 76c année. Il serait donc né 

· vers 1658. On ignore la date de sa mort, vraisembla
blement avant le milieu du tse siècle. 

Vierholz a publié quatre ouvrages. - 1) Heiliges 
Benedictlner Jahr... ( 4 vol., Augsbourg, 171 0), tra
duction du Calendarium benedictinum du bénédictin 
de Schyr Gilles Ranbeck (1602-1692). - 2) Domi
nicale (Ratisbonne, 1721). - 3) l'estivale (Nuremberg, 
1724). - 4) Asçesis illuminata sive lumina practica ex. 
meditatione vitae Christi hausta ... in singulos anni 
dies accommodata (4 vol., Vienne-Francf01t, 1734). 

Dans sa préface l'auteur dit s'inspirer des méditations très 
répandues du jésuite Vincent Bruno t 1594 (Meditazioni 
sopra i princ:ipali misteri della Vita, Passione e Ri.l'llrrezione 
di Cristo ... , 4 vol., Venise, 1585-88). Il dt:stine son ouvrage 
aux religieux, au clergé séculier· et aux lïdc!les soucieux d'une 
vie qui plaise à Dieu. Son texte pourra être utilisé pour la 
lecture spirituelle, pour la méditation ou encore, grâce aux 
index, pour bien des recherches. Chaqm~ volume offre un 
texte quotidien pour trois mois, mais plusieurs textes 
forment une seule méditation ; ainsi la pn:rnière méditation, 
sur l'annonciation, présente 19 « lurQières » réparties du 
premier au six janvier (t. 1, p. 1-38). On; a ainsi 122 médita
tions, dont celles du dernier volume sont notablement plus 
courtes. Aucune struct~•rc repéruble : les textes se sui vent, de 
lumière en lumière, dans un style assez abondant, tt'ès 
afl'ectit: allant de considération en considération avec 
beaucoup de piété et de passages en style direct. Le latin est 
baroque. Aucune orientation spirituelle nette n'apparaît. 
Vierholz prend son bien dans le tr~sor wmmun de la tra
dition, dans un esprit ct un langage marq\rés par la réf~)rme 
tridentine, et le distribue à ses lecteur·s sans autre souci, sem
ble-t-il, que de les «édifier». Le texte est désincarné: on ne 
peut pas soupçonner en quel siècle ou quel lieu de la planète 
il a été rédigé. L'Ascesis illuminata est un exemple de nom
breux ouvragés de méditations publiés :1lors dans les nays 
germaniques, ct aujourd'hui tombés dans l'oubli. 

M. Ziegelbauer, Tlistoria rei literariae Ord. S. Benedict!, 
t. 4, 1754, p. 161. - J. François, Bibl. Rénérale des écrivains 
de l'Ordre de S. Benoit, t. 3, Bouillon, 177'd. p. 196-97. - OS, 
t. 1, col. 1431. 

André DERVILLE. 

VIES DES PROPHÈTES. Voir Vitae Prophe
tarum, ir{fi·a. 

VIEXMONT (VmxMONTHJs, CLAimE), prêtre, de 
l'Ordre de Fontevraud, 16c siècle. - Claude de 
Viexmont, parisien, est inconnu des biographies. Seul 
J. Launoy lui consacre une courte notice, sans aucune 
date, dans sa Regii Navarrae Gymnasii... historia 
(Paris, 1677, p. 662-63). 

Il a étudié au collèse de Navarre ln grarnrnair·e, la philo
sophie el la théolo~ie scolastique; sans se. soucier d'obtenir 
ses grades universitaires, il s' intéressa ensuite à l'Écriture 
sainte et aux Pères tout en instruisant les étudiants du 
collège de Navarre dans la foi chrétienne. L'ensemble de ses 
ouvrages imprimés témoigne de cet apostolat, dans des 
années où les idées des réformateurs protestants se répan
daient à Paris. 

A une date indéterminée (mais dans les années 1530 les 
titres de ses ouvrages le disent « ordinis Fontisebral.di »), il 
entra duns l'Ordre de Fontevraud ; il rut probablement 
aumônier au couvent des Filles-Dieu de Paris, monastère de 
religieuses fontevristes. On ignore la date de sa mort. 

L'établissement de la bibliographie des œuvres de 
Viexmont est malaisé. En utilisant Je Catalogue des 
imprimés de la B.N. de Paris (t. 208, col. 1032-35), la 
Ribliotheca catholica Neerlandica impressa (La Haye, 
1954) et la bibliothèque S.J. de Chantilly, on peut la 
dresser ainsi : 

1) M ethodus confessionis, hoc est Ars, seu ratio, et 
brevis quaedam via conjit(mdi ... , à l'intention des étu
diants du collège de Navarre, Paris, P. Gaudoul, 
1532; J . Macé, 1535, 1539, etc. ; Auvers, 1540; 
Louva in, 1549. 

L'ouvrage est aussi publié (Anvers, 1550) sous le nom du 
dominicain Pedro de Soto t 1563 (cf. DS, t. 14, col. 1084-85, 
où il lui est attribué). -Les titres varient: Methodus COII,/i!s
sionis, ubi peccata et eorum remedia plenissime continentur 
(Paris, M. de Porta, 1538 ; éd. décrite pat J>h. Renouard, 
Imprimeurs et libraires parisiens du i6e siècle, t. 3, Paris, 
1979, n. 740); Metlwdus confessionis compendaria. in gratia 
puerorum ... (Paris, 1542, 1548, 1565, 87 p.; Anvers, 1587. 
Ill p. ; Mons, H. Bottin, s d, 96 p.). L'ouvrage est souvent 
anonyme. 

2) l'araenesis, seu E.xhortatio ad poenitentiam ... , 
Paris, 1533, 144 f. in-4°. L'évêque d'Ypres, Martinus 
Rithovius, patronna de nombreuses éd.: B!'evis insti
tutio de salutari poenitentia peccatoris (Anvers, 1575, 
1596, 1606, 1616 ; Cologne, 1725) ; Stimulus poeni
tentiae seu Brevis lnstitutio... (Cologne, 1617) ; en 
flamand, Anvers, 1581. 

3) Catechismus, seu. Christiana expositio, Paris, 
1537; Anvers, 1538; Lyon, 1833). - 4) Le Pain de 

11 
vie. pour les jUs de Dieu, démontrant la vérité du corps 
de N.S.J.C., Paris, 1548, 98 f. in-16°. 

Le premier ouvrage est un petit traité de la manière 
de se confèsser qui ne mànque pas d'intérêt ; il expose 
successivement le Pater, le Credo, le décalogue, les 
péché:> capitaux, y compris l'acédie, avec leurs 
remèdes et les vertus opposées, les cinq sens exté
rieurs, le péché en général, la grâce, les trois vertus 
théologales, les sept dons du Saint Esprit, les béati
tudes ct les sacrements de pénitence et d'Eucharistie. 
La disposition typographique (au moins dans cer
taines éd.) en trois sortes de caractères permet de 
suivre trois textes différents pour les commençants, 
les progressants et ceux qui vculént entrer dans la voie 
de la perfection. 

La doctrine est assez remarquable. Ce n'est pas en dimi
nuant l'homme qu'on rendra plus d'honneur à Dieu. «Tu 
aimeras le Seigneur ton Dieu de tout ton cœur, de toutes tes 
forces vitales, animales, sensibles, de tout cc qui peut servir 
à lui rendre honneur en toi». Ce n'est qu'à partir de 
soi-même que l'amour du prochain peut être ~.;ompr'is: «Tu 
aimera~ ton prochain comme toi-même. Personne en vérité 
ne peut aimer le prochain si ce n'est celui qui s'aime d'abord 
lui-même; en effet, la charité doit être ordonnée: charité 
bien ordonnée commence pur soi-même». On a vu que ce 
petit traité a connu un succès assez. considérable. 

Le deuxième ,ouvrage tourne autour de la 
conversion. Il est organisé en six parties : qu'il ne faut 
pas la différer à plus tard; qu'elle sc concrétise 
d'abord par la restitution de ce qui a été mal acquis, 
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puis par le pardon des offenses reçues ou données; il 
faut ensuite se confesser au prêtre, passer à une vie 
meilleure ct enfin ne pas désespérer du pardon de 
Dieu. 

Le troisième ouvrage présente l'essentiel de la vie 
chrétienne dans les commentaires du Pater, de l'Ave 
Marin et du Credo. Le quatrième, enfin, relié nvec Les 
testa mens des douze patriarches et avec Les figures el 
visions de I'Apocalipse de Sainct Je/zan, est la trans
cription de sermons donnés aux religieuses fontc
vristcs de Paris en 1 546. Elles communiaient tous les 
dimam:bes et lui avaient demandé une catéchèse sur 
la communion. Vicxmont a divisé son sujet en quatre 
chapitres: 

Jésus est présent dans le Saint Sacrement sous lu forme du 
p~lin et du vin ; il n'est d,,mné aux laïcs que sous la fMme du 
pain, non pus pour les priver d'une participation complt~l.e 
au S<~crcment, mais pour provoquer en eux un acte de foi en 
la totalité de la présence dti Christ sous chaque aspect; la 
tmnsubstantiation; les app<Jn:nces dcmcure.nt. 

Viexmont est partisan dt: la communion fréquente; elle 
cfi'ace les péchés. Sa munièrc d'exposer est vivante, imagée, 
dans un français sobre. Ses ouvrages n'ont p <JS été étudiés, 
semble-t-il, et on peut le regretter. Il ne [iamit pas que 
Vicxmont mérite le qualifiçatif d'auteur spirituel. mais il a 
fait œuvre de théologie pastorale en un temps particuliè
rement difficile. 

Jean-Marie LE MAIRE. 
. ' 

VlClLANCE. Voir Gurde du cœur, Garde des sens, 
Nepsis. 

VICILIS (r>E Wr>1SSP.Nnu1w ; HENRI), frère mineur, 
t 1499. - Heinrich Vigilis de Weissenburg, fran
ciscain de I'ObservaJlcc (cf. DS. t. 5, col. 1307-09), fut 
surtout prédicateur et confesseur dans divers cou
vents de Franciscaines en Allemagne supérieure. Il est 
mentionné d'abord comme gardien du couvent de 
Leonberg (Wurtemberg); ensuite il accompagna le 
vicaire général Jean Phi lippi au cours de ses visites 
dans les couvents franciscains de la prpvince de Stras
bourg et de Saxe ; plus tnrd, il est prédicateur et 
confesseur des Franciscaines d'Aispach en Alsace. 
Dès 1487, il exerce les mêmes fonctions au couvent 
des Clarisses de Nuremberg, où il meurt le 16 juillet 
1499. 

L'étendue de son œuvre, qui comprend surtout des 
sermons et aussi des traductions, ne peut encore être 
déterminée de manière certaine. 

Sont sûrement authentiques : Douze Sermons sur 
les conseils évangéliques (pauvreté, obéissance, 
chasteté) ; cf. Kist, p. 147-50; des Sermons sur les 
évangiles des dimanches, prêchés à Nuremberg en 
149 3 (seule a été conservée la partie d'été du cycle, et 
un sermon de la partie d'hiver) ; cf. Kist, p. 1 46 ; 
Kornrumpf et VOlker, p. 161 svv. Plusieurs de ces 
sermons sont aussi transmis séparément dans les mss 
des Sieben Predigten fUr Klosterfrauen (cf. Komrumpf 
et Volker, ibid.); parmi lesquels le sermon Von den 
sieben Graden der vollkommenen Liebe, édité par 
K. Ruh, Franziskanisches Schrijium II. Munich, 
1985, p. 128-49. 

Vigilis composa en OlJtrc un traité Von geist/ic:her 
Ein- und Ausk.ehr (cf. Schneider, 1984, p. 596) et tra
tluisit du latin pour les Sœurs d'Alspach une 
Enna/mung zu einem wahren kJosterlichen Lehen 

(cf. Ruh, p. 127) ; éd. de la 3" partie par K. Ruh, Fran
ziskanisclzes Schriftum / , Munich, 1965, p. 157-63. 

Il est hautement probable que Vigilis est aussi 
l'auteur de 72 sermons sur les huit Béatitudes, qui 
furent prêchés aux Clarisses de Nuremberg; cf. 
Schneider, 1991 , p. IlS svv ; des extraits ont été 
publiés par A. Linsenmcyer, Beitrâge zur Geschiclzte 
der Predigt in Deutschland am Ausgang des Mittel· 
allers, Passau, 1889, p. 12-32. 

LI csl douteux, pal' contre, que Vigili~ soit l'auteur d'un 
traité Was das neu~:eborene Jesuskinci von einer andlichtigen 
Seele begehrt (cf. Ruh, p. Ill), d'un traité Von den sieben 
Gaben des heili~:en Geiste.ç (Ruh, p. 77), basé sur le Commen
taire des Sentenœs de Bonaventure, ainsi que d'une tra· 
duction de I'Aiphabewm re/iginsorum du même (Ruh, 
p. 283). Il faut également lui enlever, semble-t-il, une série de 
sermons sur le l~l~:num Vitae (Ruh, p. t64). 

Dans ses œuvres, Vigilis se révèle comme «un 
pasteur d'âmes prudent et bien doué >> (Ruh, p. 58) ; il 
utilise une langue simple et pauvre en images. Les 
sobres explications de ses écrits, dont les autorités 
mentionnées font preuve d'une large connaissance des 
Pères et des maîtres du 12e et du 13e s.ièclc (Bona
venture), sont d'ordinaire rigoureusement ordonnées 
et nettement divisées. Les écrits tirés des sermons 
sont presque entièrement transformés en traités, cl 
laissent de côté la forme littéraire de la prédication. 
Dans l'ensemble, Vigilis apparaît comme un témoin 
de la spiritualité franciscaine du 15e siècle, nettement 
orienté vers la théologie et la pratique; il n'est nul
lement insignifiant et n'a pas été apprécié jusqu'ici 
selon son mérite. 

J. Kist, Heinrich Vigi/is, eitt Franziskanerprediger am 
Vorabend der Reformation, dans Zeitsr:hrift für Bayerische 
Kircllengeschlchte, t. 13, 1938, p. 144-50. - Velf~serlexikon, 
t. 4, 1953, col. 695-97 (L. Dcnccke). - K. Ruh, Bonaventura 
dewsch, Derne, 1956. - G. Kornrumpf ct P.G. Volker, Die 
deutschen millela/terlichen Hcmdschriften der Universitütsbi· 
bliothek Münche.n, Wiesbaden, 1968. - K. Schneider, Die 
demsdten Handschriften der Bayerischen Staatsblh/iothek 
Mtïnchen, 1. 5 et 6, Munich, t984 ct 199 L 

Volker HO!'lEMANN. 

VIGITELLO (JostrH MARIE), jésuite, 1799-1859. -
Giuseppe Maria Vigitello, né à Turin le 10 mars 1799, 
entra dans la Compagnie de Jésus à Rome, le 5 no· 
vembre 1 816. Il enseigna les lettres au Collège 
Romain, prêcha à Ferrare, Ravenne, Rome, Vérone, 
Gênes, Parme et Milan. En 1846, il choisit de faire 
partie de la province jésuite de Vénétie nouvellement 
constituée. JI fu t recteur au collège de Parme, de 1846 
jusqu'à la dispersion des Jésuites par la révolution de 
1848. Puis, de 1851 à 1858, il sc consacra surtout au 
développement d'une œuvre spéciale, qui lui survivra 
et continuera jusqu'après la seconde guerre mondiale : 
une maison (alors à Verderio Superiore, Côme) des
tinée aux exercices spirituels, donnés par une équipe 
spécialisée, en conformité - autant que possible -
avec la fin voulue par saint Ignace. Lorsque, en 1859, 
après la seconde guerre d'Indépendance de l' Italie, les 
Jésuites furent dispersés, même en Lombardie, il a 
fallu quitter la maison de Verderio. Vigitcllo se retira 
dans son Piémont natal, peut-être auprès de parents ; 
il mourut subitement le 21 novembre de la même 
année, alors qu'il entrait dans la librairie Marietti. 
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A Rome, dans la maison des exercices de 
S. Eusebio, Vigitello avait eu l'occasion de constater 
l'efficacité de la méthode utilisée par le P. Tommaso 
Massa (DS, t. 10, col. 746-47) - qui. d'une certaine 
manière, se référait à Ignace lui-même: donner aux 
cxcrcitants des feuillets impdmés afin de les aider 
dans leur méditation ; ces feuillets offraient des sug
gestions sur le sujet d'oraison, déjà exposé oralement, 
ou plus généralement capables de les aider. Vigitello 
adopta ce système, il écrivit des explications claires, 
simples, assez développées, et les fit imprimer ensuite 
en 1856 en deux volumes. Chaque oraison, précédée 
d'un exposé du directeur de la retraite, d'une demi
heure au plus, devait être une prière personnelle, de 
même durée, visant à s'absorber dans la vérité 
méditée ct à y trouver le goût de Dieu. Comme cela 
n'allait pas sans difticulté pour beaucoup, Vigitello 
imagina d'ajouter au directeur donnant la retraite un 
autre directeur qui aurait à visiter chaque retraitant 
pour l'aider à surmonter ses difficultés intérieures. 

Cette méthode fit grand bruît et eut de bons effets. Le 
comte Luigi Confalonicri <~vait prêté sa m11i~~)n de campagne 
de Verderio et prenait en charge une honne partie des 
dépenses ( 1851-1858). Bien des prêtres - IMsqu'on réussit à 
leur faire essayer la méthode dans son intégralité - en furent 
tellement satisfaits qu'à leur tour ils s'en firent les propagan
distes auprès de leur entourage. Il fallut refuser beaucoup de 
monde par manque de place et à cause de l'impossibilité 
d'organiser des retraites trop noml)l'euses. De tout cela on 
garde des récits circonstanciés, et de nombreux témoignages 
des participants. · : 

Cette méthode se transmit par la suite à la maison 
de Sattirana-Brivio (Côme) et enrin à celle de 
Triuggio (Milan), animée entre les dew<. guerres par le 
P. Carlo Beretta (1873-1960). Ainsi Vigîtcllo doit être 
considéré comme un des Jésuites. qui ont eu le mérite 
de tàîre connaître et de diffuser les Exercices Spiri
tuels ignatîens, jusqu'au concile Vatkan 11. 

Œuvres. - Meditat ion/ e istruzioni pl'r ouo giomi di 
Esercizi spirituali secondo la mau•ria. e la. forma di Sant' 
Ignazio di Lojola, première (ct seconde) s(~rie, Milan, 1856; 
1863 (2 vol., 344 + 216 p.); 1876 ; éd. •·evue et augment~e, 
1879 ; etc. - Spirito. regolamelllo e indulgenze della Congre
gaz/one di penitenza. nd col/egio di S. Rocco, Parme, 1846. 

Sommervogel hésite à attribuer à Vigitcllo un petit 
ouvrage qui fut très répandu ; La Sapienza dei crisliano dont 
.la première édition anonyme parut à Parme (Ile éd. 1845). 
Nous connaissons une 12e éd. romaine en 1852 (296 p. 
in-8°); l'ouvrage présente une manière de vivre chrétien
nement qui est nourrie par la méditation. l'examen de cons
denee, l'Eucharistie ct la confession. Il s'inspire des Exer
cices ignaliens. 

Re.lazioni' sug/i Esercizi spiritua/i ne/la casa dei conti 
Conjàlonieri in' Verderio Superiore; en 2" Appendice aux 
Lettere ediflcanti della provincia Veneta, série 4 ( 1888-1893), 
Modène, 1893, p. 1·47. - Sommervogcl, t. 8, col. 744-45.
DY (=V. De Bcmardi), L'opera degli eserdzl 1•ista ~·o, un 
occhio solo, dans Notizi11 d1.11la provincia Vt~neto-Mila11ese de 
lt1 Compasnie de Jésus, 1959/11, p. 3-20. · 

Giuseppe MELLINATO. 

VIGNE, VIN.- 1. ANCJP.N Tr.nAMENT u PARABOLES. -
L'importance de la vigne et du vin dans la Bible 
apparaît dès Gen. 9, 20-24, où Noé est décl'it comme 
celui qui le pr.emier planta de la vigne. Premier à 
boire du vin, il fut le premier à s'enivrer. Situer ainsi 
l'origine du vin à l'époque fabuleuse de Noé, juste au 

moment où Dieu, après le Déluge, conclut une 
alliance avec l'humanité, c'était célébrer la grandeur 
et la noblesse de cette boisson, dont l'abus cependant, 
trop visible, était immédiatement souligné (cf. Prov. 
23, 29-35). 

Sur ces 4 versets Philon composa 4 livres (De agri
r.,'tûtura. De p/antatione, De ebrietate, De sobrietate) à 
la gloire du vin spirituel et de la sobre ivresse (cf. DS, 
t. 7, col. 2312-22), 

La vigne, avant de produire, a besoin de beaucoup 
de soins ct de protection. On comprend que souvent 
les prophètes aient comparé Israël à une vigne 
cultivée par Dieu avec amour et tendresse, malgré les 
résultats trop souvent décevants : Osée 1 0, 1 ; !s. 5, 
1-7; .fér. 2,21; 8,13; Éz. 15, l-8; 17,5-10; 19,10-1 4 ; 
Ps. 80,9-17; Ts. 27, 2-11. C'est à la lumière de cette 
série de textes qu'il convient de comprendre les para
boles du Nouveau Testament où l'image de la vigne 
est reprise et transposée (Mt. 20,1-16; Marc 12,1-12 
et parallèles synoptiques). La vigne évoque bien le 
peuple élu ; cependant ici le rapport privilégié n'est 
plus entre le propriétaire et la vigne, mais entre le pro
priétaire (ou son fils) cL les ouvriers responsables de la 
vigne, c'est-à-dire les chefs et dirigeants du peuple élu. 
En /s. 5 on prévoyait bien un châtiment pour la vigne 
décevante, ici le châtiment vise plutôt les scribes et les 
anciens qui sont effrayés par les perspectives univer
salistes de la parabole et qui craignent de voir dispa
raître leurs privilèges. Dans Ja Didachè 9,2 l'image de 
la vigne sera appliquée à l'Eglise, révélée par Jésus. 

Signe d'abondance et de prospérité, la vigne sert d'image 
pour représenter l'épouse féconde (Ps. 128,3), tandis que le 
vin fait partie du vocabulaire amoureux da.ns la Cantique 
des Cantiques; 5,1 ; 8,2 (avec toujours le risque d'être mal 
utilisé, cf. Apoc. 14,8, Babylone la grande. prostituée). 
Cependant. pour les auteurs bibliques Je jus de raisin évoque ,.,. 
aussi l'idée du sang(« le sang de la grappe>>, cf. G1.1n. 49, Il ; 
Dcut. 32, 14 ; Sir. 50,14 ; 1 Mace. 6,34 ; Apoc. 14,18-20 ; et cl: 
Prov. 23,31 ). Associée au sru:ctaclc du pressoir et à l'idée de 
la coupe, cette image abouti t flll lhèrne du carnage et du châ
timent comme expression de la colère de Die.u : Ps. 60,5 ; 
75,9; /s. 63,1-6; Nr. 25, 15-29; Lam. 1,15; Apoc. 
14,10.18-20; 19,13-15. 

Au-delà de cette ambiguïté de l'image (fondamenta
lement liée à l'ambiguïté de la condition de l'homme), 
le thème de la vigne et du vin retrouve toute sa pureté 
et sa noblesse, quand il est appliqué à la Sagesse: 
«Comme une vigne j'ai produit des pousses gra
cieuses, et mes fleurs ont donné des fruits de gloire et 
de richesse. Venez à moi, vous qui me désirez, et ras
sasiez-vous de mes fruits... Ceux qui me mangent 
auront encore faim ... » (Sir. 24, 17-21). En Prov. 9,1-5 
elle invite les hommes à son banquet:« Allez, mangez 
de mon pain, buvez du vin que j'ai mêlé>>. Fina
lement le vin constitue un des symboles caractéris
tiques de l'abondance des temps messianiques et du 
t'i::stin eschatologique : Amos 9,13-14 ; Joël 2,19 ; Jér. 
31,5.12; Zach. 9,17; et surtout !s. 25,6 : « ... un festin 
pour tous les peuples, un festin de viandes grasses et 
de vins vieux, de viandes grasses succulentes et de 
vins vieux décantés. » 

2. NouveAu TESTAMENT.- Dans le N.T., en plus des 
paraboles que nous avons signalées plus haut, nous 
retiendrons Jean. 15, le récit de Cana et l'institution 
eucharistique. 
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1° Jean 15. - «Je suis la vraie vigne». Au-delà 
d'une simple comparaison, il s'agit d'abord d 'une 
parole de révélation («je suis»), qui prend appui sur 
certaines comparaisons vétérotestamentaires, comme 
!s. 5, pour les compléter et les corriger. Israël était une 
vigne cultivée et soignée avec tendresse par Dieu, 
malheureusement elle n'a pas donné les fruits qu'on 
pouvait en attendre. Le petit Reste, J'élu, le véritable 
Israël, le premier-né, c'est Jésus, la vraie vigne, celle 
que le Père a plantée sur terre. 

La comparaison n'est pas poussée jusqu'tl l'image des ven
danges cl du pressoir, encore Que la proximité de la pussion 
puisse facilement suggérer que le sang de la grappe ser·a 
bientôt foulé, non pas à cause de la fureur de Dieu, mais à 
cause de l'aveuglement des hommes. Le sang qui jaillit sur 
les vêtements n'est plus celui des nations vaincues, mais 
celui du Fils lui-même. 

On peut noter que cette image de la vigne est utilisée par 
Philon (De plantatione l-9 : De e.brietate 145 ss), qui l'ap
plique au monde cultivé par le Créateur : le Logos, lien de 
l'univers, SO\Jtient le monde, rassemble ct tient unies toutes 
ses part ics. 

En Jc:an 15 la vraie vigne c'est Jésus, et ce qui est 
développé c'est le thème de l'union des disciples avec 
le Christ : cette théologie est parallèle au thème pau
linien concernant le Corps du Christ ; Paul a privi
légié l'image du Corps-pain, Jean celle de la vigne. 

2" Cana. - Dans les évangiles tout repas où le 
Christ e~l présent évoque ct anticipe le banquet escha
tologique. Le thème dès noces renvoie à l'une des 
images les plus expressives pour signifier J'alliance (cf. 
Marc 2,19), spécialement dans sa phase eschatolo
gique (Apoc. 19, 7-9). Dans ce contexte le vin prend 
toute sa valeur symbolique pour signifier la joie, la 
force, la vie, communiquées par le Christ à tous ceux 
qui participent à cê banquet. La qualité et l'abon
dance de ce vin soulignent la profondeur el l'univer
salité du salut ainsi donné par le Chl'ist. Faut-il voir 
dans la mention du vin une allusion au sang du Christ 
(passion et eucharistie) '! Cc n'est pas impossible, 
mais il n 'y a rien d'explicite: s'il y a allusion, cc serait 
de m<mièt·e indirecte, en passant d'abord et avant tout 
par le thème du banquet eschatologique. Cependant le 
texte comporte une mise en garde contre la « hâte 
eschatologique>>. A chaque étape où est présent le vin 
(Ancien Testament, Cana, Église, banquet eschatolo
gique), il faut éviter de croire qu'on est déjà parvenu à 
l'étape suivante : «Femme, mon heure n'est pas 
encore venue.» Le thème du vin souligne la conti
nuité entre ces «périodes » sans faire disparaître leurs 
diversités. 

3" L 'institution eucharistique: Marc 14,22-25 ; Mt. 
26, 26-29 ; Luc 22, 15-20; l Cor. 1 1, 23-26 ; et cf. 
Jean 6. 26-58 (spéc. 53-55); 13,1-20 et 15,1-17. 

Le repas pascal, directement ou indirectement, se 
trouve ici en toile de fond : non seulement il évoque la 
libération d'Égypte, mais il est aussi l'annonce du 
Royaume eschatologique (cf. Le Déaut, La nuit 
pascale, Rome, 1963, p. 281 ). En se livrant aux siens 
jusqu'à la mort, Jésus révèle ct inaugure le Royaume 
pour tous ceux qui, unis à lui dans la lumière et la 
transformation de la Passion, reçoivent la possihilité 
et la certitude de participer au banquet céleste. Dans 
cette perspective le vin revêt une double signifi
cation : d'une part il évoque le sang versé, d'autre part 
la joie et l'abondance du festin eschatologique. 

Sans considérer tous les éléments complexes de 
l'institution eucharistique, on peut se poser quelques 
questions à propos du vin. 

Est-il fondé de mettre en parallèle ce qui concerne 
le pain et ce qui concerne le vin, ou bien celui-ci 
exprime-t-il l'étape ultime? La tradition (dans le N.T. 
et plus tard) a évolué dans le sens d'un parallélisme de 
plus en plus étroit entre les deux formules. 
Convient-il de suivre cette évolution ou de résister à 
cet entraînement naturel? On peut noter que norma
lement il n'existe pas de parallèle entre corps et sang 
(à ne pas confondre avec chair ct sang). De plus, la 
tradition commune à Marc et à Mt. (qui à notre avis 
est plus ancienne que celle de Paul et de Luc), à 
propos du pain (corps), ne fait pas allusion à la 
passion. Enfin dans les textes évangéliques qu'on peut 
mettre en relation avec la Cène (comme le discours 
sur le pain de vie, Jean 6, et le lavement des pieds, 
Jean 13), il est intéressant ct signifiant de constater la 
présence de deux étapes liées, mais progressives : dans 
un premier moment il y a bien union au Christ qui , 
indépendamment de la passion, purifie cl donne la 
vie ; cependant il faut aller plus loin, accepter le 
scandale de la croix, être uni au Christ cmcifié (Jean 
6,53-55; 13,7-IO). Cette progression se retrouve 
encore dans la confession messianique des disciples, 
spécialement de Pierre, aussi bien à la fin de Jc:an 6 
qu'en Marc 8,27-33. 

Au-delà de ces incidences exégétiques, cette 
remarque pourrait souligner J'importance symbolique 
du vin qui évoque le sang de la passion, surtout quand 
il est associé au thème de la «coupe» : Marc 
10,38-39 ; Mt. 20,22-23 ; Jean l 8,1 1 ; Marc 14,36. 

- Une particularité qu'on rencontre chez Marc 
( 14,23-24), pourrait attirer J'attention sur l'union signifiée ct 
réalisée entre le Christ ct les d isciplcs. En en'et, dans cet 
évangile, la formule concernant le vin sc présente de la façon 
suivante: «ayant pri:. une coupe, ayant rendu grâce, il la 
leur donna, ils en burent tous, ct il leur dit : ccci est mon 
sang de l'alliiîncc ... )) Tout est présenté comme si la parole 
eucharistique était adressée non pas au vin, mais aux dis
ciples, et cela après qu'ils aient bu le vin. Nous sommes ainsi 
invités, tout en étant fidèles au réali~me eucharistique, à 
écarter toute conception chosifiantc, et à bien considérer le 
but du mystère, à savoir la transformation des disciples uni> 
au Christ présent. Nous sommes uès proches du thème 
johannique de la vigne (1 5, 1-1 t) et du thème paulinien du 
Corps du Christ, mais ici c'est le vin, c'est-à-dire le sang de la 
passion, qul sert de suppoa1 â ridée. 

- Le vin nouveau. Marc ct Matthieu rapportcnll'annoncc 
d'une célébration dans le Royaume des Cieux, oll les dis
ciples boiront avec le Christ le vin nouveau. Sans doute 
l'expression «vin nouveau>) peut-elle avoir un sens banal cl 
désigner le vin avant lu fermentation. Cependant dans la 
perspective du Royaume de Dieu caractérisé par la nou
veauté radicale de tout (cf. Apoc. 3,12; 21,1· 5), ct à l'opposé 
de la prophétie d'/s. 25,6 qui annonçait pour cc banquet des 
vins vieux, cet adjectif prend sans doute une v!~ leur eschato
logique qui suggère la nouveauté radicale de l'abondance ct 
de la joie partagées avec le Christ (cf. Marc 2,22 où le oens 
est ambivalent). 

Pour Luc (22, J 6-20), alors qu'on retrouve à peu 
près les mêmes phrases, dans un autre ordre, la nou
veauté ne concerne plus le vin du Royaume, mais l'al
liance, qui dès maintenant fonde l'Eglise ct l'Eucha
ristie. Cependant la tension vers l'accomplissement 
du Royaume de Dieu est bien soulignée (22,16). La 
nouveauté portant sur l'alliance, ainsi que le lien avec 
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la venue du Seigneur sc retrouvent pareillement che:~: 
Paul (1 Cor Il , 25-26). On constate ainsi chez ces 
deux auteurs une évolution vers J'eschatologie réa
lisée. 

A travers la diversité de leur témoignage, Marc, 
Matthieu, Luc ct Paul mettent toujours l'Eucharistie, 
spécialement à propos du vin, en rapport avec l'escha
tologie. Ainsi pour le N.T. l'Eucharistie n'est pas seu
lement une participation à la Cène et à la Croix, mais 
fondamentalement aussi une anticipation du banquet 
eschatologique, auquel le croyant, en buvant le vin 
eucharistié, prend part dès maintenant. 

A travers les images de la vigne et du vin, à travers 
la coupe du vin eucharistique comme signe efficace et 
«nouveau» de la présence du Christ mort et res
suscité, invitant au banquet du Royaume, sc trouvent 
rassemblés ct exprimés beaucoup d'éléments impor
tants de la vie chrétienne. 

li. Leclercq, art. Vigne, vignoble, UA( 'L, t. 15, 1953, col. 
31 13-11!. - A. Geor~,:e, Gesu, fa vita vera, dans Bibbla e 
Orieme. t. 3, 1961 , p. 121-25. - J. Daniélou, Un Testi
monium mr fa Vigne dans Bar naM 12, /, KSR. t. 50. 1962, p. 
389-99. - O. Nussbaum, Die ~:rosse Tru11b1.1 Christus, dans 
Jahrbuch f. Antike u. Christentum, t. 6, 1963, p. 136-43. -
B. Schwank, « l<:h bin der wahre Wein.çtor:k. », dans Sein und 
Sendung, t. 28, 1963, p. 244-58. - R. Borig, Der wahre 
Weinstock, Munich, 1967.- A. Jaubert. L'image de la Vl,t:ne 
(Jean 1 5). dans Mélanges O. Cullm11nn, 1967, p. 93-99. -
W. Rordorf, La vigne et le vin dans la tradition juive et chr~· 
tienne, dans Annules de f'Universit~ de /Y~uchUtel 1969-1970, 
1971, p. 131-46. - G. Sanchez Mic1go, Sir:nificacltm eclesial 
de la imagen de la vid (Juun 15,1-6), dans Teolagia Espi
rîlual, t. 18, 1974, p. 7-42. - R. Schnackcnburg, Aujbau und 
Sinn von Joh 15, dans Homena;e a Juan Prado, Madrid, 
1975, p. 405-20. - F. l)orsch, art. cunpelos, dans Exegelisches 
W6rt. zum N.T., 1980, col. 172-73. 

J. Doller, Der W«in in Bi bef und 'J'arMIIm, dans Biblicu, 
t. 4, 1923, p. 143-67; 267-99.- H~ Sccscmann, art. oinos, 
dans Kittc1, TWNT. t. 5, 1954, p . 163-1\7 ; t. 10, p. 1200 
(bibliogr.). - A. Drubbcl. Der Wein in der Hei/igen Schrift, 
dans Heilig Land. t. 9, 1956, p. 74-76; 82-84. -
Ch. Seltmann, Willf' i11 the Ancient World, Londres, 1957.
P. Lebeau, Lr: vin nouveau du Royaume, Paris-Bruges, 1966. 
-W. Dommershausen, Der Weill im Um•il und Bild des IJ T, 
dans Trierer '111eofnMiscl1e Zeitschrlji, l. 84. 1975, p. 253·60; 
art. jajin dans Theofogisches Worterlmr:h zum A.T., t. 3, 
1982, col. 614-20 (bibliogr.). - K. Romnniuk, La Formge
schidue della jimnufa del calice o del sangue, dans Su11gue, 
1. 5/2, 1984, p. 683-96. - W.H.E. Shcphcrd, A tradition
historical reconstruction of the deve/opment of the Eucharist... 
(diss. McGill). 1987. - M. Hengel, The interpretation of the 
wine miracle at Cana, John 2.1-11, dans Mélanges G. Caird, 
The Glory o/Christ in the N.'J:, 1987, p. 8.1-1 12.- M. Casey, 
The Original Arumaic Form of Jesus· Inwrpretalion of the 
Cup, dans .!ott rna{ of Tlzeofogical Studh•s, t. 41 , 1990, 
p. 1-12. 

OS, t. 7, col. 2312-22 (Ivresse ~piriLUcllc). 

Pau 1 lAMARçu~;. 

VIGNE (PJERJŒ), prêtre, fondateur des sœurs du 
Saint-Sacrement de Valence (Drôme). 1670-1740. -
1. Vie. - 2. Œuvres. 

1. Vù~. - Né Je 20 août 16 70 à Privas (Ardèche) 
d'une famille calviniste, Pierre Vigne est cependant 
baptisé cntholique en obéissance il J'ordonnance 
royale de retour à la foi catholique des réformés de 
1660. En 1686, il entreprend le voyage de Genève 
pour faire ses études de pasteur, mais un incident 
devait l'empêcher d'arriver dans cette cité. Croisant 

un prctre portant le viatique à un malade, il refuse 
d'adorer le Saint-Sacrement, mais la sénéchaussée l'y 
oblige. Il est profondément retourné par cet évé
nement et il ne tarde pas à entrer au grand séminaire 
du diocèse de Viviers (Ardèche). Il est ordonné prêtre 
le 18 septembre 1694. 

Après quelques années de ministère diocésain 
comme vicaire à Saint-Agrève (Ardèche), il entre dans 
la Compagnie de la Mission où il restera de 1700 à 
1706. li quitte alors les Lazaristes, reprend du service 
dans la diocèse de Viviers ct fonde alors la Congré
gation du Saint-Sacrement ( 1715). Quelques années 
après, en 1724, il entre dans la Société des prêtres du 
Saint-Sacrement fondée en 1634 par Chr. Authier de 
Sisgaud (DS, t. 14, coL 941-42). Il y reste jusqu'à sa 
mort survenue en pleine mission le 8 juillet 1740 à 
Rencurel (Isère). Sa cause de béatification a été 
ouverte en 1894. 

Pierre Vigne est un représentant important de la 
génération des prêtres missionnaires français qui ont 
diffusé la Réforme catholique tridentine. Il s'inspi ra 
d'abord dans ses missions paroissiales du modèle mis 
au point par saint Vincent de Paul. Mais insistant 
plus que lui, à la suite des Capucins, sur la vénération 
de la croix, il le quittera pour être plus libre d'orga
niser ses prédications, liberté qu'il trouve chez les 
Pères du Saint-Sacrement. Il rayonnera sur le Dau
phiné, la Savoie, jusque dans le diocèse de Mont
pellier. 

Sa spiritualité, fondée sur l'adoration du Saint
Sacrement et la méditation de la mort et de la résur
rection du Christ, lui attire des disciples. Autour de 
Marguerite de No:tièrcs, sa pénitente, se rassemble 
une congrégation de religieuses, qu'il dénommera du 
Saint-Sacrement (le plus ancien document semble 
daté de f 718). Bles consacre au culte de l'Eucharistie, 
du calvaire, et à l'éducation des jeunes filles. La 
congrégation fut approuvée par l'évêque de Valence 
(22/8/1739) et définitivement par le Vatican, le 
27 juin 1885. • 

2, Œuvres. - On attribue à Pierre Vigne divers 
ouvrages de spiritualité: Méditations pour chaque jour 
du mois tirées du plus beau livre que Dieu nous ait 
donné, qui est .Jésus souffrant et mourant sur une 
croix, 2 vol. in-12°, Lyon, 17 13 (refondu par 
J.-C. Nadal, Œuvres spirituelLes du P. Vigne, Valence, 
1884 ). - Considérations et prières, en vers et en prose, 
sur les souffrances et la mort de Jésus, où l'on voit que 
c'est la l'objet Je plus touchant de la religion, la source 
de tout notre bonheur et l'exemple le plus parfait de 
toutes sortes de vertus, Lyon, 1727, in-12°; Vienne, 
1758. Ces volumes ont été écrits pour la pratique du 
chemin de croix. Les Considérations sont l'abrégé por
table des Méditations. 

Les heures passées en Dieu, contenant beaucoup de prières 
et de réjlexions et plusieurs méditations aisées et pieuses, pour 
sanctifier la journée d'un bon chrétien, Lyon, 1 725, in-18°. -
Heures nouvelles ou règlement de vie pour un chrétien qui 
1•1!11l sançt(/ier et rendn• m~ritoires les actions winâpafes de 
fa journée, et qui par là, veut absolument sauver .wm âme, 
Lyon, 1737, in-18°. Ces heures s'inscrivent dans un courant 
très représentatif de la spiritualité post-lridcnl inc à l'usage 
des fidèles. Elles sont très proches des publication~ des 
Capucins. 

Règlement de vie pour des personnes pieuses qui 
veulent vivre ensemble dans l'unité d'espriT et de cœur 

" 
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c~/ln de mieux glor(f/er Dù?u, de pouvoir plus jad· 
Ü!menf se sauver et se rendre utile au salut des âmes. 
Lyon, 1737, in-12°. Ce règlement était destiné aux 
débuts de la Congrégation du Saint-Sacrement (sur 
celle-ci, voir DIP, l. 8, 1988, col. 847-48). 

Nouveaux cantiques spirituels, 1/lli expriment par urdre les 
sentiments d'une âme qui l't'Ut quitter le pé.cM. suivis 
d'énigmt!s et d'acrostiches pieux . Lyon, 1 737, in-1 so. Il s'agit 
de cantiques ct exercices de piété. comme en avait fai t 
paraître le capucin 1 lonoré de Cannes. - Trait~ sur ce que 
Dieu nous a donné de plus excellent pour remrl?r dans son 
amitié, Lyon, 1737 (que nous n'avons pas vu). 

An.;hives de la congrégation du Saint-Sacrement (Valence) 
cl Archives départementales de la Drôme et de l'Ardèche. 

J.-8 . Vcyrcnc, Rssai sur la vh• du P. Vigne, Valence, 1868. 
533 p. - F. Vernet , Notice sur le serviteur de Dieu P. V., 
Valence, 1894, 67 p.; La conw~g. des Religieuses du T.S. 
Saaement, Lyon, 1941. - M.A. Wynch, The T,i.fi? of Pèrl' 
Vif,?ne, Steyning, 1914. - Th. Ardouin, Un apt5tre en Vivamis 
et Dauphiné au 18" siècle. P.V .. Aubenas, 1966. - BS. 
Appendice !, Rome, 1987, col. 1435-37. - DS, t. 4, col. 1633 ; 
t. 1 1, col. 16. 

Jean-Marie LE MAIRE. 

VIGNERON (MADELEINt:), tettjaire minime, 1628-
1667. - Née à Senlis le 1 0 septembre 1628 d'une 
famille bourgeoise comptant plusieurs enfants, Made
leine Vigneron vint au monde prématurément et fut 
baptisée deux heures après sa naissance. On lu i 
imposa le nom de Madeleine par lequel elle est géné
ralement connue ; lors de. sa confinnation elle y ajouta 
celui de Marie qui n' a généralement pas été retenu. 
Elle fit sa première communion en 1636. A un âge 
que nous ne connaissons pas, sans doute autour de 
quinze ans, elle fit un essai de vie religieuse dans un 
monastère de Bernardines réformées où était déjà sa 
seconde sœur. Mais son état de santé fragile ne lui 
permit pas d'y pcrsé\térer. En fait, depuis sa nais
sance, elle était fortement handicapée ct toute son 
existence se déroulera dans un état de maladie 
accentuée. Une partie de son autobiographie est 
consacrée à la description des maux diverS dont elle 
fut éprouvée. En 1653 elle suivit sa famille à Paris et 
vint résider sur la paroisse de Saint-Jean-en-Grève .. 
Elle vécut dans le silence, la retraite ct l'assistance des 
pauvres sous la direction du minime Matthieu 
Bourdin jusqu'à sa mort survenue le 21 septembre 
1667 . .Elle était entrée dans le tiers-ordre des Minimes 
de saint François de Paule au couvent de la Place 
Royale où elle fit profession en juin 1655. Après son 
décès elle fut inhumée derrière le grand autel de 
l'église conventuelle. 

Nous la connaissons par son journal spirituel 
qu'elle tenait depuis 1653. Cc journal a été publié par 
son directeur sous le titre : Vit: et conduite spirituel/t! 
de damoiselle Maddeine Vif(neron, sœur du tiers-ordre 
de saint François de Paule. suivant les mémoires 
qu'elle en a laissez par l'ordre de son directeur, le tout 
recueilli par les soins d'un religieux minime. 

Il y a eu deux éditions de cet ouvrage: Rouen, B. Le 
Brun, 1679 ; la deuxième, mieux composée que la pre
mière, plus utilisable et plus complète, a paru en 1 689 
chez P. de Launay à Paris. 

De M. Dout'din, nous savons qu'il était prédicateur et 
souvent absent de Paris. M. Vigneron lui écrivait l'éguliè· 
rement quand il était en tournée de prédic.:at.ion. Ses lettres 
ont été ajoutées au journal, lequel, commencé en 1653, s'est 
poursuivi jusqu'à sa mort en 1667. Les 78 lettres qui y sonl 

jointes constituent une correspondunc.:e spirituelle intéres
sante. JI faut notel' que cet ouvrèlge a été approuvé par 
Nicolas Sélrré, fondateur d'écoles populaires (DS, L. 1, col. 
1252). ct François Giry (DS, l. 8, col. 408·1 0). 

M. Vigneron paraît avoir été prévenue dès l'enfance 
de grâces d'un ordre élevé. Son passage chez les Ber
nardines l'orienta fortement vers la pénitence, mais 
c'est dans la pratique de la règle du tiers-ordre des 
Minimes qu'elle trouva véritablement sa vocation. 
Son journal décrit minutieusement les différentes 
étapes qu'elle traversa. Quelques traits apparaissent 
en particulier : elle était devenue hostie vi vante et 
victime immolée à Jésus Crucifié ; elle participa éga
lement à la vie d'enfance, qu'au même moment popu
larisait Marguerite de Beaune. Enfin elle eut la révé
lation de l'amour du Cœur de Jésus pour les hommes : 
«Ma fille (mc dit-il), je te voudrais faire présent de 
mon cœur» (2e éd., 2c partie, p. 12). Dès lors le Cœur 
du Christ lui apparut chaque vend redi. 

M . Vigneron fut assoiffée de l'amour du Christ, son désir 
sc traduisant par la pratique de la vcrt.u, 1!1 communion fré· 
quente, la prière continuelle, la pénitence et la charité. Elle 
mourut en réputation de vertu. 611c 11 mérité de figurer 
parmi les plus sairltes tertiaires des Minimes, mais sa 
renommée n'a pas dépassé le cadre social dans lequel elle a 
vécu. 'Elle mériterait cependant de figurer parmi les mys· 
tiques de Paris au 17c siècle, comme l'ont déjà noté les doc
teurs de Sorbonne qui ont approuvé sa vie. 

M. Vigneron et son éditeur Bourdin n'apparaissent que 
rarement dans les histoires de la spiritualité ct des Minimes. 
- Fr. Giry, La règle du Tiers-Ordre des Minimes ... , 3• éd., 
Paris, 1697, p. 306-07. - (M. Picot), Essai historique sur la 
religion en France pendam le / 7'' siècle, Louvain, 1824, 
p. 444. - G.M. Roberti, Disegm> storico deli'Ordine dei 
Minimi, t. 3, Rome, 1922, p. 774. -· DS, t. 1. col. 1150; t. Iô, 
col. 1251. 11 

Raymond DARRIC:Au. 

• 
VIGNERON DE MONTMORENCY. Voir 

AuMONT (Jean), 17e siècle, DS, t. l , col. J 136-38. 

VIGNIER (HeNRI), oratorien, 1641-1707. - Né à 
Bar-sur-Seine, le 18 mars 1641 , Henri Vignier entre 
en 1670 à l'Oratoire. Il en sortit pour devenir curé 
d'une paroisse de la Rochelle, puis chanoine de 
Noyon, dont un de ses parents, Mgr de Clermont
Tonnerre était évêque. Il fit retour à la congrégation 
de l'Oratoire où il mourut le 13 avril 1707. 

Ses publications datent de la fin de sa vic. En 1703 
il avait fait éditer La connaissance de Jésus-Christ et 
de nous-mêmes, de .ves bienfaits et de nos devoirs tirée 
des ÉpUres de S. Paul, Paris, 1703, I.XVJ-370 p. in-12°. 
L'auteur divise ces épîtres selon des thèmes dont il 
donne un commentaire. Il veut aboutir à la connais
sance de l'homme qui est essentiellement un pécheur 
et à sa transformation par la contemplation de Jésus
Christ. - La même année paraissent Les Pseaumes de 
David; avec des senti mens de piété sur chaque verset 
pour en faciliter la méditation (Paris, 1703, 441 p. + 
tables). Dans son introduction, Vigoier explique lon
guement à son lecteur l'importance de l'attention, en 
particulier celle du cœur, s'il veut que sa lecture se 
transfonne en méditation. Le corps du texte se pré
sente en trois colonnes, le texte latin du psaume, sa 
traduction et les «sentiments de piété>>. 
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L'année suivante, pamrcnt des Exercices de piété, pour 
apprendre à faire l'oraison et à régler son intérieur (Paris, 
1704, 462 p. in-12°; éd. revue, 1731 ). Ct!t ou v rage, dont les 
approbations sont datées de 1697, est en fait un manuel de la 
vie chrétienne. En tête, on trouve 43 pages sur la prière 
vocale et la mentale : instnrction classique à l'époque, sans 
originalité. Suivent des fi)rmules pour la prière du matin, des 
litanies, des actes des trois vertus théologales, des disposi
tions intérieures pour les principales actions de la journée, 
des pratiques de piété pour chaque jour de la semaine (tirées 
des psaumes), une explication de la messe, des prières du 
soir, les psaumes de la pénitence, une longue préparation au 
sacrement de pénitence (éd. de 1731, p. 242-324), puis à la 
communion, enfin des citations de psaumes vr~;anisées de 
façon à fournir la matière d'une retraite de dix jour·s 
(5 motifs et 5 moyens de tendre à la perfection de la vie chré
tienne). L'auteur l'ait imprimer cet ouvrage, entre autres 
raisons, pour ceux qui ne compn:nnc.ml. pus le latin afin 
qu'eux aussi puissent s' initier à la vie intérieure. 

Toujours en 1704, Vignicr fit apparaître un Examen f)tmr 
tes COil/è.ssions générales et particulières «pour faciliter aux 
confesseurs et aux pénitents le moyen de les bien faire» 
(Paris, 1704, 275 p. in-12° + une préparation à la réception 
du sacrement de pénitence et de l'eucharistie). lei encore, 
Vignier semble dominé par le souci de fait·e ser·vir les sacre
ments à J'intériorisation de la vie chréiienne. Plus qu'un 
auteur spirituel original ou profond, il est J'un de ces nom
breux auteurs de ~on temps qui s'attachèrent à faire com· 
prendre et pratiquer une foi chrétienne plus profonde ct per
sonnelle que la religion alors oftïciellement établie. 

L. Moréri, Le grand dictionnaire ... , t. 10, 1759, p. 613-
14. 

Jean-Marie L~;; MAIRE. 
• 

VIGOUREL {Adrien), sulpicien, lll43-1927.- Né à 
Lodève {Hérault) le 25 aoilt 1843, At! rien Vigourel fut 
élève au collège de Saint-Geniez, puis au grand sémi
naire de Rodez, enfin à Saint-Sulpice de Paris ( 1864-
1865). Après un an d'enseignClllenl des sciences au 
séminaire de Nantes, il fit l'année de «solitude)) 
( 1866·186 7) pour être reçu dans la Compagnie de 
Saint-Sulpice et fut ordonné prêtre le 15 juin 1867. 

Professeur ,de physique à Rodez (1867- 1861!), puis à Issy 
(1868-1880), de do~me eL de litursie à Nîmes ( 1880-188;), à 
nouveau de sciences à Issy ( 1883-1895), il le fu t enfin au 
séminaire Saint-Sulpice pour la liturgie e1 le chant, avec la 
direction des catéchismes. Demandé par· son évêque à Mont
peltier (1904-1905), il revint à Paris en octobre 1905 comme 
vicaire à Saint-Sulpice, puis directeur d'une communauté de 
prêtres étudiants ( 1909-1914) ; il fut t:nsu ile en demi-retraite 
au séminaire de la rue du Regard, jusqu'à sn mort le 
25 décembre 1927. 

Dès 1875, il avait coopéré à la restauration du 
chant grégorien, puis collaboré aux revues appuyant 
ce mouvement. Des nombreux ouvrages résultant de 
son enseignement de la litmgie, plusieurs marquent 
fortement la place centrale de la célébration eucharis
tique pour l'ensemble de la vie chrétienne: dès 1909, 
Là liturgie <~t la vie chrétienne, 5~ sorte de · cours 
complet de spiritualité vécue par l'Eglise» ; en 1927, 
Liturgies et spiritualité, dont le sous-titre «Origines 
apostoliques» indique l' importance qu'après dom 
Cagin il accordait à la Tradition apostolique (DS, t. 
15, col. 1133-46). Il avait contribué à la conversion de 
J.-K. Huysmans (DS, t. 7, col. 1204-05) qui préfaça la 
réédition que Vigourel donna en 18C>5 du Petit caté
chisme liturgique d'Henri Dutilliet (paru en 1860) en 
y ajoutant Ùn «Catéchisme du chant liturgique>>. 

En avance sur son temps par le souci de présenter, 
bien au-delà des rubriques, les richesses du culte 
chrétien et du chant d'église, son effort restait 
cependant entravé par l'état de la liturgie non encore 
réformée, mais aussi par la façon souvent artificielle 
dont sa grande piété cherchait à tirer des leçons spiri
tuelles des textes et actes liturgiques. 

Malgr·é Je Catalogue général de la Bibliothèque Nationale, 
on ne peut qu'atti'Îbuer· à un homonyme des ouvrages de 
1856 ct 1857. -Bulletin trimestriel des Anciens Élèves de 
Saim-Sufpice, 1928, p. 139-52, 286-97, 428-32. 

Irénée Non. 

VILARINO UGARTE {RnMI), jésuite, 1865-1939. 
Né à Guernica (Vizcaya, Espagne) le l cr octobre 1865, 
Remigio Vilariîio Ugarte entra dans la Compagnie de 
Jésus à Loyola le 14 aoOt 1880 et n'y commença son 
noviciat que le 1"' octobre à quinze ans accomplis. 
Après ses études et son ordination sacerdotale {1896), 
il fut professeur de rhétorique au scolasticat de 
Burgos. En 1902, il fut envoyé à Bilbao comme 
directeur du Mensajero del Coraz6n de Jesus {fondé 
en 1 866) et directeur de l'Apostolat de la prière en 
Espagne. Ce fut l'œuvre de sa vic. Il mourut à Bilbao 
le 16 avril 1939. 

Écrivain au style aisé, doté d'une singulière capacité 
pour exposer la doctrine aux personnes de niveaux 
culturels différents, sa production (feuillets, articles 
de revues, livres) est énorme, et elle a été souvent 
rééditée à Bilbao et aussi au Mexique. Vilarifio est le 
jésuite qui a le plus influencé la société espagnole, à 
tous ses ni veaux, dans le premier tiers du 20e siècle. Il 
a lancé divers périodiques, dont Sai 1èrrae {1912) 
pour le& prêtres et Hechos y Dichos ( 1934), plus apolo
gétique. Il a collaboré à la fondation de la revue spiri- ,., 
tuelle M anresa. 

Parmi ses quatorze livr~. qui en 1930 s'étaient vendus à 
quelque 800 000 exemplaires, se détachent surtout: Vida de 
N.S. Jcsucristo (1901!; 13e éd. 1958), Puntos de mediladon 
para fos Hjercicios de San Ignacio (25c éd. J 964 ; 556 000 
exernpluires), El Caballero cristiano (1915 ; 18e éd. 1952), 
Devocionario de re.ligiosos (IOe éd., 1954). L'ouvrage le plus 
diffusé est le Devocionario J!Qpular qui, de 1911 à 1961. a 
dépassé les six millions d'exemplaires (56° éd. mise; à jour, 
1987). 

Autrc;s ouvrugcs: Curiosidades, 4 vol., 1903-1905 ; - His· 
toria tk la Paslôn de N.S. Je.suc:risto, 1911 ; - Puntos de cale· 
cismo, 3 vol., 1915 ; - Carninos de vida, 7 vol., 1925 ; - Los 
caminos de Jesucristo, 2c éct., 1933. Tous cc~ ouvrages vol 
été édités à Bilbao. 

llomf.m{je. al R.P. R. V. U. en el cincuentenario de su 
entradu e.n la Compaflia de Jesûs, Bilbao. J9:l! (p. 127-42 ; 
bibliographie des ouvrages arrê~ée en .1930). -· El Mensajero 
del Coraztm de Jesûs, 1939, p. 423-29, 883-87 ; 1940, 
p. 428-9. - Dicc. de Espmïa, t. 4, p. 2758. 

Mario Cot.Po. 

VILLACASTIN (TIIOMAS DE), jésuite, 1570-1649. 
Né à Valladolid en 1570, Tomas de Villacastin entra 
au noviciat des Jésuites de Villagarcia le 6 février 
1590, ayant déjà fait du séminaire. Il fut considéré 
comme un bon esprit et d'un naturel paisible. 

Dès 1593 il avait d(<jà enseigné deux ans le latin. Prêtre en 
1597, il étudie les cas de conscience au collège d'Oviedo, 
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enseigne le latin ct les humanités à ceux de Lo~roi\o, Oviedo 
Cl Ségovie. Ses qualités intellectuelles turent plutôt 
moyennes, mais il montra de belles qualités pratiques et 
pour le ministère de la confession. En 1603 il est ministre et 
procureur au collège de Medina del Campo cl y fait sa pro
fession des trois vœux (13 oc1nbre 1604). De là il passa ti 
Valladolid où il resta jusqu'à sa mort : d'abord au collège 
comme ministre ct confesseur, puis durant 14 ans à la 
maison professe, enlin plus dt: vingt ans au collège comme 
confesseur ct destiné aux ministères apostoliques. Religieux 
sérieux, fidèle dans l'oraison, apôtre des prisons et des 
hôpi111ux, surtout confesseur. il mourut à V11lladolid le 
15 mai 1649. 

Villacastin commença par publier I'Apostolica vida. 
virtudes y milagros del santo Padre y Maestro Fran
cisco Javier (Valladolid, 1602; trad. portugaise par 
Diego Monteiro, Lisbonne, 1620). Son principal 
ouvrage est un Manual de t:onsideraciones y ejercicios 
c:spirituales para tener oracion mental, dont on ne 
connaît pas la première éd ition. La deuxième, de Val
ladolid, 1612, est dite améliorée; son épître dédica
toire est signée du 30 décembre 1611. L'ouvrage a 
connu un grand succès. Voici les plus anciennes édi
tions et traductions que nous avons retrouvées: 

En espagnol : Sarngosse, 1613 ; Valence, 1615, 1616. 
1687; Valladolid, 1623; Séville (1619?); Madrid, 1644, 
1796, 1818; 1830, 1843 ; Barcelone, 1720, 1767, 1843, 1849, 
1852, 1858, 1885; Salam11nque, 1737 ; Paris, 1841 (au 
moins 6 éd. jusqu'en 1886); Mexico, 1855, 1865. 

En français: Lille, 1615, 1623, 1629; Paris, 1615, 1626; 
Lyon, 1618, 1648, 1658 ; RQucn, 1621. - En anglais, Saint
Omer, 1618. - En flamand, Louvain, 1625 ; Anvers, 1628, 
1633, 1636, etc. - En italien : Naples, 1638 ; Venise, 1620, 
1670, 1698 ; Rome. 1729. - Er1 portugais: Lisbonne, 1672, 
1683, 1698, 1712, 1739; Coimbra, 1677, 1698 ; Porto, 1876. 
- En tagal, Manille. 1760. - En basque, Toulouse, 1880. -
Dernières éditions: espagnole, Madrid, 1943 ; anglaise. 
Londres, 1975. • 

Villacaslin a encore publié un Munual de la 11ida y virludl's 
de la Reina nuestra SeiÏora fa Vlr~en Maria y en lo que sus 
devotos y esclavos la han dt· imitar (Valence, 1614 ; en 
françai s, Toulouse, 1618; en flama nd, Anvers, 1633, 1709) 
ct une l'race ica para ayudar a hien morir (1630 ; Valladolid. 
1750; en français, Paris 1631 : en italien, Naples, 1638) ; on 
la trouve aussi dans les Angéliros coloqulM t...,ltre fa Virgen y 
el pecador (Anvers, 1644, p. 1 1'18-224) sous le titre de Tratado 
breve para ayudar a bien morir ... 

Une lettre de Villacastin. du 1er novemhre 1636, est 
publiée dans Munua/ histôrico espaliol, Madrid, 1861. 

Le succès de l'ouvrage <le Villacastin sur l'oraison 
mérite explication. Tl est structuré selon les trois voies 
classiques. Après un « Oocumento de la oraci6n 
mental» (éd. de Valladolid, 1612, f. 1-42) qui com
prend 16 avis, le livre 1 donne 8 méditations pour la 
voie purgative : sur la connaissance de soi, les péchés 
et les fins dernières. La voie illuminative (livre 11) 
otl're 50 méditations sur la Vierge Marie et la vie du 
Christ jusqu'à sa passion ct sa mort. La voie unitive 
(livre 111, 12 méditations) traite de la descente du 
Christ aux enfers, de sa résurrection, de l'ascension, 
de la venue de l'Esprit Saint, «du passage de la Vierge 
notre Dame à l'autre vie)), de son assomption et de 
son couronnement. S'y ajoutent deux méditations 
pour sc préparer à la communion, six pour rendre 
grâces et prier le Saint-Sacrement; puis viennent 
quatre points sur cc qui est. plus utile cl plus agréable 
à Dieu dans la prière mentale et vocale, enfin un acte 
de contrition, une action de grâces, etc., ceci dans cer
taines éditions seulement. 

Le sens pratique, la simplicité de Villacastin sont à 
notre sens parmi les causes principales du succès de 
son ouvrage. Il sait enseigner l'oraison à ceux qui 
l'ignorent et désirent l'apprendre. Le style est clair, 
serré et direct, sans métaphores ni recherches, naturel, 
plein d'onction et de sincère piété. Chaque médi
tation comporte quatre points divisés en trois sec
tions : «Considera», «pondera» et « saca » ou «de 
aqui podras sacar ». Malgré ses quatre siècles d'exis
tence, l'ouvrage n'a rien perdu de ses qualités pour 
enseigner l'oraison mentale. L'influence ignatienne y 
est surtout sensible dans le « Documente» qui 
l'ouvre, 

Archives romaines dt!S Jésuites : Cast. 14-16 (catalogi tri
ennales de la prov. de Castilla) : Professi tn'um votorum. 

Sommcrvogel, t. 8, col. 759-64. - J . de Guibert, La spiri· 
fllalité de la Compagnie de Jésu.l', Rome, 1953, p. 314. -
I. Jparraçuirre, Répertoire de spiritualité ignatiennc, 1556-
1615, Rome, 1961 , n. 702, 721 , 748, 940, p . 218.- OS, t. 3, 
col. 1835 ; t. 4, col. 1174. 

Manuel Rwz JimAoO. 

VILLACORTA (FRANçois), osa, 1770-1844.- Né à 
Guardo (Palencia) en 1770, Francisco Villacorta entra 
dans l'Ordre de saint Augustin au collège de Valla
dolid en 1789. En compagnie de 28 autres religieux il 
passa aux Philippines en 1795, ct y resta jusqu'en 
1818. Ordonné prêtre, il fut affecté au servioe des 
paroisses de 1796 à 1804, puis de nouveau de 1816 à 
1818. A partir de 1806 et jusqu 'en 1816 il vécut à 
Manille, assumant diverses charges ou offices inté· 
rieurs de l'Ordre. 

Rentré en Espagne en 181 R en tant que commis
saire-procureur des Augustins auprès de la Cour de 
Madrid, il remplit cette charge avec efficacité durant 
de longues années. De 1826 à 1834 il fut> de plus 
assistant. général de l'Ordre pour les provinces des 
Indes, puis, de 1834 à sa mort, vicaire général pour les 
Augustins e!.\pagnols. En tant que commissaire
procureur, il envoya aux Philippines de 1826 à 1842 
dix groupes de missionnaires (146 au total). 

Villacorta exerça une réelle influence dans les milieux de 
la Cour de Ferdinand VIl, puis il cul à s'affronter aux orien
tations libérales de la minorité de la reine Isabelle (sup. 
pression des Ordres religieux, par exemple). Le siège archi
épiscopal de Manille lui fut offert, il le refusa. Villaeorta 
moumt au collège de Valladolid t:n 1844. Il a laissé le sou
venir d'un excellent religieux. 

Outre des écrits concernant les rapports de son 
Ordre avec le gouvernement ou l'état des Philippines, 
il a laissé trois ouvrages de caractère spirituel, brefs, 
clairs et utiles. 1) Mâximas de gobierno monarquico 
(Madrid, 1824, 104 p.), adressées à Ferdinand vu qui 
les lui avait demandées. L'ouvrage est composé sous 
forme de lettres ; la première traite du gouvernement 
privé du monarque (20 maximes) ; la deuxième de 
son gouvernement politique ( 1 06), la troisième de 
l'éducation du prince héritier (23). Villacorta met en 
relief les principes chrétiens qui régissent l'art de gou
verner. 

2) Dtrectorio espiritual para religiosas (Valladolid, 
1838, 166 p. Il s'agit de la 3e éd., les 2 premières ne 
nous étant pas parvenues) ; l'écrit, adressé surtout aux 
Augustines, veut les aider à se diriger spirituellement 
dans les difficultés politiques et l'hostilité des pou-
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voirs publics, en l'absence de directeurs spirituels à 
cause de leur exclaustration. Tous les thèmes habi
tuels sont abordés brièvement : prière vocale, oraison 
menta.lc, lecture spirituelle, mortification et péni
tences, maladie, examen de conscience, confession et 
communion, observation des vœux, etc. lei encore 
Villacorta utilise la forme littéraire de la maxime, 
genre qu'il aimait. L'ouvrage comporte encore des 
règles pour les supérieures, des avis sous forme de 
·lettre concernant les scrupules, etc. 

3) Enfin, Villacorta publia El cristiana cc/oso de sus 
verdaderos interesse,,· (Valladolid, 1839, 59 p.): 3 dia
logues entre un maître et «Constantin )> au sujet des 
divers états de vie et de leurs devoirs respectifs. 

ViUacorta fut un prudent directeur spirituel et un 
énergique défenseur des Ordres religieux en Espagne 
et aux Philippines dans des temps difficiles. 

E.J. Pérez, Cata/ogo bio-bibliogr4,j1co de los re/igiosos 
agustinos de la provincia del Santlsimo Nombre de Jesûs de 
Fillplnas, Manille, 1901, p. 365-67. - G. de Santiago Vela, 
Ensayo de unu biblioteca ibero-americana dt• la Orden de San 
Agustln, t. 8, El Escorial, 1931, p. 198-211 (avec un portrait 
ct une longue biographie). - OS, t. 4, col. t 016. 

Carlos ALONSO. 

VILLAGUT (At.PHONSE), bénédictin . t 1623. - Ori
ginaire de Naples, A. Villngur, profès bénédictin de 
Saint-Séverin en sa ville natale le 9 juillet 1566, 
docteur «in ut roque jure», bomme:L.élé et prudent, 
exerça plusieurs charges monastiques importantes, 
notamment celles de visiteur ct de président de la 
congrégation eassinienne en 1606. En tant qu'abbé de 
Saint-Séverin, il construisit la bibliothèque de ce 
monastère. Sa culture comportait la littérature latine 
et grecque ; il enseigna l'hébreu, tâche facilitée par son 
excellente connaissance des doctrines rabbiniques. Il 
renonça aux dignités ecclésiastiques afïn de se dédier 
plus librement aux études. Juriste expérimenté, il est 
un représentant caractéristique des canonistes cassi
niens du 17° siècle. 

Du point de vue de l'histoire de la spiritualité, 
Alphonse Villagut a composé une trilogie, Guida e 
Tesoro dei Tribu/at(, dans le genre de la li ttérature de 
réconfort et de consolation. Publiée à Venise, elle 
comprend 3 tomes : 1. «Moiti utili quesiti intorno 
alle cause, e vari ctTetti delle tribulazioni temporali, 
cavati dalla Sacra Scrittura e da santi scrittori » 
(1587, p. 333); 2. « Molle istorie, si del Testamento 
vecchio e nuovo, come de'Gentili » (1589, p. 196); 3. 
«Un ragionamento fatto tm I'Uomo tribulato ct il 
Signore Giesù Cristo» ( 1589, p. 148). L'ouvrage se 
déclare utile « agl'istessi tribulati secolari e religiosi, 
come à eonfessori e predicatori ». 

Ses autres écrits publiés expriment sa culture juridique : 
Practica canonica crimina/is, Bergame, 1585 (il était -alors 
prieur de Saint-Séverin); - Tractallls de usuris, Venise, 
1589 ; Francfort, 1598 ; - Comultatione.s decisivae.. . ad 
va rios casus tam in pontificio quam in Caesareo iure in praxi 
tracta/os, Venise, 1601 (l'auteur était alor!> abbé de Saint
Bénigne à Gênes); - Speculum visitatorum. ac commissa
riorum sil>e methodus ac ratio woc:edendi, V eni sc, 1601 ; -
De extensione legum lam in t:tmere quam in specie traclatus, 
Venise, 1602 ; - Tracta/us de rehus Ecclesiae non rite ali<!
natis recuperandis atque in iflle~:rum restiluendl.ç, Naples, 
1603 ; Bologne, 1606 ; Cologne, 1644. 

D'autres essais sont restés manuscrit!> et inédits : Propu
gnanûum im:xpugnabile ecclesiarum pro sibi reimegrandü 
honis stahilibus; - Propugnaculum impenetrabile loti us liber
tatis et immunltatis ecclesiae sanclae ; - Propugnaculum 
exemptionis monachorum cassimmsium (le texte était 
conservé à l'abbaye Sni nt-Georges de Venise, ms 326); -
Thesaurus actuum criminalium ; - Propugnat·olo della C:{J/· 

tofica .kde contro gli J::brei. nef quale pmfondameme si 
spiegano diversi luoghi della Sacra Scriuura. de' qua/i i 
Rabbini si servono contro i Cristiani; - Concel/i scritturali 
predica/Jili devolissimi, jondali su la Sacra Scrillura, detti 
de'Projèti, de'Rabbini, Figure, e Proj'ezie sopra la Passione, 
Resurrezione. et Ascensione del Signore Nostro Giesù Cristo, 
e sua missione dello Spirilo Santo, e della t:ir.l<·ta punizione 
de' lemerarij e pe~(idi Giudei j'alla da Dio, fonda/a ne/la 
Sacra S<:ritlura. Ces deux derniers travaux sont du genre 
apologétique, d'une manière bien caractéristique d 'une ccr· 
taine mentalité polémique au 17° siècle. 

A. Possevin, Apparatus suœr, t. 1, Cologne. 1608, p. 47. 
M. Armellini, JJibliotlwca benedictino-caslnensls, t. 1, Assi~e. 
1731, p. 11-14. - M. Ziegelbauer, Historia rei /illerariae 
O.S.B .. 1. 4, Augsbourg-Wurtzbourg, 1754, p. 146. - JI. 
Hurler, Nomenclator lill!l'(lf'ius, t. 3, 1907, col. 879. - O. 
Penco, Sloria del monat:hesimo inlllllia ne/l'epoca modema, 
Rome, t968, p. 302. 

Réginald Gt<!ôOOit<E. 

VILLAIN (MAURICE), mariste, 1900-1977. - l. Vie. 
- 2. Spiritualité œcuménique. 

1. Vu~. - Maurice Villain, né à Argenton-sur-Creuse 
(lndre), le 16 mai 1900, d'un père agnostique et d'une 
mère profondément croyante, devait être appelé à 
jouer un grand rôle dans l'œcuménisme. 

11 fait des études classiques au collège mariste de 
Montluc,:on, sanctionnées par un baccalauréat de 
Mathématiques en 1917, et s'oriente vers des études 
d'histoire à l'École des Chartes. Il entre ensuite au 
noviciat des Maristes à La Neylière, près de Lyon, et 
prononce ses vœux temporaires à Differt, llelgique, en 
1921. Les études théologiques le mènent bientôt à 
Rome, où il suit les cours de l'Ange/icum pour la phi
losophie et la théologie et consacre deux ans à l'ar
chéologie sacrée. Ordonné prêtre en 1927, il obtient 
un doctorat romain de théologie en 1929. La for
mation d'historien précis et exigeant acquise à l'École 
des Chn rtes l'aidera, non seulement à compléter et à 
réviser une connaissance théologique de type plutôt 
spéculatif, comme on disait dans son université 
romaine, mais aussi , par la suite, à disposer d'une 
information intellectuelle appréciable pour aborder 
les diverses confessions chrétiennes avec lesquelles il 
dialoguera. 

Les sept années qu' il passe en Italie lui p(~rrncttcnt de 
développer un autre aspect de sa personnalité, c.elui de l'ar
tiste. Pianiste ct aquarelliste délicat d'une part, archéologue 
et historien de l'art d'autre part, ses visites de Rome, de 
l'Ombrie et de la Toscane, l'amèneront à écrire des livres 
d'art pour le grand public où il saura exprimer la qualité pro
prement spirituelle de beaucoup de peintures, monuments et 
paysages. 

Sa carrière est d'abord celle d'un professeur. JI enseigne la 
théologie à DifTcrt de 1929 à 1 !132, puis l'ecclésiologie et 
l'histoire de l'Église au scolasticat des Maristes de Sainte
Foy-lès-Lyon, de t932 à 1948. Il choisit lui-même ses pro· 
grammes d'histoire de l'Église et les traite en universitaire 
documenté qui sait remettre en question certaines thèses 
courantes, tcnd!lncicuscs ou superficielles. 

Pendant le temps même de cet enseignement il fait 
la rencontre qui va donner à sa vic une orientation 
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nouvelle et définitive, celle de l'abbé Paul Couturier, 
de vingt ans son aîné, professeur de sciences phy
siques et naturelles au collège des Chartreux, à Lyon. 
Ce prêtre diocésain, particulièrement discret, qui 
entretenait des relations personnelles avec des chré
tiens des Églises « séparées» et les Bénédictins de Bel
gique anciens collaborateurs du cardinal Mercier, 
était. en train de donner à l'activité œcuménique un 
tour délibérément spirituel. Villain entra dans les 
vues de l'abbé Couturier. fut son théologien et le dif
fuseur actif de sa pensée, dont il prolongea évi
demment les lignes. Entre 1937 ct 1948, il visi ta 
chaque semaine celui qu'il appelait toujours son 
maître. L'abbé Couturier mourut en 1953. ViUain, à 
partir de 1948, fut dégagé par sa congrégation de tout 
ministère, pour pouvoir se consacrer complètement à 
l'œcuménisme, cc qu'il fit jusqu'à sa mort en 1977. La 
faible santé et la cécité progressive qui marquèrent ses 
dernières années ne l'empêchèrent pas de rester actif 
jusqu'au dernier moment. Deux ans avant sa mort il 
entreprit la rédaction de ses mémoires, écrivant puis 
dictant les pages que ses amis ont publiées sous le 
titre: Vers l'Unité. itinh'aire d'un pionnier, 1935-
1975. 

2. SPuuTUALITe œcuMf..NIQUE. - L'apport de Villain à 
l'œuvre œcuménique, dnns le sillage de l'abbé Cou
turier, est essentiellement d'ordre spirituel. On peut le 
résumer dans les trois points suivants : 

1° !.'universelle prière des chrétiens pour l'Unité 
chrétienne, qui troLlv~ it son expression dans la 
semaine de prière pour l' Unité. L'initiative d'une 
neuvaine de prière, entre l'Ascension et Pentecôte, 
pour hâter «l'œuvre de réconciliation des frères 
séparés>>, remontait à Léon xm ( 1897); elle avait été 
reprise en 1908 en forme d'Octave, entre le 18 et le 
25 janvier, sous de§ auspices anglicans «papal isLes» 
et se vivait dans le monde catholique, là où on la pra
tiquait, avec des visées de retour au bercail. Devant 
les dinïcultés dues à cette conception, devant les obs
tacles de toute sorte qui se dressaient ici et là, devant 
les barrages opposés à certains efforts comme celui de 
Malines, Couturier avait donné à l'Octave, en suivant 
les dates anglicanes, une orientation nettement spiri
tuelle: intercession commune de toutes les Églises 
pour «qu'arrive l'Unité visible du Royaume de Dieu 
telle que le Christ la veut, par les moyens qu'il 
voudra», convergence vers le haut «là où les lourdes 
vapeurs humaines sont raréfiées», avec esprit de 
pénitence pour les fautes inter-religieuses du passé, 
avec désir ct volonté d'une «émulation spirituelle», 
selon le mot de Villain. JI insistait sur la Prière sacer
dotale du Christ au chapitre 17 de Jean. Le Christ pfie 
lui-même le Père pour cette unité: il y a lieu de se 
couler, de se glisser, de s'insérer dans cette prière du 
Christ lui.même, de s'unir à lui en donnant à sa prière 
l'appui ct les dimensions du monde chrétien tout 
entier. de «réaliser au sein de l'Église militante 
l'extension» d'une sorte «d'Ordre de Jésus 
priant». 

2° L(! « Monastt1re invisi/11(! tl(! l'Unité chrhienne » fut une 
initiative du Père Villain en 1940. L'idée était de constituer 
avec des personne~ volontaires de toutes confessions chré
tiennes, qui offraient leur prière. leur:; soun·rances ct leur vie 
pour cette Unité des chrétiens ct «se sentaient dan~ le 
courant de la prière du Christ», « une Communauté de la 
Prière sacerdotale». «force rayonnante et unifkatrice à la 

disposition de l'Esprit». Le Père rédigeait des feuillets 
adressés à tous ses membres pour alimenter leur prière par 
des méditations ct des nou veltes sur J'évolution de l'œcumé
nisme qui constituaient autant d'intentions de prière. 

3° Une «théologie œcuménique». - L'œcuménisme 
suppose un dialogue théologique entre toutes les 
collfessions, avec un esprit différent de celui qui avait 
animé trop souvent des affrontements, à un niveau 
horizontal, dans un souci d'agressivité ct d'apologé
tique. Couturier parlait d'une théologie «ruisselante 
de prière», œuvre de théologiens de métier qui soient 
en même temps des spirituels, conscients des 
richesses spirituelles qui se rencontrent dans toutes les 
confessions. Le lieu retenu en 1937 par l'abbé et 
Villain pour les premiers dialogues interconfes .• 
sionnels, qui se renouvelèrent par la suite chaque 
année, fut la Trappe des Dombes, afin que le travail 
de recherche baigne dans une ambiance de prière. 
L'optique préliminaire consistait à reconnaître le 
<< frère séparé» précisément comme un frère chrétien, 
baptisé, pour qui le Christ est mort, qu'il aime et veut 
sauver, «à comprendre ce frère ct à se faire com
prendre de lui en toute transparence, à saisir 
ensemble ct d'un même mouvement la vérité qui est 
en la personne de Jésus-Christ». 

Toutes ces considérations, qui sc sont retrouvées pour la 
plus grande part dans le Décret sur l'Œcuménisme de 
Vatican Il, faisaient, de la part de Villain, l'objet dt: nom
breux articles, conférences ct li vres dès 1937. 

Mais il ne s'agissait pas pour lui d'une pensée abstraite, 
élaborée dans le calme d'un bureau. Aux heures d'études, 
succédaient des voyages, en France, en Europe, dans d'autres 
parties du monde, nu cours de~quels non seulement il pré
sentait ces idées, mais les vivait vmiment. Il pouvait cons
tater qu'elles ouvraient beaucoup de portes, qu'elles permet· 
laient des rencontres confiantes et fécondes, Qu6- des centres 
d'œcuménisme sc créaient ou sc développaient : le plus 
souvent c'était des personnalités importantes des différentes 
confessions qui lui demandaient de venir, ou parfois des per
sonnes plus itlodestes mais porteuses d'une vocal ion prophé
tique dans ce domaine. Dans ratmosphèrc qui régnait avant 
le Concile au sein même de l'Eglise catholique, cela lui valut 
quelques dénonciations :i Rome, pour des conférences, des 
livres ou les feuillets du Monastère invisible. Mais ces 
épreuves furent suivies de l'arrivée de Jean XXTII et de 
Vatican 11, ol) il fut à la fois expert et journaliste, et ol) il 
assista, en y prenant part, à l'élaboration des décrets sur 
l'œcuménisme, lu libe•té religieuse ct le dialogue avec les 
autres religions. 

La liste des relations qu'il noua au cours de ses 
années de voyages comprend presque tous les noms 
de la recherche œcuménique de cette époque, dans le 
catholicisme, l'anglicanisme, le protestantisme ct l'or
thodoxie. Une amitié profonde le liait non seulement 
à ses pairs, les ouvriers des différents centres ou 
groupes, ceux des Dombes, de Suisse, d'Angleterre et 
de Belgique plus particulièrement, mais aux respon
sables des Églises. Aux premiers rangs de ceux-ci se 
trouvent le patriarche Athénagoras, qui l'appelait son 
(<conseiller de Paris» et avec lequel il vécut les 
fameuses rencontres de Jérusalem, d'Istanboul et de , 
Rome, le or Ramscy de l'Eglise Anglicane, les pas
teurs Visser't Hooft, Marc Boegner ct Charles 
Wesphal, les orthodoxes Léon Zander et Paul Evdo
kimov, et, chez les catholiques, Dom Lambert 
Beauduin, le patriarche Maximes 1v, les cardinaux 
Bea et Willcbrands. 



769 VILLAJN - VILLAN! 770 

Œuvres. -Pour l'Unité chrétienne (deux séries), Grenoble, 
1943. - Traduction (en collab, avec S. Cwiertniak) de Lan
celot Andrewes, Preces Privatae, Grenoble, 1946. - Tra
duction de Spencer Jones, L'Église d'Angleterre er le Saint 
Si~ge. Propos sur la R~union, Grenoble, 194 7, - Église et 
Unité (en coUab.), Lille, 1950. - La vocation de l'Église (en 
collab. avec J. de Baciocchi), Paris, 1954. - Paul Couturier, 
apôtre de l'Unité chrétienne. Témoignages (en collab.), Lyon, 
1954. - Le mouvement œcuménique, n. spécial de Missi, 
janvier 1957.- L'abbé Paul Collturler, apôtre de l'Unité chré
.tienne, Tournai-Paris, 1957 (4C éd.). - Introduction à l'œcu
ménisme, Tournai-Paris, 1958; 4e éd. 1964. - Collab. à 
Bilan du monde. Encyclopédie c:atho/ique du monde chrétien, 
Tournai-Paris, 2 vol. , 1958-1960. - La prière de Jésus pour 
l'Unité chrétienne (Jean 17), Tournai-Paris, 1960. - Chro
niques Œcuménisme dans Rythmes du monde, Missi, Le 
Figaro. - Collab. à Le Christ et les Églis<•s, Paris, 1961. -
Collab. à Unité des chrétiens et conversion du monde, Paris, 
1962. - Œcuménisme spirituel. Les écrits de l'abbé Paul Cou
turier, Tournai-Paris, 1963. - C:ollab. à Dialogue œcumé
nique, Presses de Taizé, 1964. - Portrait d'un précurseur : 
Victor Car/Irian, 1875-1959, Paris, 1965. - Collab. à 
Semences d'Unité, Tournai-Paris, 1965. - Vatic:an Il et le 
dialogue œcuménique, Tournai-Paris, 1966. - La prière œcu
ménique, Sherbrooke, 1970. - Vers /'Uniu1• Itinéraire d'un 
pionnier: 1935-1975 (ses mémoires), Dinard, 1986. 

Écrits sur l'art. - Fra Angelico, Pèlerina~:es entre Florence 
et Rome, Issoudun, 1932. - Une Mère, Lyon .• 1940. - Saint 
François et les peintres d'AsSisf\ Grenoble, 1941. - Jean 
Coquet el le poème• de Saint Irénée, Grenoble, 1942. 

Etudes. - P. Michalon, In memoriam. le nre Maurice 
Vi/lain, dans Unité Chrétienne, n. 48, 1977. - A. Hamman, 
Le Père M. V., tm pionnier de l'œcuménisme, dans Osser
vatore Romano, éd. française, 19 avril 19,77.- J. Desseaux, 
I. e Père M. V. : une vie pour l'Unité, dans Unité des c:hrétiens, 
n. 26, avril 1977. - E. Coutagny, D. Atger, E. Melia, A.M. 
Allchin, Témoigna~es, Préface au livre posthume de M. Y., 
Vers l'Unité, 1986. - DS, t. 11, col. 659, 67 1. 

Antoine F o1uss1ER . 

• 
VIILAIN DE GAND (MAXIMILIEN), évêque, 1569-

1644.- Maximilien Villain de Gand a vécu dans un 
contexte qu'il est bon d'évoquer rapidement. 

Dans beaucoup de villes des Pays-Bas, ln domination cal
viniste décline et s'achève dans les années 1581-1585, ct les 
gouverneurs restaurent de plus en plus fermement le pouvoir 
espagnol et la religion catholique. En 159R Philippe II cède 
les dix-sept provinces à son beau-fils, l'archiduc Albert. De 
1609 à 1621 les espagnols ct les républicains observent la 
«trêve de douze ans>>. Albert meurt en 1621 ; sa femme Isa
belle en 1633 ; comme ils n'ont pas d'enfant, les Pays-Bas 
retoument à l'Espagne. Sous le règne d'Al berL et d'Isabelle, le 
pays a connu une véritable renaissance catholique. 

Né en 1569, Maximilien est le lïls d'Adam, comte 
Villain de Gand, gouverneur des villes et châtellenies 
de Lille, Douai et Orchies, et de Philippine de Jausse 
de Mastaing. Il devint prêtre le 12 décembre 1587 et 
reçut en même temps un canonicat à ln cathédrale de 
Tournai. A la mort de Michel d'Esne, évêque de 
Tournai, Villain fut choisi par l'archiduc Albert 
comme son successeur ( 18 déc. 1 6 14) ; Rome 
confirma cette nomination ( 1•r déc. 16 1 5). Villain prit 
possession de son siège le 28 février 1616 et fut sacré 
dans sa cathédrale le 14 mars. 

E. de Moreau range Villain ~~ panni les meilleurs 
évêques de l'époque» (p. 653). Il convoqua neuf 
synodes diocésains ct « fesait très exactement la visite 
de son diocèse» (Hoverlant, p. 412), mettant en 
application les Decreta Tridentina. Il alla en Autriche 

chercher des reliques de son saint patron (cf. Cour
voisier). Les sources et les témoignages de l'époque 
louent sa piété, sa bonté pour les pauvres et ses soins 
pour que l'ordre et la vie chrétienne croissent dans les 
églises de son diocèse. Villain mourut à Tournai le 
29 novembre 1644 et fut inhumé dans sa cathédrale. 

Voici les œuvres publiées par Villain: après on sermon 
funèbre pour les funérailles de l'archiduc Albert (Tournai, 
1 621), il donne, à la suite du synode diocésain de 1625, un 
Manuale pastorum ad usum ecc/esiarum civltatis el dioecesis 
Tornacensis (Tournai, Quinqué, 1625). - Methodus sacrum 
Missae sacrificium celebrandi romano ritu (ibid., 1627, 128 
p.). - Discours de la guerre. Savoir si l'homicldl! qui se fait en 
la guerre soit permis ?(ibid., 1629, Ill p.). - Speculum sac:er
dotum. Seu de consideratione status clericalis (ibid. , 1634, 
405 p.). - Ordonnance sur les indulgences, 27 juillet 1637 
(placard). - Synodus diocesana Tomacensis, 21 avril 1643 
(ibid., 1643, 158 p.), avec une Brevis instructio contra super
stitiones diabolicas (35 p.). 

Le Speculum sacerdotum de 1634 offre trois consi
dérations principales. La première s'appuie sur les 
paroles du Pontifical romain prononcées lors des 
ordinations sacerdotales pour rappeler le devoir de 
vivre selon les promesses faites et les grâces reçues. La 
deuxième concerne l'Eucharistie ; Vîllain évoque les 
révélations de Brigitte de Suède et d'autres récits, les 
exemples de bons et de mauvais prêtres (p. 76, 97-98, 
1 05), les fins dernières et le jugement. Des textes des 
saints Jérôme, Augustin, Jean Chrysostome, Grégoire 
le Grand ct Thomas d'Aquin appuient l'ensei
gnement, ou plutôt l'exhortation. Avec davantage de 
textes patristiques, la troisième considération donne 
un commentaire solide des textes évangéliques sur 
l'Eucharistie. 

Intéressante du point de vue historique, l'instruction 
concernant les superstitions diaboliques ( 1643) oblige les 
pa~teurs à rappeler aux fidèles les promesses faites au 
baptême de renoncer à Satall"ct à ses œuvres ; cela vise. entre 
autres, « superstitiones, curiositates, sortilegia, idololatriae, 
vanae observationes et indebitus Dei cultus ». Les ordon
nances de Charles Quint et de Philippe Il viennent à l'appui 
de texte~ de divers conciles, du droit canon cl de Thomas 
d'Aquin: car ((in omnibus oppidis et pagis, istae diabolicae 
artes rn agis et mugis scrpunt propter impunitatem » (p. 31 ). 

Archives diocésaines de Tournai (au grand ~éminaire). -
Arnoldus Raissius, Belgica christiana. sive synopsis succes
sionum et gestomm episcoporum Belgicae provinciae, Douai, 
1634. - J.J. Courvoisier, minime, L'Austriche Saincte, ou 
l'idée du vrai prélat ... sai net Maximilian .... Bruxelles, 1638.
J .-B. de Castillion, Sacrae Belgii chronologiae pars 
secunda ... , series episcoporum, Gand, 171 9, p, 424. - J.F. 
Foppens, Bibliotheca Belgica, Bruxelles 1739, t. 2, p. 884. 

A. Hoverlant de Beauwelacrc, Essai chronologique pour 
servir à l'histoire de Tournai, t. 69, Tou mai, 1820, p. 410-20. 
- Bulletin de la Soc. historique et littéraire de Tournai, t. 3, 
1853, p. 16, 23,318-20 ; l. 14, 1870, p. 67-7 1; t. 16, 1874. p. 
167-70. - E. de Moreau, art. Belgique, DHOE, t. 7, 1934, col. 
644-62. - P. Gauchat, Hierarchia catholica, t. 4, Munich, 
1935, p. 340. 

Alfred DlluounE. 

VILLANI (MARli!), mystique d'Ominicaine, 1584-
16 70. - Maria Villa ni est née à Naples de parents 
nobles ; son père, Giovanni, était marquis de Poila et 
seigneur de l'état de Diano et de domaines féodaux 
dans la principauté de Citra ; sa mère Porzia ou 
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Dianora était de Costanzo. A son baptême dans 
l'église paroissiale de S. Giorgio Maggiore, le 18 sep
tembre 1584, l'enfant reçut le prénom de Béatrice. 

Elle devint orpheline à l'Age de trois ans ct fut confi6e aux 
soins d'une tertiaire franciscaine qui l'éleva ct infusa dans 
son âme des sentiments d'intense piété chrétienne; ils por
tèrent leur fruit lors d'un pèlerinage à la Vierge de l' Arco qui, 
vers cette époque, commençait à attirer les foules de fidèles à 
cause de différents prodiges qui s'y étaient produits. l,.a 
jeune Béatrice aurait alors conçu le projet de s'adonner à une 
vie de pénitence et de réparat ion pour les pécheurs. Ce fut le 
théatin André Avellino ( 1 521-161 S). autrefois confesseur de 
sa mère, qui l'initia à la vic du cloître. 

Béatrice entra comme pensionnaire, en même 
temps que sa sœur aînée, dans le monastère que sa 
tante paternelle Dorotea et les sœurs Eugenia et 
Giustina de Transo avalent fondé en 1593 à Capoue, 
comme filiale de celui de S. Maria della Sapienza 
fondé à Naples par sœur Maria Carafa, sœur du car
dinal G iampietro (Paul tv). Durant le séjour à 
Capoue, en 1597, en la fête de l'Assomption, Béatrice 
eut la vision de la Vierge Marie qui l'appelait à se 
consacrer au Seigneur. En cette même année, sœur 
Dorotea transféra la fondation de Capoue à Naples, 
en face de la Sapienza ; cc fut le début du monastère 
et de l'église de S. Giovanni Battist~ dite S. Giovan
niello delle monache. Béatrice y prit l'habit de novice 
le 4 octobre 1598, fête du Rosaire, et reçut le nom de 
Maria ; deux années plps tard, en la même fête, elle 
émit sa profession solennelle. 

Durant une brève période, Maria fi t l'expérience 
d'une direction spirituelle inadéquate ; mais guidée 
dan1; la suite par le dominicain Giovanni Leonardo de 
Fusco da Lettcre ( 1569-1620), qui durant les dix der
nières années de sa vic fut confesseur ordinaire du. 
monastère, elle entreprit de suivre la voie de la per
fection religieuse et de l'ascèse, à tel point qu'elle fut 
nommée maîtresse des novices. Toutefois, non satis
faite de la règle de vie de son monastère, elle voulut 
réaliser une règle de plus grande austérité, et entreprit 
en 1636/37, avec douze professes, une nouvelle fon
dation à laquelle elle donna le nom de S. Maria del 
Divino Amore. 

La nouvelle fondation s'élevait près de la maison des 
frères conventuels de S. Antonio a Tarsia, sur des terres 
offertes par les époux Marcello Pignatelli et Camilla San
felice, et avec des dons de nobles chevaliers à la tête desquels 
se trouvait Francesco Carlo Lofl'redo, prince de Maina. 

Le monastère était placé sous le patronage de l'autoritaire 
vice-reine Eleonora di Monterrey (sœur du tout puissant 
comte duc d'Olivares) ; il fut approuvé par le cardinal arche
vêque Francesco Buoncompugno; mais il était placé dans 
une région peu propice à la vie de contemplation ct de 
prière ; il n'était pas non plus assez confortable à cause de 
l'étroitesse des locaux. Lors de sa visite au monastère, le car
dinal archevêque Ascanio Fïlomarino le jugea inadapté. 
Entre-temps, Maria obtint de la princesse de Colubrano, fille 
dt son frère Fabrizio, de lui céder le palais de son père au 
cœur du vieux centre de la ville, dans l'impasse des Pista~i ; 
eUe le transforma en un monastère qui, peu à peu, s'étendit. 
Elle s'y retira avec ses compagnes le 28 novembre 1659. 
Dans l'allée du vieux château, elle fit élever une chape1lc 
dont la première pierre fut bénite le 24 mars 1663 en pré
sence du vice-roi le cardinal Pasquale d'Aragon ct qui fut 
plus tard rénovée, élargie et bénite le 30 janvier 1709. 

La réputation des vertus et des dons surnaturels de 
Maria fut telle que des hommes d'Église et du monde 

politique comme aussi des gens du peuple eurent 
recours à elle et à ses prières. Le vice-roi d'Aragon, 
promu au siège archiépiscopal de Tolède, lui rendit 
visite avant de s'embarquer pour l'Espagne (11 avril 
1666) et lui demanda sa bénédiction. Maria mourut le 
26 mars 1670 et fut enterrée à l'intérieur de la clôture. 

Tout de suite après sa mort, le procureur Onofrio Palaz
zuolo introduisit le procès super virtutibus qui dura de 1671 
à 1679, fut poursuivi de 1680 à 1689 ct reprit en janvier 
1694 ct décembre 1746. En celte dernière circonstance, en 
1747, le cardinal archevêque Giuseppe Spinelli visita la 
tombe. La reconnaissance canonique des restes mortels, 
effectuée le 24 octobre 1709 par le cardinal archevêque 
Francesco Pignatelli, fut réitérée le 17 février 1751. Quand, 
en 1825, les moniales du Divino Amore furent transférées et 
réunies à celles de la Sapicnza. elles y portèrent les restes 
mortels et les déposèrent dans le chœur. Elles y portèrent 
aussi quelques volumineux manuscrits et des reliques de leur 
fondatrice (deux ampoules de sang ct le cœur). 

La mystique dominicaine laissa quelques écrits de 
nature ascético-mystique transmis en 11 volumes en 
latin et en italien. Ils furent examinés par le théo
logien dominicain Domenico Gravina ( 1574-1643) et, 
quelques siècles plus tard, par le conventuel Bona
ventura Ferreri. Durant Je premier procès informatif, 
diocésain, on décida d'en envoyer des extraits à la 
Congrégation des Rites. 

Les écrits de Villani sont restés inédits et l'on n'a pas 
encore récupéré les volumes manuscrits qui étaient 
conservés au monastc!:re de la Sapienza, du moins jusqu'au 
tremblement de terre du 23 novembre 1980 qui rendit 
impraticables l'église et quelques bâtiments annexes. 
Cependant, on en connaît quelques titres : Expositio al i e al 
Tl cap/tolo della Cantica; Specchlo del vero amore (autobio
graphie écrite sur ordre de fra Giovanni Leonardo de 
Fusco) ; un diaire spirituel Giomalista de sua v/ta; Cella 
vina ria ; Pancrallon electorum (sur l'Eucharistie) : Paradisus 
animae (sur la Passion); Expositio ln Evangelitlltf Matthaei 
et in Evangelium Joannis, le commentaire de quelques chapi
tres de Luc et Marc, des lettres et considérations de toute 
sorte. 

• 
La rencontre de Giovanni Leonardo de Fusco. en 

1608, alors qu'elle avait 24 ans, fut décisive pour 
Maria, que la direction d'un confesseur laxiste éloi
gnait de la perfection religieuse ; elle écrivait : « per 
acquistare il niente, aveva perduto il tutto ; e per tran
quillare la coscienza con la scienza terrena, aveva già 
perduto affatto quella pace serena che seco porta la 
semplice scienza dei santi ». Elle abandonna les livres 
des casuistes et s'adonna à l'étude et à la pratique de 
l'« orazione mentale del dottissimo libro del Croci
fisso ». A l'exemple de certains saints qui ont contem
plé la passion du Seigneur, elle participa à des signes 
sensibles de la passion lors de certaines solennités. Son 
confesseur et d'autres religieux constatèrent que, par 
deux fois, elle eut le côté transpercé, si bien que le 
jésuite A.M. Bonucci (cf. bibliogr.) la compta au nom
bre des stigmatisés. Comme il advint pour sainte 
Thérèse d'Avila, eUe eut le cœur transverbéré par le 
Rédempteur qui lui apparut durant une extase (8 nov. 
1619). 

Par une illumination surnaturelle, elle découvrit le piège 
et l'erreur de Giulia de Marchis (de Marco) qui, sous pré
texte d'une spiritualité illuminée, répandait par sa secte des 
pratiques immorales. Cette fameuse sœur n'hésita pas à se 
présenter au monastère de S. Giovanni Battista, mais Maria 
l'éloigna et pria le Seigneur de la démasquer, cc qui advint 
par sa condamnation et son abjuration qui eut lieu à Rome 
le 11 juillet 161 S. 
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Maria, dit-on, prophétisait, lisait dans les cœurs, avait des 
apparitions et des extases dès son enfance. Jésus J'avait ras· 
suréc : son confesseur était son vrai représentant 
(« cominciai a parlarti non con la mia bocca, ma con la 
bocca di fra 'Giovanni Leonardo scrvo mio») et était char$é 
de lui préparer ''il tala mo pcr le nozze misti che». Marta 
reçut, en effet, l'anneau du mariage myst iquc. 

Maria fut considérée parfois comme un maitre en 
. spiritualité ct mère spirituelle de certains Domini

cains insignes par la doctrine et la vertu : ainsi 
Giacomo M. Passerini da Sestola, fondateur de la 
congrégation réformée de Sainte-Sabine à Rome, 
durant ses six années (1650-1656) de séjour à Naples, 
fut un de ceux que Maria Villani adopta comme un 
fils. 11 promut le culte de l'Eucharistie et de la Vierge 
sous le vocable de Notre-Dame Mère de l'Ordre des 
Prêcheurs. 

Maria Villani était marquée par la folie de la croix, 
c'est-à-dire la pratique de la pénitence, de la mortifi
cation et de la pauvreté, et l'obéissance aveugle à son 
confesseur. Ce sont les éléments qui se rencontrent et 
se répètent constamment dans l'expérience mystique 
de la servante de Dieu et des saintes de l'époque 
moderne du midi de l'Italie. 

Les bases indispensables pour la connaissance et la 
reconstitution de la biographie spirituelle: de Maria Villani se 
trouvent dans ses écrits et dans les pr1'>Cès canoniques : 
Naples, Archives diocésaines, fonds Caufe dei santi. 
XXXVI, ? (6 vol.); Rome, Archives secr.ètes du Vatican, S. 
Congr. Ru., Processus 1881-1887. · 

C. D'Engenio Caraccioto, Napo/1 Sacra, Naples, 1623, 
p. 220 svv.- F. Maggio, Vila della ... Maria Carqfa, Naples, 
1670. - D.M. Marchese, Vita della ... Maria Vil/ani ... , 
Naples, 1673 (réimpressions à Naples et ailleurs jusqu'en 
1778 ; du même auteur, en 1670, un Breve compendio della 
vita ... ). - F. De Magistris, Status rerum memorabilium ... 
fidelissimae Civitatis Neapo/ltanae, ~aptes. 1678, p. 382-86 
(documents de la fondation). - N . Toppi, Biblioteca Napo
litana, Naples, 1678, p. 105, 205 (mentionne les mss de: V.). 
- A. De Blasio, Ragguag/io storico della .famlglla Vil/ani, 
Naples. 1693. - A.M. Bonucci, Aflatomt'S Cordis Christi 
Dom/ni, Rome, 1703, p. 414-20. - B.A. Sequino, Aggiuflta 
alla Vita della ... Maria Vil/ani. Naples, 1717 (appendice à. la 
réimpression de la Vit a par D. M. Marchcse de 1717). 

F. Ceva Grimaldi, Memorie .ftoriche della cîttà di Napoli, 
Naples, 1857 (réimp. Fomi, 1976), p. 639. - B. Çapasso.l.a 
V/caria Vecchia, Naples, 1889 (réimp. 198!!), p. 93-98. - D. 
Lomonaco, Un cuore tra fe flamme ossia compendio della 
vlta della V. Maria Vilfani, Naples, 1891 . - L. Amabilc, / / 
Santo Officio delf'Jnquisizione a Napofi, t. 2, Citt.à di Cas
tello, 1892 (réimp. 1987), p. 22-32; doc. p. 16. - B. Croce, 
Varietà di storia letteraria e civile, t. 2, Bari, 1949, p. 108-12. 
·- G.B. Alfano et A. Amitrano, Notizie storiche ed osserva
zioni su/le re/iquie di sangue ,·onst~rvate in /ta fia e particofar· 
mente in Napoli, Naples, 1951 , p. 242-44, 424. - M. Mielc, 
La Rijorma Dominicana a Napoli nef periodo post-trident/no 
(1583-1725) , Rome, 1963, p. 202-04. - BS, t. 12, 1969, col. 
1100-02. - R. de Maio, Società e vita religiosa a Napo/1 
nel/'età moderna, Naples, 1971. p. 116, 143, 157, 160, 162, 
385. - C. Celano, Notizle del bello, deff'antico e del curioso 
della ciltà di Napoli ... co!/ Aggiunzlonl di G.B. Chiarini, éd. 
A. MozziUo, Naples, 1974, p. 677 svv, 933 svv, 936, 11 62 
sv v - G. De LcUis, Aggiunte alla Napo/i Sacra del d'Engenio, 
éd. F. Aceto, Naples, 1977, p. 243-60 (cf. p. 249). - DHGE, 
t. 19, 1981, col. 486-88 (art. Fusco). - J.M. Sallmann, La 
sainteté mystique fbninine à Naples au tournant des XVI~ et 
XVW sièdes, dans Culto dei santi, istltuzlmrl e classi sociali 
ln età preindustriale, L' Aquila-Rome, 1984, p. 681-702. -
DS, t. s. col. 1455. 1458. 

Domenico AMRRASI. 

VII.LANUEVA (MELCHIOR oE), jésuite, vers 1547-
1606. - Né à Villarubia de los Ojos de Guadiana 
(Ciudad Real), Melchor de ViUanueva entra dans la 
Compagnie de Jésus le 3 avril 1568, déjà licencié ès 
arts. Il n'émit sa profession solennelle des quatre 
vœux qu'en 1599. Après une existence consacrée 
surtout à l'apostolat, il mourut à Tolède le 7 juin 
1606, ayant pu voir approuvé son unique ouvrage spi
rituel : Libro de la oracion mental, qui parut 
posthume (Tolède, 1608, 474 f.). 

Cet ouvrage semble être devenu assez rare. Villa
nucva sc propose de remédier à une lacune qu'il avait 
observée en son temps : il manquait un livre qui pût 
accompagner l'orant tout au long du développement 
de sa vic d'oraison, des commencements à la contem
plation. Ce qu'il réalise dans ce but se distingue de 
plusieurs points de vue. D'abord il n'y est pas 
question d'Ignace de Loyola et de ses Exercices. 
L'auteur s'inspire nettement de Richard de Saint
Victor, de Hugues aussi, de Bonaventure et de 
Bernard. L'ouvrage comporte quatre traités sur la 
considération, la méditation, la spéculation et la 
contemplation; à la fin de chacun d'eux, sept exer
cices sont autant d'exemples ou de modèles. L'ou
vrage s'achève avec un << Sumario de todos los exer
cicios espirituales deste libro >> (f. 450 svv). 

La considération est propre aux commençants ; ils s'y 
occupent des péchés et des fins dernières, de la vanité du 
monde ct de la connaissance d'eux-mêmes; Villanucva leur 
offre à litre d'exemples des exercices sur la pénitence, la 
chasteté, la pauvreté, l'humilité. la patience, l'obéissance et 
la charité. 

Villanueva donne des éclaircissements prudents sur les 
signes qui marquent le moment de passer à la méditation 
(surtout de Jésus•Christ et de ses exemples), puis à la 
contemplation (de la Divinité) ; il consellle prudemment de ~> 
revenir à la méditation, voire à la considération dans les 
périodes plus difficiles, comme les tentations. 

Ce qu'il entend par spéculation distinguée de la 
contemplation s'inspire directement des trois pre
miers degrés de la contemplation chez Richard de 
Saint-Victor (cf. f. 349). L'ensemble de l'œuvre de Vil
lanueva est solide, mais il a un accent médiéval qui 
pose question, d'autant que le général des Jésuites 
Cl. Aquaviva avait peu auparavant ( 1591 et 1 599) 
adressé à la Compagnie des Directoires de spiritualité 
ignaticnne. 

Sommervogel, t_ 8, col. 771 , - P. Oudon, Le « Livre de 
l'oraison mentale ... », RAM, t. 6, 1925, p. 51-59. - J. de 
Guibert, l.a spiritualité de la Compagnie de Jésus, Rome, 
1953, p. 262. - E. Allison Pcers, Studies of the Spanish 
Mystics, t. 3, Londres, 1960, p. 2 J 1· 13. - ). lparraguirre 
Répertoire de spiritualité ignatienne, Rome, 196 1, N. 589. ~ 
DS, t. 4, col. 1174. 

Mario CoLPo. 

VILLANUEVA Y ASTENGO (JAIME), 1765-1824. 
- Né à Xâtiva (Valence) en 1765, Jaime Villanueva 
entra chez les Frères Prêcheurs au couvent de Santo 
Domingo de Valence. De septembre 1783 à sep
tembre 1785, il fut « Colegial Formai » au collège
université d'Orihuela (Alicante). Après être revenu à 
Xativa à cause de la maladie de sa mère, il reprit ses 
études de théologie à Valence, à Santo Domingo. Ses 
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études terminées, il commença sa carrière de pro
fesseur de philosophie et de théologie au couvent de 
San Onofre, à l'extérieur de Valence. 

Au début du 19° siècle, le ministre Pedro Ceballos charge 
Joaquin Villanueva y Astcngo d'écrire une histoire dogma
tique des rites anciens; celui-ci a recours à son frère Jaime 
pour entreprendre cc travail. Jaime commence par visiter les 
diverses archives diocésaines et religieuses de Valence, 
Segorhe, Tortose, Barcelone. Urgell, Gérone, etc. Il fait des 
recherches, transcrit les documents anciens qui seront 
publiés sous le titre Viage literario a las lglesias de Esf!ar1a, 
Madrid, 1803. Mais les avatars politico-religieux, la guerre 
napoléonienne, et les changements de gouvernement ont 
obligé notre historien à interrompre ses voyages de cher
cheur. Après une brève période où il fut prieur du couvent 
d'Ontcnicnte, Villanueva d<:vient rédacteur du T>iario de 
Sesiones des Cortes de Cadix . 

Les idées politico-religieuses de son frère Joaquin 
ont influencé de manière décisive le cours de sa vie et 
les relations avec ses supérieurs dominicains en 
Espagne. En 1814 Jaime, de nouveau à Valence, est 
chargé de la direction spirituelle du monastère domi
nicain de «Las Magdalcnas >>; en même temps il 
poursuit une carrière de prédicateur à succès; bien 
que, en 1815, le chapitre provincial tenu à Valence 
propose Villanueva pour le titre de maître en théo
logie, le vicaire général de l'Ordre, Ram6n Guerrero, 
n'y consent pas à cause de ses compromissions poli
tiques. Le 1 7 octobre ·1 H 17, le provincial, alléguant 
cette intervention de Gucrrero, n'accepte pas non 
plus l'élection de Villanueva comme prieur du 
couvent d'Alicante. Il est possible que tout ceci 
entraîna Jaime à reprendre son Viage literario. II 
quitte les Dominicains et va résider au séminaire des 
Nobles de San Pablo. Après l'abolition du gouver
nement consti tutionnel, il émigre à Londres avec sa 
famille et c'est là qu'il meurt le 14 novembre 1824. 

A travers sa correspondance (surt.out celle avec Bartolomé 
Ribellcs) ct son travail, Villanucva montre ses qualités d'his
torien (esprit critique ct publication de documents). Il visita 
plus de cent cinquante archives et biblioth'flques et en retira 
les documents utiles dont il envoie les copies à la Real Aca
demia de la Historia. 

Œuvres. - ltinerario descriptivo de Espatia, trad. de l'ou
vrage de A. de Laborde, V1Jience, 1816, 1826; - Sermon ... 
en lus exequias de DCJiia lsal!el de Braganzu ... en la lglesia de 
las Escuelas Pfas. Valence. 1819 ; - Vla~e Literario a las 
lglesias de Espana, t. 1-5. Madrid, 1803-1806; t. 6-10, 
Valence. 1821; t. 11-22, Madrid, 1850-1851. 

Parmi les inédits: Coleccuin misceltmaa de opusculas iné
ditos, cartas y discursos, Colt?ccitm de los Concillos 1'at-raco
nen.çes. Coleccion de poesla.~ provenzales, uinsi que les addi
tions aux ouvrages bibliographiques de Nicolas Antonio el 
de Quétif-Échard. 

Villanueva n'a pas produit d'œuvre spécifiquement 
spirituelle, mais ses apports dans. le Viage Literario 
constituent une source importante pour l'étude de 
l'histoire ecclésiastique et civile de Catalogne, de 
Valence ct des l3aléares. La publication de certains 
textes patristiques ou médiévaux, comme les œuvres 
de Boniface Ferrer (DS, t. 5, coL 192-94), les notices 
et documents relatif.~ aux monastères anciens, sont 
des sources pour l'histoire de la spiritualité. Villa
nueva a travaillé dans la ligne de Jacinto Segura, de 
José Teixidor et G. Mayans; ses idées politico
religieuscs apparaissent à travers ses Observaciones 

sobre lq « Apo/ogla del Altar y del Trono JJ, écrit de 
Fr. Rafael V é1ez, évêque de Malaga (Valence, 1820), 
et à travers l'influence qu' il exerça sur les Domini
cains valcnciens qui collaborèrent avec lui. 

Acta Capitu/1 Provincialis Provinciae Aragoniae Ordinis 
Praedicatorum Va/emia ... 1815, Saragosse, 1816 (AHPA.4). 
- Libro de Consajos de estudio.~ (Colegio-Universidad Ori
huela) (AHPDA.309). - J. Pastor Fustcr. Biblioteca va/en· 
ciana ... , Valence, 1827-1830. - Scriptores Pro1•inciae Ara
goniae Ordinis Pradicatorum ab initio saecu/i XIX (dans Acta 
Capiw/i Prov/ndalls Provinciae Aragoniae ... 1917), Valence, 
1917, p. 135-36. - V. Pascual y Beltrân, Jâtiva 8iogr4fica, 
t. 2, Valence, 1931, p. 96-104. - C. Fuentes, Escritores domi
nicos del Reino de Valencia, Valence, 1932, p. 352-57.- Art. 
Vil/anueva y Astengo, Jaime, dans Gran Enciclopedia de la 
Region Valenciana, t. 12, col. 329. 

Adolfo RoBLES SteR.RA. 

VJIJ,ARD (JEAN), Missionnaire de Notre-Dame de 
la Salette, 1845-1907. - Né le 6 avril 1845 à Saint
Hilaire-de-la-Côte (Isère), Jean Villard se prépara au 
sacerdoce au petit séminaire de la Côte-Saint-André, 
puis au grand séminaire de Grenoble. Ordonné prêtre 
le 3 juin 1871, il entra le 8 août suivant chez les Mis
sionnaires de Notre-Dame de la Salette, qui comp
taient alors seulement une douzaine de membres. 
Ayant fait profession le 2 février 1873, il fut économe, 
puis professeur de philosophie vers 1880 et directeur 
de l'école apostolique. Nommé assistant général en 
1890, il conserva ce poste jusqu'à son décès. Il mourut 
le t•• juin 1907 à Suse, Italie. 

Malgré ses fonctions au sein de l'administration 
générale de sa Congrégation, Villard avait une activité 
de directeur de pèlerinages et de prédicateur. Il publia 
plusieurs opuscules ou ouvrages visant délibérément 
un public populaire, qu'il voulait édifier er instruire: 
Méthode pour réciter Je saint-rosaire de l'apparition de 
la Salette, Grenoble, 1893. - Conférences aux 
hommes d'•s campagnes, Grenoble, 1894 ; dans cet 
ouvrage l'auteur veut «mettre à la port"ée des habi
tants des campagnes la solution des objections les plus 
répandues contre notre sainte religion ». - Le mis
sionnaire au J(}r: siècle. Sermons et instructions popu
Laires pour le temps présent à l'usage des curés de cam
pagne, 2 vol., Paris, 1898. - Instructions sur les 
principales .fêtes de l'année, 2 vol., Paris, s.d. ( 1899). -
La retraite de première communion (Préface datée de 
1900). - Plusieurs de ces livres ont été réédités et tra
duits en italien. 

Notice biographique dans le Bulletin des Missionnaires de 
la Sa/eue, 1907, p. 241-46. 

Jean STERN. 

1. VILLARROEL (GASJ'ARD m:), osa, évêque, 
t 1665. - Ce religieux augustin est l'un des évêques les 
plus prestigieux de l'Amérique latine. Il est né d'un 
père guatémaltèque et d'une mère vénézuélienne à 
Quito, en 1587 selon les uns, en 1592 selon les autres. 
Il entra dans l'Ordre de Saint-Augustin au couvent de 
Lima et y fit profession en 1608. 

Ayant pris ses grades à San Marcos de Lima, il fut pro
fesseur de lettres et de théologie au collège universitaire 
augustin de San Ildefonso à Lima. Puis il fut le secrétaire 
d'un visiteur. définiteur et vicaire provincial de Lima ; 
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ensuite il fut envoyé à Cuzco comme prieur, où il rédigea 
quelques-unes de ses œuvres (publiées plus tard). Passant par 
C6rdoba de Tucuman ct Buenos Aires, il gagna l'Europe où 
il débarqua en 1627. 

Villaroel résida dix ans à la cour de Madrid ; la publi
cation de ses premiers écrits et ses succès oratoires lui 
gagnèrent vite de hautes relations dans la société. Il tùt 
nommé prédicateur royal et exerça cette charge quelquefois 
à la chapelle royale. Mais à peu près rien de ses sermons n'a 
été publié. 

En 1637, il fut proposé au roi Philippe 1v pour 
révêché, alors pauvre et fort écarté, de Santiago du 
Chili. Il fut accepté et, ayant reçu les bulles pontifi
cales, il regagna l'Amérique. Consacré à Lima en 
1638, il gagna son diocèse où il resta 14 ans. En 164 7 
eut lieu un tremblement de terre où il faillit perdre la 
vic. Son épiscopal se signale par les efforts qu'il pro
digua pour répaœr les ruines du séisme, par la 
rédaction de son Govierno eclesiastico ... , ouvrage qui 
fait de lui un bon représentant du droit canon d'alors 
et qu'il acheva à Arequipa, diocèse où il fut transféré 
en 1651 et où il resta jusqu'en 1660; là il eut le mérite 
de construire la cathédrale, qui n'en était encore 
qu'aux fondations, en trois ans de travaux et sans aide 
officielle. En 1660, Villarroel fut à nouveau transféré, 
cette fois au siège archiépiscopal de Charcas (aujour
d'hui Sucre, Bolivie). Déjà âgé, il écrit encore un 
ouvrage marial et ses commentaires sur les évangiles 
des dimanches de l'Avent et du temps ordinaire; il 
fonda un couvent de Carmélites,. pù il fut enseveli 
après sa mort, qui survint le 12 octôbre 1665, un jour 
après l'arrivée au couvent des premières Carmé
lites. 

Villarroel a publié : 1) Serm(m pour la canonisation 
de saint Ignace (Lisbonne, 1631; Madrid, 1635);-
2) Comentarios, dificultades y discursos literarios y 
misticos sobre los evangelids de la Cuaresma 
(3 parties, Lisbonne, 1631, Madrid, 1634 et Séville, 
1636); - 3) Judices commentariis literalibus cum 
mora/ibus aphori.tmis i/lustrati (Madrid, 1636); -
4) Govierno eclesüistico pacijico y zmi6n de los dos 
cuchillos. pontificio y regio (2 vol., Madrid, 1656-
1657 ; 1738) ; - 5) Las historias sagradas y eclestas
licas morales (3 parties en 3 vol., Madrid, !660) ; -
6) Primera Parte de los Comentarios, dificultades y 
discursos morales y mlsticos sobre los evangelios de las 
dominicas de Adviento y de todo el ailo (Madrid, 
1661 ). 

Comme on vient de le lire, la maieure partie de ces écrits 
consiste en sermons commentant l'Ecriture ; on y trouve de 
l'exégèse, de la théologie, beaucoup de morale chrétienne et 
des notations de type spirituel. Dans le 2~ ouvrage figure un 
répertoire destiné à aider les prédicateurs. Selon un critique, 
ce qui car:actérise cette pt"édkation de Villarroel, c'est sa ten
dance marquée à proposet" des fruits pratiques tirés de l'en
seignement donné, Je souci de tracer des chemins concrets ct 
précis à ceux qui l'écoutent ou le lisent. Villarrocl est. surtout. 
un moraliste chrétien. Tl montre une vaste culture scriptu
raire, patristique et classique. Son style, en castillan, est 
châtié, libre et élégant ; il snit émailler ses textes de récits his
toriques et autobiographiques. Son latin est lui aussi 
élégant. 

Les Historias sagradas veulent susciter et entretenir 
la dévotion mariale ; ces histoires tirées du passé 
servent de base à la doctrine et à l'enseignement qu'en 
tire Viiiarroel. Le traité qui a été le plus remarqué est 
le Govierno eclesiastico, œuvre de droit ecclésiastique 

qui vise à harmoniser les droits légitimes de l'Église 
avec ceux de la Couronne; on y remarque Je souci 
constant de résoudre par la conciliation les nombreux 
et parfois haineux affrontements des deux pouvoirs, 
alors fréquents dans le système du Patronato 
espagnol. 

Villarroel fut un prélat pieux, pacifique, prudent, 
généreux en aumônes. 

Outre les bibliographes anciens et modernes, voir: J. Th. 
Vasquez, vie de G. de V., Santiago du Chili, 1892. -
V. Maturana, Historia de los August/nos en Chile, t. 1, San
tiago du Chili, 1904, p. 358-496. - G. de Santiago Vela, 
Ensayo de una biblioteca ibcro-amcricana de la Orden de san 
Agustln, t. 8, El Escorial, 1931, p. 303-14 (bibl.). - G. Zal
dumbide, Cuatro clasicos americanos, Madrid, 1951, p. 185-
200; Fray Gaspar de Vil/arroel, Quito, 1960 (introd. et choix 
de textes). - A.J. Gonzalez Zumarraga, Problcmas del 
Patronato Jndiano a través del « Govierno ec:lesiaslico 
paclfico »de J:r. G. de V. , coll. Victoricnsia 12, Vitoria, J 961. 
- R. Vargas Ugarte, Tres figuras selleras del episcopado ame
ricana, Lima, 1966, p. 1-63. - DS, t. 1, col. 1702 ; t. 4, col. 
1013, 1201. 

Carlos AwNso. 

2. VILLARROEL (MATTHIEU DE), mercédaire, 
t 1635.- Né à Madrid vers la fin du 16c siècle, Mateo 
de Villarroel entra dans l'Ordre de la Merci. Il étudia 
à l'université d' AJcala, dont le matricule indique pour 
le cours de 1611-1612 : <<fr. Mateo de Villarroel, 
te61ogo Mercedario ... , natural de Madrid>> ; on peut 
penser qu'il y étudia aussi les lettres et la philosophie. 
Il fut ensuite professeur de philosophie à Burceiia 
(Bilbao), centre d'études important de l'Ordre. Il eut 
comme élève Juan Falconi (t 1638 ; DS, t. 5, col. 
35-43) de la fin de 1612 à 1615. En 1619 ViUarroel est 
au couvènt de Madrid (Los Remedios). En 1624 on Je ,.., 
retrouve au Pérou, à Cuzco, comme vicaire général et 
commandeur du couvent ; il semble y avoir enseigné 
la philosophie. Il rentre à Madrid au plus tard en 1627 
et s'adonne aux ministères de la prédication et du 
confessionnal. Il fut définiteur de saprovince, qualifi
cateur de l'Inquisition et mourut à Madrid en 
1635. 

Villarroel est imp<>rtant pour l'histoire de la com
munion fréquente ; en témoignent son livret Reglas 
muy importantes para el exercicio de la frecuente 
oracion y comunion, sacadas de los santos y doctores 
de la Iglesia (Madrid, 1615; approbation de J. 
Falconi ; Grenade, 1660, 16 p.) et l'influence que ce 
livret ct son auteur ont exercée certainement sur l'ou
vrage de Falconi : El Pan nuestro de cada dia, qui ne 
parait qu'en 1656, reprend la même doctrine et les 
mêmes exigences spirituelles, mais développe consi
dérablement l'appareil théologique, les ~utorités, etc. 
Voir US, t. 2, col. 127 3-79 (la commumon fréquente 
au 17" s.) et t. 5, col. 37-38. 

Donnons-en une brève analyse: après avoir précisé 
ce qu'est l'Eucharistie, aliment spirituel du chrétien 
(n. 1-2) et les deux manières sacramentelle et spiri
tuelle de la recevoir (n. 3), Villarroel montre qu'il 
n'est <(point défendu par aucune loi divine ni 
humaine au~ séculiers de communier chaque jour)), 
« pourvu que s'étant examinés ils ne se trouvent cou
pables de péché mortel)) (n. 4). Le confesseur qui 
empêche cela devra en rendre compte à Dieu (n. 5). 
Le fait d'avoir à se reprocher des péchés véniels, pen· 
chants mauvais, etc., n'empêche pas de communier; 
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il existe des sacramentaux pour s'en purifier la 
conscience (n. 6-7,16). Mais qu'on se fasse conseiller 
par un père spirituel (n. 8, 17). 

Il faut être à jeun (n. 9); l'acte conjugal n'est pas un obs
tacle (n. Il). Il suffit d'être sans faute grave, mais îl est bon 
de «s'exciter à la dévotion» (n. 13) pour communier avec 
plus de fruit. Suivent deux paragraphes concernant les sem
puleux (n. 18-19), un autre sur le danger de tomber par 
habitude dans l'irrévérence envers l'Eucharistie (n. 20). 
Quand on s'examine bien et qu'on ne se trouve coupable 
d'aucun péché grave, il n'est pas nécessaire d'avoir l'appro
bation d'un confesseur ou directeur pour communier 
(n. 21-22). L'ouvrage s'acbèvl.! sur les fruits et avantages du 
sacrement (n. 24-27). En conclusion : ((Celui qui communie 
avec la disposition ci-dessus rapportée, ... n'ayant la cons
cience souillée d'aucun péché mortel, en jouira plus ou 
moins à proportion que la dévotion qu'il apportera à com
munier sera plus grande ou plus petite, et qu'il sera aidé 
d'une grâce de Dieu plus forte et plus puissante)) (n. 27 ; 
trad. franç., Paris, 1672, p. 300). 

Quant aux règles concernant l'oraison, elles constituent un 
excellent petit traité de la prière, classique, clair et bien 
articulé, qui utilise Jean Damascène, Denys l' Aréopagitc, 
Bernard de Clairvaux et Thomas d'Aquin, Jean de la Croix 
et Robert Bellarmin. L'auteur suit saint Thomas en défi
nissant la contemplation comme ((un acte de l'entendement., 
avec lequel on considère Dieu en soi ou en ses effets, d'une 
pensée pure et sans discours, avec affection de l'aimer et 
révérer» ; puis il définit les contemplations affirmative et 
négative, cette dernière étant plus parfaite (ch. 3). 

N. Antonio (Bibl. hispana nova, t. 2, p. 118) cite 
deux titres de Villarroel sans pouvoir préciser s'il 
s'agit d'un ou de deux ouvrages. Avec E. G6mez il 
faut conclure que notre auteur n'a fait imprimer 
qu'un seul texte (cf. Fr. Juan Falconi ... , p. 115, 
n. 252). - L'éd. de Madrid, 1630, des Reglas muy 
importantes semble ~trêmement rare; G. Placer la 
cite sans la décrire. Celle de Grenade, 1660, a été vue 
par Placer. 

On trouve des trad. franç. des Reglas dans les trad. des 
ouvrages de Falconi ; ainsi : Règles importantes pour faire 
l'oraison dans Trois traitez spirituels, Paris, S. Mabre
Cramoisy, 1667, p. 339-54; - Règles fort importantes de la 
fréquante communion, trad. (( selon la dernière impression 
faite à Madrid, l'an 1632 )), dans Nostre Pain quotidien ou la 
pratique de la fréquente communion, Paris, Beaujeu-Warin, 
1672, p. 281-300 (peut-être aussi dans les éd. du même 
011vrage en 1671 et 1677). - Les Règles concernant l'oraison 
ont ~té présentées et trad. dans VS, t . 30, 1932, p. 74-85 
(tiré-à-part, Ligugé, 1 932). 

E. G6mez, Fr. Juan Fa/coni de Bustamante, Madrid, 
1956, table, p. 510. - G. Placer, Bibliograjla mercedaria, t. 2, 
Madrid, 1968, p. 1037-38. - DS, t. 4, col. 1134,1175 ; t . 5. 
col. 35,37 ; t. 10, col. 1035. 

André DERVILLE. 

VILLA VA (JEAN-FRANCOIS), prêtre, 11e siècle. -
Juan Francisco Villava est né à Baeza au milieu du 
16~ siècle. Prêtre séculier, il fut prieur ou curé de 
l'église de San Marcos dans sa ville natale, puis de 
Cabra et de Jabalquinto. Au début du 17e siècle, on le 
retrouve à Baeza, faisant partie d'un groupe de lettrés 
qui cultivaient la poésie et, par ce biais, se préoccu
paient de la religiosité populaire. Il est ami d'Alonso 
de Bonilla, le plus grand poète du groupe qui lui dédie 
quelques-uns de ses poèmes, et d'Alonso de 
Sepulveda, commissaire de l'Inquisition, à qui il écrit 
un memorial où il se plaint du manque de soin avec 

lequel l'inquisiteur Vallecillo avait fait la visite du 
district en 1587. Villava cultivait la poésie «concep
tiste >> ; de son propre aveu, à la demande du chapitre 
de la cathédrale de Baeza, il écrit des chants pour les 
Œtes religieuses. 

Villava écrivit aussi quelques ouvrages en prose, qui 
furent imprimés à Baeza. Dès le milieu du 1 6e siècle, lorsque 
saint Jean d'Avila fonda à Baeza une université (dont les 
bâtiments subsistent encore), l'art typographique s'y installa 
et produisit une série de livres, de préférence spirituels, qui 
ont attiré l'attention des bibliophiles ct des historiens de la 
spiritualité. 

Vîllava fit imprimer au moins deux livres: l'un sur 
la vénération de la croix de «Las Navas>>, et l'autre 
contre les alumbrados. Ce dernier livre est un témoi
gnage historique sur l'atmosphère religieuse qui 
régnait dans la région de Baeza à la fin du 16• siècle ; 
de plus, c'est une des attaques les plus pointues contre 
le mouvement des alumbrados, qui germa et proliféra 
dans la région à cette époque. L'ouvrage de Villava 
n'est pas dépourvu d'intérêt. Barrantes le déforma et 
aussi Menéndez Pelayo. L'exemplaire conservé à la 
BN de Madrid se compose de trois parties (avec une 
pagination propre à chacune; belle impression); il 
montre les rivalités et les luttes qui animaient les 
prêtres de Baeza concernant les alumbrados. Le livre 
fut écrit selon le genre littéraire des « empresas >> 
(devises) alors en usage et qualifié de ga/ana invencion 
étrangère, spécialement des italiens et des français. 

Chaque empresa se compose d'un poème qui en 
résume le thème et d'une exposition ou glose en prose. 
La première vise à fustiger les alumbrados, décrits 
comme des «renards>> qui contaminent la religion 
populaire. Villava était tellement préoccupé par ce 
phénomène et tellement opposé à certains j>rêtres -
par exemple Hojeda- qu'il sort de la forme de l'em
presa et écrit un long <<discours apologétique» ; c'est 
ainsi que toute la troisième partie de l'ouvrage 
combat la secta de los agapetas y a/umbrados ; elle 
établit une curieuse parenté entre les agapètes des pre
miers siècles dont s'occupait saint Jérôme, et les 
alumbrados espagnols de la fin du 166 siècle. D'après 
Villa va, ces demîers sont des « spirituels hypocrites>> 
ou pseudomystiques. 

Écrits. - Empresas espirituales y morales, Baeza, 161 3 ; 
Re/adon de la veneracion en que debe estar la santa cruz de 
las Navas de Tolosa, Baeza, 1617. 

Études. - Nicoh\s Antonio, Bibliotheca hispana nova, t. 1, 
Madrid, 1783, p. 695. - Encidopedia universal ilustrada 
(• Espasa), Bilbao-Madrid, t. 68, p. 1529. - B. Jimenez 
Paton, Historia de ta antigua y continuada nobleza de Jaén, 
Jaen, 1628, f. 228v.- A. Huerga, Historia de los Alumbrados, 
t. 2, Madrid, 1978, p. 400-24: «Las empresas del prior de 
Jabalquinto )), 

Alvaro HuEROA. 

VILLA VICENCIO (LAURENT on), osa. t 1583. - Né 
à Jerez (Cadix), Lorenzo de Villavicencio entra dans 
l'Ordre de Saint-Augustin au couvent de sa ville 
natale et y fit profession en 1539. Il s'adonna en parti
culier à l'étude de l'hébreu et du grec pour mieu:x 
approfondir les saintes Écritures et la théologie. 
Devenu un des conseillers du roi Philippe u, il fut 
envoyé aux Pays-Bas comme observateur de la 
situation religieuse et politique. Docteur en théologie 
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de l'université de Louvain en 1558, Lorenzo fut 
bientôt après prieur du couvent de cette ville; par la 
suite, il fut vicaire général de son Ordre pour les 
Pays-Bas. Lorenzo rentra en Espagne en l 567, après 
avoir été nommé l'année précédente prédicateur 
royal. Bien accueilli par le roi, il resta son conseiller. 
En 1575, résidant au couvent madrilène de Saint
Philippe, il écrivit à Luis de Le6n au sujet de certaines 
dissensions dans l'Ordre. Il mourut en 1583, proba· 
blement en février. 

Villavicencio n'est pas un auteur spirituel, mais certaines 
de ses œuvres ne sont pas sans intérêt pour l'histoire reli
gieuse de l'Espagne ct des Pays-Bas: 1) De oeconomia sacra 
ci rea pauperum curam a Christo lnstituta, apostolis tradita et 
universa Ecc/esia ... observata ... /Jbrl Ill (Anvers, 1564, 296 
p. ; Paris, 1568). - 2) De recte formando Theologiae studio 
/Jbrl TV (Anvers, 1565, 576 p.; Colog11e, 1575; Madrid, 
1768, avec prologue d'E. Fl6rcz). - 3) De formandis sacrts 
conc/onlbus, seu de lnterpretatione Scripturarum populari 
librl l/1 (Anvers, 1565; Cologne, 1757 avec le précédent ; 
Madrid, 1768 avec le précédent). - 4) Conciones in Evan
gelia et Epistolas. quae. dominlc/s diebus, populo in ecclesia 
proponi soient ... (Paris, 1565, 1566, 1567 ; Anvers, 1566; 
Paris, 1567, 1571 ; on signale aussi des éd. au 16e s. à Venise 
et à Lyon). - Phrases Scriptural! sacrae (Anvers, 1571 ). -
Nombreux documents inédits, surtout d'ordre politique, 
restés mss aux Archives d'État (cf. Vega, p. 324-36). 

Les ouvrages n. 2 et 3, on l'aura remarqué, visent à 
bien former ceux qui ont à étudier la théologie et à 
prêcher. Le premier insiste beaucoup sur l'Ecriture 
sainte (livres J-u) et donne une place importante à la 
juste praxis ecclésiale (rv). Le second de ces ouvrages, 
sur la formation à la prédication, touche de plus près 
à la vie chrétienne. 

Le livre l , de loin le plus déveiQPpé, requien du prédi
cateur la connaissance de la doctrine théologique de l'Eglise, 
celle aussi des <<affaires» qui agitent la région où il prêche, 
la probité de sa vie personnelle (ch. 2) ; il lui faut encore être 
envoyé par l'autorité légitime, être fidèle: à l'Évangile et à 
l'Église en tout ce qu' il dit. De là, l'auteur passe à la rhéto
rique de la p(édication (ch. 14-24). Le livre Il expose les 
divers genres de serm9ns; le livre Ill, très rapidement, traite 
des quatre sens de l'Ecriture et de l'utilisation de la philo
sophie. 

Somme toute, Villavicencio, très mêlé aux affaires 
de son temps et en particulier à la lutte contre les pro
testants, s'est montré soucieux de former les prêtres et 
les religieux dans une bonne connaissance de la doc
trine et dans l'art de la prêcher au peuple chrétien. 

Hurtcr, Nomenclator, t. 3, 1907, col. 6la. - R.G. Garcfa 
de Castro, El Maestro L. de V., dans Estudios blhlicos, t. 4, 
1929, p. 217-32. - G. de Santiago Vela. Ensayo de una 
biblioteca ibero-americana de La Orden de san Augustin, t. 8, 
Escorial, 1931, p. 315-37. - S. Foldago Florez, Fray L. de V. 
y los estudios teologicos, dans l.a Ciudad de Dios, t. 176, 
1963, p. 333-44. - K. Deuringer, L. de V. als Anwa/t der 
klrchl. Armenpjlege, dans Spanische J:iorschungen der GIJrres
Gese/lschaft, Reihe I, t. 21, 1963, p. 327-39.- LTK, t. 10, 
1965, col. 794. 

André DERVJLLE. 

VILLE (DEVILLE, JI!AN· Cr.AUDE), jésuite, 1675-1720. 
- Né à Mirecourt (Vosges) le 17 aoOt 1675, Jean
Claude de Ville entra dans la Compagnie de Jésus le 
1 cr octobre 1694 (province de Champagne). Il 

enseigna dans les collèges et fut préfet des pension
naires à l'université de Pont-à-Mousson. Il mourut au 
noviciat de Nancy le 10 novembre 1720. 

Les quelques œuvres pieuses . de Ville ne mérite
raient pas à son auteur une notice particulière s'il 
n'avait été l'adaptateur des Prières et instructions 
chrétiennes (Paris, 1701) de son confrère Nicolas 
Sanadon (t 1720 ; OS, t. 14, col. 298-99). Cette adap
tation a connu de nombreuses édit ions et même des 
traductions. La description rapide donnée à la notice 
de Sanadon vaut pour l'ouvrage de Ville ; on note 
cependant qu'il réduit le nombre des manières d'en
tendre la messe, ajoute les Pensées chrétiennes pour 
tous les jours du mois de Dominique Bouhours sj 
(éd. de Strasbourg, 1787, p. 141-205) et les vêpres et 
complies. L'ouvrage de Ville sera repris et aménagé 
après lui (cf. DS, t. 8, col. 1464). 

L'ouvrage de Ville a paru sous des titres divers: Les 
Saints Exercices de la Journée Chrétienne (anonyme, Nancy, 
s d), qui devient La journée du Chrétien, sanctljlée par la 
prl~re et la méditation (Nancy, avant 1726, 1732, etc. ; Paris, 
1755, 1761, 1773; Strasbourg, 1787; Mons, 1791; Bal· 
timore, 1796 ; Polosk, 1802 ; Besançon, 1806) ; - Heures 
nouvelles ou les SS. exercices ... (Nancy, 1727); - Nouvel 
Ange conducteur ou la journée du chrétien sanctifiée ... (Liège, 
1740, 1744, 1745); - Le chrétien sanctifié ... (Liège, 1765, 
1784); - trad. allemande, Cologne, 1738 ; Augsbourg, 1744 ; 
Vienne, 1755. Cette liste n'est pas exhaustive. 

Autres ouvrages : La vie de François Philîbert .... soldat ... 
(Caen, 1713; Nancy, 1714? ; Angers, 1765; 2 éd. au 19e s.). 
- Abrégé de la vie du B. Jean François Régis (Nancy, 1717). 
Neuvaine à l'honneur de S. François Xavier, 1718 '? (Nancy, 
1731 ; Paris, 1737, 1754, 1757; Montpellier, 1822; souvent 
relié avec Les sentiments de l'apôtre des Indes. S. François· 
Xavier, de Dominique Bouhours). - Des instructions pour 
« les écoliers du collège de Nancy >> • . 

SOmmervogcl, t. 8, col. 774-76.- A. Calmet, Bibliothèque '~ 
Lorraine, Nancy, 1751, col. 1018. - H. Bremond, Histoire 
littéraire ... , t. 9, p. 204. - OS, t. 8, col. 1462, 1464. 

André DERVILLE. 

1. VIUEGAS (ALPHONSt:; oE), prêtre, 1534-vers 
1603). - Alonso de Villegas, né à Tolède en 1534, n'a 
pas encore fait l'objet d'une biographie sérieuse, ni ses 
œuvres d'une édition critique. On ne peut utiliser que 
des renseignements partiels, que les dictionnaires 
répètent sans grande garantie de véracité. 

On connaît aussi Villegas sous le nom de Selvago, 
qui provient d'une comédie, Selvagla, écrite en 1554 
alors qu' il était étudiant, très probablement à Tolède. 
Puis Villegas embrassa l'état ecclésiastique. Dans la 
première partie de son grand ouvrage, un Flos sanc· 
torum ( 1578), il se dit « licenciado te6logo >> et prêtre 
chapelain de la chapelle mozarabe à Tolède. Par la 
suite il est dit «maestro» (1 588) par des contempo
rains, et aussi bénéficier de San Marcos et curé. Cer
tains ont cru devoir retarder sa mort à Tolède jus
qu'après la béatification de Thérèse d'Avila, mais il 
est plus probable qu'il décéda en 1603. 

Dès sa comédie de jeune étudiant, Villegas fait 
preuve d'un bon style qui, selon M. Menéndez Pelayo, 
lui donne une« place parmi les écrivains en prose de 
la meilleure époque de notre langue». Dans la litté
rature spirituelle, il adopta le genre hagiographique ; 
son Flos sanctorum occupa la majeure partie de son 
existence, d'avant 1578 jusqu'en 1600, date de la 
parution de la dernière partie de l'ouvrage. Dans ce 
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genre, l'ouvrage de Villegas en vint à remplacer en 
Espagne la Légende dorée de Jacques de Voragine; il 
se situe aux côtés des œuvres hagiographiques de 
L. Surius, de L. Lipomano et de Martin de Lilio, mais 
il résista mal à la concurrence de celle de P. Ribadc
neyra. 

Le Flos sanctorum de Villegas comprend six parties, 
dont voici le détail. 

1) Flors sanctorum nuevo y historia Reneral de la vida y 
hechos de Jesucristo ... y de todos los santos de que rezay haze 
fiesta la lglesia Catolica, cc•11,(orme al Breviarlo Romano 
(Tolède, 1578); - 2) Flos sanctorum ... en que se cscribe la 
vida de la Vlrgen Sacmtfsima Madre de Dios ... , y las de todos 
los santos antiguos. que fueron antes de la venida de Nuestro 
Salvador al mundo ... (1582 ; cf. l'épilogue reproduit par l'éd. 
de Barcelone, 1715, p. 586); - 3) ... Vida de santo.ç extrava
gantes y varones ilustres, Tolède, 1588 ; la rééd. de 1589 en 
supprime ce qui concernait la fameuse et discutée << Monja 
de las Il agas >>, de Lisbonne, sœur Marie de la Visitation ; la 
B.N. de Paris possède un exemplai re de l'éd. Barcelone, 
1588, où le passage en question est dissimulé sous des 
bandes de papier blanc. 

4) Cuarta parte ... Discursos y Sermones sobre los Evan
gelios de todas las Dom(nicas.. . (Madrid, 1589; trad. franç. 
par François Solier, Patis, 1611, 1631); - 5) Fmctus Sanc· 
forum (Cuenca et Barcelone, 1594) : sur les exemples et 
vertus des saints pour stimuler les fidèles ; - 6) Vitoria y 
Triunfo de Jesu Christo (Madrid, 1603): vie de Jésus. 

Le succès d'édition du Flos sanctorum est certain, mais 
certaines de ses parties, surtout la première, ont davantage 
été traduites et réimprimées ; les traductions furent surtout 
italiennes, mais on en compt~: aussi en français et en anglais 
(cf. Palau y Dulcet). 

Villegas n'a pas laissé de biographies consacrées à 
un saint ou à un personnage précis; il n'a pas non 
plus le souci d'élaborer à partir d'une vie particulière 
un enseignement spl'ritucl (par exemple à propos des 
phénomènes mystiques). Il s'attache surtout aux 
vertus et aux exemples de ses héros, de telle manière 
qu'ils soient imitables en ceci ou en cela par tous. 
L'érudition, la maitrise de l'Écriture sainte «peuvent 
fai re un bon théologien, mais non un bon chrétien s'il 
ne met pas en œuvre ce qu' il sait ; c'est pourquoi il 
importe grandement de lire et méditer dans les vies 
des saints, lesquelles sont les dessins de la vie chré
tienne: chaque saint est comme un évangile vivant» 
(Prologue au lecteur). Villegas fait montre ici ou là de 
sens critique, comme par exemple quand il élimine les 
légendes qu' il sait apocryphes, les falsifications évi
dentes, etc. Mais il n'a évidemment pas cc qu'on 
appeJle de nos jours les exigences, ni les moyens, 
d'une saine critique historique. Le succès du Flos 
sanctorum, attesté par le nombre de ses éditions, 
prouve que l'ouvrage fut lu et apprécié. Son style est 
d 'ailleurs aisé et soigné. Villegas montre un sens reli
gieux sincère ct pieux. Aujourd'hui il peut paraît re 
prolixe; ce n'était pas le cas en son temps. 

Villegas aurait traduit en espagnol, Den Wech des leue.ns 
du chartreux Florent de Harlem (DS, t. 5, col. 422-25) à 
partir de la traduction latine (Via vitae, Anvers 1551) qu'en 
fit N.T. Zegers t 1559. 

N. Antonio (Bibl. Hispana nova, t. 1, p. 54-55) attribue à 
Villegas deux ouvrages de son homonyme jésuite, Ber
nardino t 1653 (cf. irifra), les Favores de la Virgen et les Soli
loquios divinos. 

C. Pérez !•astor, La /mprenta en Toledo, Madrid, 1877 ; 
Blbliograjla madrllelfa, 2 vol., Madrid, 1891-1906. -
A. Palau y Dulcet, Manual del librero hiJpanoamericano, 

t. 17, Barcelone-Oxford, 1976, p. 252-61 : éd. et trad. -
M. Menéndez Pelayo, Origines de. la nove/a, t. 4, Santander. 
1943, p. 147-64. - R.M. de Hornedo, notice dans Dicc. de 
Espalfa, t. 4, 1975, p. 2766-67. - OS, t. 4, col. 1200. 

Alberto PACHO. 

2. VILLEGAS (BERNARDIN DE), jésuite, 1592-1 65 3. 
- Né à Oropesa (Tolède) en 1592, Bernardino de 
Villegas entre dans la Compagnie de Jésus en 1607. 
Après avoir enseigné les lettres et la philosophie, il fut 
douze ans professeur de théologie à Mureia et Alcala; 
il fut aussi qualificateur du Saint-Office et recteur de 
Murcia. Devenu « operarius » à la maison professe de 
Madrid, il y mourut le 3 1 décembre 1653. 

Laissons ici de côté les quelques écrits théologiques 
qu'il a laissés. Dans le domaine de la vie spirituelle, 
on garde de lui quelques ouvrages dont certains ont 
été souvent édités et traduits. 

1) La Esposa de Christo instruida con la vida de 
Santa Lutgarda ... , Madrid, 1625, 12 f. t 795 p. in-4°; 
Murcia, 1635 (trad. ital., Venise, 1661). - 2) Favores 
de la Virgen Santisima a sus devotos, Mureia, 1630, 
307 f. in-t6u; 1636, 1674 ; Valence, 1635 (trad. ital., 
Milan, 1642, 1654 ; portug., par l'oratorien Antonio 
dos Reys, Lisbonne, 1716). - 3) Exercicios santos del 
dia, 2e éd., Valence, 1635, 262 f. in-16° (trad. ital., 
Rome, 1632). 

4) So/iloquiosdivinos, Madrid, 1637, 122 p. in-12o; 
1642, 1783, 1791, 1829 ; Barcelone, 1643, s d ( 1653), 
1758, 1856, 1863, 1886 ; Séville, s d; Valence, 1663, 
1853 ; Mexico, 1822, 1825, 1877, 1879. 

Trad. ital. par le jésuite L. Flori, Palerme, 163R (souvent 
rééd. jusqu'en 1785 ; cf. Sommervogel, t. 3, col. 805-06) ; en 
latin par le bénédictin Casimir MoU, Augsbourg, 1738; en 
allemand par le même C. Moll, Augsbourg, 1,741. 1744, 
1756 ; en portugais, Lisbonne, 1745; en français, Paris, 
1879 ; en néerlandais, Turnhout, s d - 1885. 

• 
Ce dernier ouvrage, qui a eu le plus vaste et durable 

succès d'édition, présente huit «soliloques» qui 
s'étendent chacun sur six ou dix chapitres. L'âme 
s'adresse de manière assez développée à elle-même, 
au Dieu Père, au Seigneur Jésus, à Marie Mère de 
Jésus et des hommes. La manière ct le style sont 
surtout affectifs, émotionnels. Il s'agit de lectures spi
rituelles à méditer. 

Le 6• soliloque, avant la communion, développe les alti· 
tudcs spirituelles suivantes : 1) l'lime, entre la crainte et 
l'espérance, se prépare à recevoir Dieu ; - 2) considérant les 
grandeurs de Dieu et de son amour, elle s'anime à la pers
pective de le recevoir; - 3) elle commande Il ses puissances 
de recevoir Dieu avec humilité; - 4) elle demande à Jésus 
qu'il l'enrichisse comme son épouse, qu'i l la rende belle à ses 
yeux ct s'unisse à elle dans le sacrement ; - 5) animée de 
l'amour divin, l'âme délaisse tout amour du créé; - 6) elle 
demande à la Trinité de la préparer à la communion. 

Les sujets des soliloques sont : le réveil de l'amour 
et de la patience de l'âme, la demande du pardon et 
de la grâce de Dieu ; elle le supplie de la regarder avec 
bonté ; elle s'enflamme de l'amour de Dieu, se 
prépare à la communion ; après la communion, elle 
rend grâces, demande et s'offre ; enfin elle s'adresse à 
Marie. Mais chaque soliloque reprend fréquemment 
les mêmes thèmes avec des accents et sous des 
optiques différents. Menéndez Pelayo a considéré Vil-
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legas comme un modèle de la langue espagnole du 
siècle d'or et P. Sainz Rodriguez comme un des bons 
spirituels de l'époque (Antologia de la. literatura espi
ritual espaiiola, t. 4, Siglo XVll, Madrid, 1985, 
p. 443-56, avec des extraits des So/iloquios). 

Sommervogcl, t. 8, col. 778-81.- J. Sim6n Diaz, Jasuitas 
de los sig/os XVI y XV!l. Escritos /ocalizados, Madrid, 1975, 
n. 1972-81. 

J. de Guibert, l.a spiritualité de la Compagnie. de. Jésus, 
Rome, 1953, p. 314. - A. Van Roy,« La Esflt)sa de Christo» 
van B. de V., OGE, t. 20, 1946, p. 177-82. - OS, t. 4, 
col. 1174. 

Mario CoLPo. 

VILLENA (ISAOl!t.t.ll DE), clarisse, 1430-1490. Voir 
ISABELLE DE VILLENA, t. 7, COi. 2058-60. 

1. VILLENEUVE (VJLANOVA, AR.NAUt.n ou), vers 
1240-1311). - 1. Vie. - 2. Œuvres. - 3. Doctrine 
médicale et théologiczue. - 4. Expérù:nce spirituelle. 

l. Vie. - On ne sait rien de certain sur la tàmille, le 
lieu et la date de naissance d'Arnauld de ViJ1eneuve. 
Le nom Vilanova est attesté fréquemment dans la 
documentation, même celle de Barcelone, au 13• 
siècle. 

Dans la tradition historique, différentes villes qui portent 
le nom de Vilanova ont revendiqué l'honneur d'être sa 
patrie, entre autres on peut rappeler l'antique Vilanova de 
Cubelles (aujourd'hui Vilanova i la Gefttü), la Vilanova de 
Valence et récemment, sur un guide d~ documentation 
tardive, Villanueva de Jiloca (près de Daroca en Aragon). 

L'unique élément certain sur son origine est que 
lui-même ne se considérait pas « aragonais », mais se 
disait« catalan», et qu'il fut, dès son enfance, c/ericus 
Va/entinus. Ce détail permet de déduire que, lorsqu'il 
avait environ sept ans, il vi v ait déjà avec sa famille à 
Valence. C'est là qu'il commença à fréquenter l'école 
de grammaire et, dès ses premières années d'étude, 
reçut la tonsure pour devenir membre du clergé de 
cette église. II appartenait donc à la première géqé
ration chrétienne née dans les territoires reconquis 
par Jacques rer. Il dut être tonsuré entre 1250 et 1255, 
si l'on considère que déjà en 1260 on le rencontre 
comme étudiant à l'université de Montpellier, où il 
suivit les cours des Arts jusqu'à acquérir le titre de 
maître. 

Vers 1280, il était médecin de la maison royale catalano
aragonaise et, en 1281 , Pierre d'Aragon lui assigna une 
pension annuelle de deux mille écus barcelonais. 11 était au 
côté du roi au moment de sa mort ct fut témoin de ses der
nières volontés, à Vilafranca del Pencd{~s. en novembre 
1285, peu après les grandes victoires du Çl)l de Panissars et 
du golfe de Roses, victoires décisives pour la survie de la 
Catalogne, face à la France et à sa puissance en Méditerranée 
à la fin du 13• siècle. 

On ne sait pas si, dès Montpellier, Arnauld avait 
suivi des cours de théologie; mais il est certain qu'ille 
fit à Barcelone vers cette même époque, assistant aux 
cours du dominicain Raymond Marti (OS, t. 1 3, col. 
187-90), sans pour autant négliger l'approfondis
sement de l'étude théorique de la médecine, étant 
donné que, justement en 1282, il termina à Barcelone 
la traduction latine, de l'arabe, du livre de Galien De 
rigore, iectigatione et spasmo. 

Les nts de Pierre le Grand, Alphonse u, Jacques u et 
Frédéric 111, roi de Trinacria (Sicile), maintinrent et 
élargirent les rapports qu'avait leur père avec 
Arnauld ; ils lui multiplièrent les bénéfices et éten
dirent ses compétences en d'autres domaines, en l'uti· 
lisant pour des initiatives diplomatiques ou en lui 
posant des questions de politique religieuse. C'est 
durant une mission à Paris en 1299-1300 pour le 
compte de Jacques 11 (dans le but de définir l'apparte
nance du Val d'Aran à la Catalogne qui se termina 
avec au moins un petit succès) qu'Arnauld publia son 
De tempore adventus Antichristi, le mettant ainsi entre 
les mains des maîtres de la Sorbonne. Sa thèse, 
d'après laquelle il aurait été possible de prédire la pré
sence de l'Antichrist pour 1378 (notez qu'en 1378 
commence ce cataclysme spirituel que fut le Schisme 
d'Occident), le fit tomber entre les mains de l'Inqui
sition française, dont seule sa condition de diplomate 
pourra Je libérer. C'est là la première expression du 
thème eschatologique et spirituel qui accompagnera 
Arnauld durant toute sa vie et qui marquera sa per
sonnalité. 

Entre-temps, Arnauld avait quitté définitivement 
Valence pour Barcelone, avec sa femme Agnès Blasi et 
sa tille Maria (qui sera religieuse dominicaine). Cette 
situation familiale explique sa qualification définitive 
de « clerc marié » ( « clericus coniugatus » ). Arnauld a 
des rapports fréquents avec Montpellier, où il est de 
nouveau présent à partir de 1290 comme professeur 
de médecine (et où il a pu connaître Pierre Jean 
Olieu) cl participe au climat spirituel de ce milieu où 
les thèmes apocalyptiques des «Spirituels>> francis
cains devaient être très vivants. 

Ses œuvres écrites, surtout celle intitulée Parabolae 
medicationis et dédiée au roi de France, sa réputation 
de maitré de l'université et médecin du roi, justifient ~ 
le fait que, juste au moment où maître Anselme de 
Bergame abandonna la Curie romaine (où il était jus
qu'alors archiatre), Arnauld fut nommé médecin du 
pape: c'était en 1300. Il êxerça cette charge avec l'in
tention d'en faire un instrument efficace pour la pré
dication de son message apocalyptique. Grâce à l'effi
cacité de ses interventions médicales, il obtint de 
Boniface vu1 une mitigation de la sentence contre ses 
œuvres spirituelles. 

En plus de Boniface VIII, Arnauld l'ut le médecin de 
Benoit Xl - dont il prédit la mon, la présentant comme le 
châtiment d'attitudes qu'il jugeait antispirituelles - et de 
Clément V dont il était l'ami avant même que ec dernier ne 
devînt pape. En même temps il gardait des rapports de 
confiance avec la cour catalane (par exemple à propos des 
grossesses de la femme de Jacques II, la reine Blanche 
d'Anjou). A cette époque, Arnauld fut aussi le médecin de la 
maison royale de Provence (à Naples, pour Robert et 
Charles d'Anjou); il unissait à la pratique de la .médecine la 
profession de diplomate et l'initiative spirituelle. Il dédia à 
certains de ces personnages telle ou telle de ses œuvres: le 
Çontra calculum à Boniface VIII, le Liber de confortatione 
visus à Clément V, le célèbre Regimen sanitatis ad inclilum 
regem Aragonum à Jacques Il. Parmi les ouvrages médicaux 
de ces dernières années, il faut rappeler aussi le Speculum 
medicinae., compOsé en 1308. 

Arnauld fut aussi très impliqué dans des problèmes 
de politique internationale. Plusieurs documents sug
gèrent l'idée qu'il était convaincu d'être sur le point 
de réaliser une paix globale, qui devait être fondée sur 
l'acceptation de la part des Anjou de la situation créée 
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par les Vêpres siciliennes ainsi que par la décision de 
Boniface Vlll d'inféoder à Jacques Il la Sardaigne et la 
Corse, c'est-à-dire le Regnum Sardiniae. Le succès 
d'Arnauld est certes lié à un temps particulièrement 
favorable à la puissance de la Catalogne en Méditer
ranée. Le projet de pacification politique a un envers 
spirituel ; Arnauld est en même temps le défenseur 
des grands mouvements de réforme de l'Église, en 
particulier des groupes de Spirituels provençaux des 
trois ordres franciscains ; il est désormais solidement 
lié aux expressions radicales de la spiritualité des 
Mineurs. Son intervention et sa défense furent sans 
effet auprès de Boniface vm et de Benoît x1, mais 
furent efficaces avec son ami Clément v et auprès de 
Frédéric m de Trinacria, auprès duquel Arnauld avait 
de plus en plus de crédit ; il écrivit pour lui la lnfor
macio espirituat per at rei Frederic et inspira les Ordi
nationes Re!(ni Sici/iae (qui suggéraient en politique 
intérieure un engagement social et, pour les rapports 
avec l'extérieur et avec les infidèles, un effort de chris
tianisation). Des hommes de confiance d'Arnauld 
occupèrent des postes-clé de l'administration royale ; 
on se souvient surtout de Pierre de Montmel6 qui 
occupa à la cour de Sicile la charge de portulanus 
maior. 

A partir de 1309, à cause de certaines de ses déclarations 
au consistoire, les rapports avec Jacques II sc gâtèrent. La 
mort de la reine Blanche, qui était particulièrement liée à 
Arnauld, ne fut pas étran&èrc à l'événement. Cependant il 
J)Oursuivil son action diplohtatique, s'appuyant sur la cour 
de Frédéric. Et c'est durant un voyage en mer, revenant de la 
Sicile, probablement en 1311. que maitre Arnauld de Ville
neuve mourut. On pense que ses restes furent recueillis à 
Gênes, mais on est incertain sur le lieu de la sépulture. 

Entre-temps, avec l'avènement de Jean XXII. la situation 
avait profondément ch~ngé. Durant sa vie, Arnauld avait · 
réussi à défendre ses ~uv res, grâce aussi à l'amitié qui le liait 
à Clément V ; mais le 9 novembre 1316, parvint de Tar
ragone la condamnation de presque toute son œuvre spiri
tuelle, avec la défense de posséder ses livres et l'obligation de 
les remettre pour qu'ils soient brûlés. Malgré les protesta
tiqns et les recour$ de parents et d'amis d'Arnauld à Valence 
(parmi lesquels Ramon Concsa, chef de Ir:« almoina dels 
pobrcs » du siège de Valence), qui en appelaient à un 
document dans lequel Clément V avait réservé tout 
jugement sur l'œuvre d'Arnould à la curie papale, la condam
nation fut totalement appliquée au point que de tous les 
textes spirituels, seuls très peu d'exemplaires manuscrits 
nous sont parvenus. Ccci a pu arriver à cause aussi de la 
situation politique qui régnait en Catalogne. Comme on l'a 
vu, à la diffërence de son frère Frédéric Ill, et de sa femme 
Blanche d'Anjou, Jacques Il avait estimé Arnould en tant 
que médecin et diplomate, mais non en tant que réformateur 
religieux. Déjà avant la mort d'Arnauld, le roi avait rompu 
ses rapports avec lui. La persécution contre les arnaldiens 
ainsi que leur résistance s'amplifièrent durant quelques 
années et, en 1346 encore, à la fin d'un procès inquisitorllll 
contre le clerc (qui fut un temps marchand) Guillaume 
Pierre Oironès, on brilla sur les marches de la cathédrale de 
Gérone des «livres en latin et en catalan de frère Pierre Jean 
(OH cu) et de maître Arnauld de Villeneuve». 

2. Œuvres. - Le premier catalogue, partiel, des 
œuvres spirituelles d'Arnauld, nous est offert par lui
même, dans un texte d'autodéfense, la Protestatio 
jacta Perusii coram domino camerario summi ponti
ficis, du 18 juillet 1304 (H. Finke). Dans ce document, 
Arnauld voulait montrer au pape Benoît x1 la légi
timité de ses écrits spirituels. On trouve une 
deuxième liste dans la sentence de condamnation pro-

noncée en 1316 par le tribunal inquisitorial de Tar
ragone. On y donne le titre et l'incipit des ouvrages 
incriminés, en même temps que des passages jugés 
hétérodoxes. La sentence de Tarragone fut contestée 
par des parents ct des amis d'Arnauld; cette contes
tation nous est parvenue et nous savons par consé
quent que la liste, en elle-même, ne fut jamais mise en 
discussion : il s'agit d'une liste incomplète, mais l'at
tribution des textes cités peut être considérée comme 
stire. 

Cc catal<>gue est par conséquent un instrument fonda
mental pour la reconstitution de la bibliographie d'Arnauld ; 
il a été publié par J. Villanueva (1804), par J. Blanch (1951) 
ct plus récemment F. San ti (1 987). Dans les temps 
modernes, la liste des ouvrages et des manuscrits se trouve 
chez B. Hauréau ( 1881 ), J. carreras y Artou ( 1936) et F. 
Santi ( 1987) . 

)° CAkACl'ilRE DE LA TRADITION MANUSCRITE. - La trans
mission manuscrite de l'œuvre spirituelle et théolo
gique d'Arnauld de Villeneuve a été empêchée par la 
sentence de condamnation de 1316. Cependant, on 
sait indirectement qu'Arnauld avait produit dans son 
scriptorium privé, et avait fait produire avec l'aide de 
Jacques 11 (à l'université de Urida) et de Frédéric 11 (à 
la cour de Sicile) des summae de ses écrits en latin et 
en différentes langues romanes (J. Perarnau, 1978). 
La destination de ces recueils était variable: nous 
savons que des volumes furent préparés, avec des 
textes seulement en latin, destinés à un public cultivé 
(on a un exemple de leur structure dans le Vat. lat. 
3824, prépa·ré probablement pour Clément v ; cf. H. 
Finke), et d'autres, avec un pourcentage plus ou 
moins grand d'écrits en langue vulgaire, pour un 
public de béguins (beghim). 

Certaines de ces collections, toujours sur l'initiative d'Ar
nauld ct d'après le programme de conversion que sa doctrine 
prévoyait, fur1;,11t traduites en grec. Nous savons qu'il avait 
conseillé à Frédéric Ill de prendre des initiatives de ce genre 
(Raonament d'Avinyo, dans Obras catalanes, éd. M. Bat
llori-J. Carreras y Artau, 1947, p. 221) ; nous en avons peut
être un écho dans le codex de Léningrad, Publichnaja Biblio
theka CXIII, avec 9 opuscules spirituels en grec (cf. M. 
Botllori, 1953, 1964). 

A part ce type de diffusion, on rencontre d'autres écrits 
d'Arnauld, même de très petits: par exemple certains 
conseils spirituels (comme le De helemosina et sacrijicio, éd. 
J. Perarnau, 1975-76, et le De Caritate, éd. Manselli, 1951 ), 
probablement écrits à la requête de communautés béguines. 
Un texte très important, L'A/ia lnformatio beguinorum (éd. 
J. Perarnau, 1978), a été retrouvé dans un recueil notarié où 
il avait été transcrit sur l'initiative de tertiaires franciscains 
catalans, pour témoigner de l'orthodoxie de leur fraternité. 
Un autre exemplaire unique, contrôlé par Arnauld, est le 
volume de la Biblioteca Corsiniana (40.E 3), qui était destiné 
à Boniface VIII (J. Perarnau, 1987 ; 1988-1989). 

En contradiction avec cette maigre tradition manuscrite, 
le De esu carnium, qui mêle les compétences médicales d'Ar
nauld avec ses convictions spirituelles, ct qui a pour but de 
défendre les habitudes alimentaires de l'Ordre des Char
treux, a eu une large diffusion. JI manque une liste systéma
tique et complète des très nombreux témoins, mais le cata
logue le plus récent en signale déjà treize. Sa diffusion fut en 
bonne partie anépigraphe. 

2° GENRES LJITilRAJRES. - Arnauld a commencé à 
écrire des ouvrages de théologie lorsqu'il avait déjà 
plus de cinquante ans; il poursuivit son activité litté
raire jusqu'à la fin de sa vie. En général, ses livres sont 
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des ouvrages de circonstance. On peut y distinguer 
trois genres : les écrits à caractère didactique et caté
chétique; les écrits apologétiques ; les écrits de genre 
épistolaire. 

1) Dans le premier groupe, on peut compter ceux destinés 
à la maison royale d'Aragon (comme l'Aiphabetum catholi· 
c~run~ ad inclitum domin~m reget~ Aragonum P' f? jiliis eru
dtendts et le De prudentta cathohcorum scho/anum, corn· 
pos~s probablement entre 1295 et 1297), et certains écrits 
pour les béguins (comme ceux déjà cités. tous écrits après 
1305). 

2) Parmi les écrits apologétiques on peut compter les 
écrits apocalyptiques, en particulier les 'lossiers d'autod~
fense adressés à l'évêque de Gérone puis à l'évêque de Mar
seille ; les différentes appellaliones au Siège apostolique et à 
l'autorité civile, parmi lesquels on trouve la Protestatio jacta 
coram domino rege Francorum de 1300 ct la Confessio de 
Barcelona adressée à Jacques 1er en 1305 (éd. dans Obres 
catalanes, 1947). Arnauld devra se défendre durant toute sa 
vie face aux interlocuteurs les plus variés, et les opuscules 
qui en résultent ont un caractère quasi autohagiographique : 
c'est sa propre personne qui, s'appuyant sur les éléments 
essentiels d'un message, se défend des calomnies subies de la 
part de ses adversaires, et il réclame sa propre légitimité spi
rituelle. Cette sone d'autohagiographie est un trait essentiel 
des écrits d'Arnauld (C. Lconardi, 1986). 

3) Pour répondre à une exigence analogue, on trouve une 
série de lettres de contenu spirituel adressées aux commu
nautés des ordres mendiants et du monachisme ancien, ou 
bien à des personnalités du monde ecclésiastique et civil. On 
a là une troisième source capitale de la pen$ée d'Arnauld. 
Les plus importantes de ces lettres OQt été publiées en 
recueil, sous le titre Tractatus epistolarllm. 

Parmi ce qu'on a appelé littérature apologétique, on a ras
semblé certains écrits d'Arnauld : le De arlventu Antichristi, 
le De mysterio cymbalorum et la l'hilosophia Catholica. Le 
premier fut écrit en trois rédactions successives (la dernière 
n'est autre qu'une synthèse des deux précédentes) et l'on a 
pu récemment rec<lnstruire le contexte polémique dans 
lequel l'œuvre est née. Le prineipal ·souci d'Arnauld est de 
clarifier un message (qui est très simple et conforme à la tra
dition) face à la condamnation des ma~tres parisiens (J. 
Perarnau, 1988-1989). Les deux autres sont des traités pré
sent~s aux principaux centres de la chrétienté ou au pape et 
aux cardinaux et qui, encore une fois, ont pour but de pré· 
ciser ce qu'Arnauld veut dire et de défendre sa persolUic 
contre les attaques de ses adversaires. 

Mais trois écrits importants sont tout à fait diffé
rents. L' lntroductio in librum Joachim de semine 
scripturarum (éd. R. Mansclli, 1951) et l'AI/ocutio 
super signjflcatione nominis thetragrammaton (éd. J. 
Carreras, 1949), sont le début de la carrière théolo
gique d'Arnauld et sont à proprement parler des 
traités; il veut y développer certains critères de 
recherche qu'il tire de l'écrit pseudo-joachimitc De 
semine scripturarum. Arnauld donne une interpré
tation des lettres qui composent Je tétragramme, s'ar
rêtant sur l'analyse de leur forme, de leur son, de leur 
relation entre elles (H. Lee, E. Colomer). Le troisième 
écrit est l'Expositio super Apocalypsi (éd. J. Carreras, 
1971 ), qui présente un caractère très ample et analy
tique, et montre une vaste connaissance de la problé
matique et de la technique exégétique de l'époque. 
Nous avons une édition critique de ce dernier écrit 
(transmis en quatre manuscrits dont trois anépi
graphes) ; c'est le texte sur l'authenticité duquel cer
tains doutes ont été formulés ces derniers temps (J. 
Peramau i Espelt, 1988-1989). Au-delà du problème 
de l'authenticité, celui du rapport que ce texte si com
plexe - et certainement singulier dans le catalogue 

arnaldien - a avec le reste de sa production, est 
actuellement débattu. 

31' ÉTAPES CHRONOLOGIQUES. - Le début de la carrière 
littéraire d'Arnauld se situe dans la dernière décennie 
du 13c siècle. On y trouve d'abord (traditionnellement 
situés entre 1292 et 1297, mais la date est à vérifier) 
quelques textes didactiques élémentaires pour les 
enfants royaux catalans, et des opuscules qui témoi
gnent de ses intérêts joachimites et de sa conviction 
quant à la possibilité d'une sagesse théologique qui 
soit à proprement parler une sagesse biblique. C'est là 
le message de 1'/ntroductio in librum Joachim, de l'AI
locutio super thetragrammaton et du De prudenlia 
catholicorum scho/arium, dans lesquels on perçoit 
aussi un lien avec l'école des Frères Prêcheurs qui a 
donné le point de départ à la recherche théologique 
d'Arnauld (enseignement de Raymond Martl). 

Ensuite, on trouve le De adventu Antlc:hristi ( 1299-
130 l) : ce premier manifeste de l'apocalyptique amal
dienne est aussi centré sur la possibilité d'une exégèse 
du livre de Daniel (en particulier 8,1 4), qui donne une 
échéance précise de la fin du monde. Arnauld ne tire 
aucune vanité de son originalité et de son initiative 
d'écrivain spirituel. Au début il semble avoir seu
lement un problème de diffusion et d'enseignement, 
et sa préoccupation est d'affirmer, même de manière 
polémique, certaines vérités qu'il juge simples et tra
ditionnelles, insistant souvent sur leurs implications 
morales et proposant des tactiques pastorales. 

Le De Adventu est suivi par des polémiques acerbes 
avec les maitres de Paris et par le recours au Pape. 
Avec le premier séjour romain et le rapport, en partie 
condescendant, avec Boniface vu1, l'écriture d'Ar
nauld devient plus sare et il écrit son De mysterio 
( 1301) et la Philosophia Catholica ( 1302). Dans la 
Protestatio /acta Perusii il expliquera que, à ce ~ 
moment-là, il commence à écrire sous l'inspiration 
directe de Dieu. Il faut relier le De mysterio à l'en
semble le plus consistant de ses lettres ; Arnauld 
s'adresse aux principaux~lieux de la spiritualité chré
tienne et de la vie politique de l'Europe de son temps, 
afin qu'ils comprennent et acceptent son message. 

Malgré une certaine bienveillance de la curie romaine, les 
années qui suivent sont de nouveau caractérisées par de vifs 
désaeco•·ds et la production d'Arnauld éclate ct sc fragmente 
en une série de brefs traités d'autodéfense. Cette troisième 
étape (1302-1305) de l'œuvre d'Arnauld est aussi très liée au 
milieu régional, la Catalogne, le Languedoc et la Provence. 
On trouve une série d'apologies liées à des situations locales: 
comme les DenutJCiationes Gerundenses, Gérone, 1302-
1303, la Conjesslo l/erdensis, Lérida, 1303, les Denrmcia
tiones présentées à Marseille, 1304, la Confessio de Bar
ce/ana. 1305. 

Les événements dramatiques du pontificat de 
Boniface v1u, le peu de considération que lui montre 
son successeur Benoît x1 et le lien bien plus fort avec 
Clément v, qui cependant quitte Rome pour Avignon, 
constituent un ensemble de faits personnels et publics 
qui marquent encore une nouvelle étape dans la 
bibliographie d'Arnauld. Il devient un écrivain inter
national, dans Je sens aussi qu'il a l'expérience person
nelle de nouveaux sujets politico-institutionnels : son 
discours eschatologique devient appel à l'unité poli
tique ct culturelle des états de l'Europe latine. Ses 
missions diplomatiques sont marquées d'initiatives 
plus personnelles et de larges horizons (qu'on pense à 
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l'lnterpretatio de visionibus in s'!m'!is dominorum 
Jacobi Il et Friderici /TT luc au conststOJre de 1309). Sa 
position est garantie par l'amitié de Clément V, les 
polémiques doctrinal~s les plu~ acer~es. se sont 
assoupies et sa production semble etre pnnctpalement 
didactico-politique, avec un souffle plus large que par 
le passé. Dans l'imminence d~ la. fin, il se t~urne vers 
les rois de l'Europe, en partiCulier Frédénc m (avec 
lequel il est en rapports t rès étroits), et leur adresse 
des informations spirituelles pour qu'ils se préparent, 
en même temps que leur peuple, à la fin du monde 
(lnformaciô espiritual de 1310, éd. M. Mcnéndez y 
Pelayo, 1879), avec des réformes souvent inspirées 
par des initiatives de solidarité avec les pauvres. et de 
répression des infidèles (dans ce ~ont~xte se stt~ent 
les Ordinationes Messanae, statuts msptrés par lut, en 
131 0). 

Dans les cinq dernières années de sa vie, se nouent d'im
portants rapports entre Arnauld et certaines communautés 
béguines, auxquelles il adrcs~c toujours de nouvelles « infor
mations»: J'attention n'est plus dirigée ver.; le comput des 
temps, mais plutôt vers la catechèse de ceux qu'Arnauld s~ü 
être placés, comme témoins de l'Évangile, à la fin de l'his
toire. 

Quoique cette succession dÏnterlocuteurs et de P.robléma
tiqucs soit claire, il faut noter que, dans les rccue1IS de. ses 
propres écrits, Arnauld n,"ex.dut )amais !cs œuvres des pre
mières années, révélant ams1 qu'tl conç<;Jit son mess~ge dan~ 
une unité substantielle, malgré la pluralité des occaswns qu1 
les ont suscitées. Il gardç en lui le désir, très vif, de 
démontrer la continuité d'un engagement évangélique qui 
rend authentique ct crédible son propre rôle d'annonciateur 
du retour de Dieu sur la terre (f. Santi). 

3. Doctrine. - La reconstitution de la pensée d 'Ar
nauld de Villeneuve comme médecin et théologien ne
peut être que partielle, à cause de problèmes tr~ 
sérieux d'authenticité des œuvres qut nous ont éte 
transmises sous son nom, ainsi que du caractère 
encore provisoire de beaucoup d'éditions. On en 
donnera ici un protil sommaire, basé sur des do;11nées 
plus sûres ct en privilégiant les aspects thé~logtques, 
mais affrontant aussi les problèmes dë sa httérature 
médicale, à cause des rapports qu'ils ont avec la com
préhension de tout le personnage et de son style de 

' pensee. 
1° MeoECINP..- Globalement, les ouvrages médicaux 

d' Arnauld sont des œuvres de traduction de l'arabe (et 
c'est là un de ses grands mérites) ; ou plutôt ce sont 
des ouvrages de formation pour le~ médecins et d'.or
ganisation de la faculté de médecme (à Montpelhcr, 
chargé par Clément v, il dicta en 1309 les règlements 
et les cz~rricu/a ; cf. L. Garcia Ballester, 1982) ; des 
ouvrages de philosophie naturelle, où il se réfère à la 
pratique clinique et où il indique des normes géné
rales pour le régime de vic et d'hygiène (répondant 
ainsi aux requêtes de personnages importants, préoc· 
cupés de s'assurer, d'après une préoccupation de 
l'époque, des moyens de « prolongatio vitae ») (cf. 
Paravicini Bagliani, 1991 ). 

Arnauld a une profonde connaissance de la médecine qui 
s'organise peu à peu comme discipline scientifique et il sc 
préoccupe d'étudier ses bases épistémol~giques. En ~ème 
temps il souligne fortement que les connaissances théonques 
d'un médecin sont destinées à être appliquées dans la pra
tique ct, en ce sen.s, il se fait, critiq~e à l'é~a~d des médecins 
qui, au lieu de vénficr dans 1 expénence chm(lue les résultats 

de leurs réflexions, sc laissent mener par la fascination 9cs 
constructions théoriques. Arnauld, innovant dans la doctnne 
médicale de son époque, en arrive à affirmer que le~ situa
tions concrètes ct particulières sont de plus grande nn~or
tance que les idées générales. JI cherche donc les pomts 
d'équilibre entre les grands principes p~ilos~phiques ct 
J'expérience. S'opposant au courant averrOJste, 11 cherche ~ 
rénover la tradition de Gallien. Le concept général qu'•l 
utilise est celui de complexio, dosage équilibré de tous les 
éléments qui forment l'être, et en particulier le corps 
humain ct qui se traduit dans une situation de bonne santé, 
mcnaeéè d'une quelconque disproportion des éléments, 
laquelle se traduit pur 1~ maladi_c. En ccl~. A~nauld c~t au 
cœur d'une tradition anuque, ma•s sa contnbut1on cons1ste à 
rechercher la restitution à l'organisme de cet équilibre perdu, 
par le moyen de la pharmacopée. Non seulement il dé~ouvrit 
l'efficacité pratique de certaines substanc~s spéctfiqu~s 
(comme ce~aincs e~u~ miné~ales ~our guém les déséqu~
libres des rems), ma1s 11. étabht auss1 le concept de la p~ssl 
bilité d'un calcul algébnque dans le dosage des mgréd•ents 
des médicaments en rapport avec Je déséquilibre dans les 
proportions des éÎémcnts qui constituent le corps. S~s A;PIJO· 
risma de gradibus (éd. M. McVaugh, 1975) eurent ams1 une 
trc;s grande import.ancc. 

Le corpus de ses ouvrages médicaux eut un grand succès 
jusqu'aux premières années du 11c siècle, succès attesté par 
Je grand nombre d'ouvrages manuscrits conservés dans les 
bibliothèques de l'Europe, et des édition_s, dont seiz~ sous 
forme d'Opera omnia, au cours du 16" s1ècle (J. Pamagua, 
1956). Ceci explique en partie le fait qu'on ait attribu~ à 
Arnauld plusieurs ouvrages d'alchimie, ninsi qu'une capaCité 
de connaissance surhumaine, sp~cialement par un homme 
de la valeur intellectuelle du canoniste Giovanni d'Andrea 
qui affirme qu'Arnauld avait l'éussi à fabriquer artificiel
lement de l'or. 

2o DOCTRINE THeoLOOJQue. - li est important de s'ar
rêter sur le message théologique d'Arnauld de Ville
neuve · ce message eut un caractère original et fut 
célèb~ ne serai t-ce que parce qu'i l prov_çnait non 
d'un théologien de profession, mais d'un homme 
marié et père de fami lle qui, dans so~ secteur pr.ofes
sionnel, était parvenu au plus. haut mv~au. Ses tdées 
peuvent être résumées ains1 : convamcu par les 
raisons de groupes contemporains (probableme.nt pas 
seulement chrétiens) proclamant la fin prochatne du 
monde sa libération et l' imminence de désastres, non 
seulem~nt cosmiques, mais aussi spirituels qui l'au
raient annoncée il s'en fit, à son tour, et de toutes ses 
forces, le propagateur. Dans ce contexte, il fit de la 
figure de I'Antichrist la personnification de tous les 
maux annonçant l'affirmation de ce dernier comme 
préli~inaire à la victoire définitive du Christ. D'où 
l'importance du mouvement .de réforme de .I'É~ise, 
réforme qui devait être l'antidote de~ mac~mattons 
de l'Antichrist lui-même et de ceux qut le su1vent. La 
réforme de l'Église en vue des derni~rs temps. com
portait la redécouverte et la nouvelle tmplantatton de 
la « vérité du christianisme», vérité qui se trouve 
dans les livres de la Bible, et en particulier dans le 
Nouveau Testament (les expressions «vérité du chris
tianisme>> et « vérité évangélique» semblent inter
changeables pour Arnauld). Elle culminera lors du 
retour de Jésus sur la terre, retour qui accomplira la 
victoire des élus. 

La coïncidence de ces positions avec l'exigence de 
pauvreté absolue, personnel~e et communautaire, pré
conisée par les ordres mendtants (Prêcheurs, Carmes, 
Augustins et surtout Frères mineurs) fut spontanée : 
la pauvreté était le symbole le plus élevé de la 
condition eschatologique et la plus grande défense des 
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hommes spirituels. Arnauld se mit donc au service du 
parti de la pauvreté absolue et de ces tertiaires francis
cains qu'on appelait «béguins >>. 

Pour défendre ses positions évangéliques, Arnauld 
fut le promoteur de la traduction de la Bible en 
catalan, de l'attention à porter aux pauvres, de 
l'expansion de la culture, même théologique, parmi 
les séculiers, formulant - parmi les premiers - des 
principes doctrinaux sur lesquels la réflexion théolo
gique devait s'appliquer dans les siècles suivants. On 
note en particulier l'affirmation du refus de toute 
médiation entre l'homme et Dieu, le principe d'après 
lequel «N'est pas bon ce qui est bon, mais plutôt cc 
que la Parole de Dieu dit que c'est bon», et enfin la 
décision pour la sola Scriptura comme critère de 
jugement ; tout ceci le conduit à réaffirmer la foi dans 
les grands dogmes christologiques, contre les préten
tions de l' Antichrist et à nier la valeur des expériences 
culturelles non-chrétiennes dont il avait dû tenir 
compte dans sa situation historique. 

Conséquence de tout ce qui précède, l'attitude même 
d' ~nauld face au monde naturel est paJ'Ii)ÎS fottement cri
tique; cette disposition polémique, ainsi le fait de donner de 
la valeur, à côté de la révélation biblique. à des visions et 
révélations non canoniques (comme les prophéties de Cyrille 
et de la Sibylle), mirent en éveilles théologiens. Néanmoins, 
son acceptation de l'Église en tant que communauté des 
fidèles et en tant que structure hiérarchique, à laquelle il se 
sent obligé ct oblige les autres d'adhérer, est irréprochable 
(cf. De zona pdlice.a, J. Perarnau, 1973 .ct 1989). 

• 

4. Expérience spirituelle. - La pel'sonnalité d'Ar
nauld de Villeneuve présente une certaine ambiguïté. 
On trouve chez lui un témoignage éloquent des exi
gences de la religion populaire, par ses rapports 
concrets et intenses avec le mouvement des béguins, 
mais, à l'opposé, il est aussi un des symboles de la 
culture scientifique de la fin du 13e siècle avec ses 
recherches en alchimie et en médecine, au service des 
plus importants centres de pouvoir de l'époque et en 
particulier de la curie romaine. Pendant qu'il 
compose des· traités apocalyptiques, il offre aux car-

• dinaux et au pape non seulement des informations sur 
le régime de vie et des solutions thérapeutiques, mais 
aussi des élixirs pour la « prolongatio vitae » (A. Para
vicini Dagliani, 1991 ). 

Arnauld représente, emblématiquement, la grande 
mutation survenue dans l'histoire de la philosophie occi· 
dentale par son rôle dans la transmission de la science arabe 
et par sa concentration sur J.cs problèmes de philosophie 
naturelle; mais il arfirme en même temps que l'expérience 
chrétienne et latine ne doit, en aucune manière, se compro
mettre avec les réalités culturelles de traditions si différentes. 
Les nombreux problèmes d'attribution de ses œuvres (dans 
le domaine médical ct t.héologique) reflètent les multiples 
faces de sa personnalité. Le caractère aoépigraphe de nom
breux manuscrits montre aussi bien l'originalité hétérodoxe 
de ses interventions (qui, pour cette raison, exigent ' l'ano
nymat de l'auteur), que la banalité de telle ou telle de ses 
affirmations pastorales ct ascétiques (écrites de manière à 
pouvoir circuler même dans des recueils ~le piété avec les 
œuvres d'auteurs très divers), Il est clair que la conscience 
qu'il avait de lui-même et la perfection qu'il recherche ne 
peuvent être pensées seulement en référence aux éléments 
peu nombreux ct simples de sa doctrine apocalyptique, 
même si. à la fin, il décide de réorganiser toute sa vic autour 
de celle-ci, insistant par ailleurs sur Je canwtèrc essentiel de 
sn voit' «pauvre», presque de non-sn voir, de ces éléments. 

Arnauld représente, précocement, une situation de 
transition qui relève pour l'essentiel de l'expérience 
du 13• siècle, mais qui annonce les tensions spiri
tuelles du 14e. La problématique des répercussions 
spirituelles de la naissance des disciplines scienti
fiques et en particulier de la science théologique, la 
radicalisation de certains idéaux des Franciscains, le 
développement en tout sens du rapport avec le monde 
non chrétien, sont des éléments qui se rencontrent 
chez Arnauld avec les premiers signes de l'expérience 
mystique et de la problématique politico-religieuse 
qui seront typiques des décennies futures. 

Arnauld entre dans l'histoire de la spiritualité chré
tienne surtout par les quinze dernières années de sa 
vie, quand, à travers les sources que l'on a, on le 
découvre entièrement voué à redire son message de 
manière quasi paroxystique. Le fait le plus marquant 
(qui caractérise tout un vaste secteur de l'expérience 
religieuse et culturelle catalane) est sa condition de 
laïc. Sa laïcité, comme on l'a vu, est totale : non seu
lement il a fondé une famille, mais il est entièrement 
inséré dans le système social qui le reconnaît comme 
laïc et dans une dynamique professionnelle qui lui 
donne une certaine autonomie vis-à-vis de l'insti
tution ecclésiastique, le dotant d'une culture diffé
rente de la culture traditionnelle des théologiens. 

Comme laïc, le lieu où Arnauld déchiffre son expé
rience chrétienne et où il la propose, est l'Écriture 
Sainte ; ilia sent accessible à tous et la découvre dotée 
d'une certaine auto-évidence. Son discours se base sur 
la lettre de l'Écriture, soit dans le sens élémentaire de 
la nécessité de suivre littéralement les exemples 
qu'elle propose, soit dans le sens que, dans les lettres 
de la parole révélée (qu'il entend dans un sens quasi 
physique), il pense trouver des secrets infinis. JI existe 
de multiples accès légitimes à l'Écriture ct une 
confiance substantielle dans la possibilité de les l> 

mettre en pratique. A côté de ce type de connaissance 
divine, on trouve chez Arnauld la connaissance direc
tement révélée dans rexpérience extatique qu'il 
découvre en lui-même et dans les « precones » des 
derniers temps; cette connaissance procure la pleine 
compréhension des Écritures. Personnellement, il est 
investi par l'Esprit pour la composition de la Philo
sophia catholica et la même expérience, selon ce que 
raconte le De mysterio tymbalorum, se retrouve « in 
multis tidelibus » et en particulier dans le « v ir fere 
illeteratus » qui rapporte « sub latina facundia miro 
stilo », la prophétie « Ve hoc mundo », dont le texte 
est incorporé au De mysterio même. La conviction 
radicale d'Arnauld sur une possible expérience de per. 
rection chrétienne pour les laïcs est basée sur le tàit 
qu'à travers l'Écriture et l'Esprit ils accèdent non seu
lement à l'enseignement pratique de Jésus, mais à ses 
secrets les plus intimes, surtout au secret concemant 
les derniers temps. La doctrine profane dont il est le 
maître, la médecine, offre des confirmations externes 
à cette sagesse, lorsque, par exemple, elle justifie un 
certain régime alimentaire (celui des Chartreux) et un 
certain régime des rapports familiaux (la chasteté 
entre sainte Delfine et son époux). 

A la fin des temps, la réalité du christianisme doit 
revêtir la totalité de l'expérience humaine. Elle 
concerne tous les hommes, et toutes les connaissances 
de l'homme sont synthétisées dans la sagesse eschato
logique. Arnauld développe aussi, dans ce sens, une 
intense activité politique, dans une double direction : 
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à l' intérieur de chaque état. il faut établir des instituts 
de la charité chrétienne et en même temps tous les 
états doivent réaliser un rassemblement de vie 
commune. D'après le projet d'Arnauld, ces deux réali
sations rendront invincibles les chrétiens, sur les plans 
culturel et militaire. L'engagement dans la croisade 
devient, par conséquent - dans l'ordre historique des 
événements - secondaire par rapport à un projet de 
réforme et d'unité des chrétiens (projet qui s'exprime 
aussi dans des ordonnances juridiques qu'Arnauld 
inspire, comme les statuts de la ville de Messine). La 
réaiisation de ce projet serait suivie inévitablement 
par la conversion des chrétiens grecs à Rome ct celle 
de tous les infidèles. Comme acte final de tout ce pro
cessus (le thème est explicite dans I'Expositio super 
Apocalypsi), Jésus, - de nouveau présent avec son 
corps - mènera l'ultime bataille. Les vrais chrétiens y 
participeront « corporaliter et spiritualiter », dans la 
totalité de la grâce. Dans ce contexte, le thème de la 
corporéité élue et invincible, sur lequel Arnauld 
médecin avait réfléchi, se révèle de première impor
tance dans le discours spirituel. 

Il est étonnant de constater l'énergie avec laquelle 
Arnauld, jusqu'à ses dernières années, prêche ses convic
tions, avec une activité frénétique ct dans de continuels 
déplacements . .En même temps, il est émouvant de constater 
comment, surtout dans les trois dernières années de sa vic, il 
expérimente l'échec inéluct.able de son projet. Il avait mis ses 
espoirs en Jacques II, mais celui-ci se considère trahi par cer
taines des déclarations d'Arnauld au consistoire (à propos de 
rêves ct de doutes de l'enfance). Entre-temps Frédéric 111 
voyait progressivement sa propre position devenir subal· 
terne. Tandis que tous les rapports de la politique euro
péenne changeaient, ct la po~ition catalane montrait dé,jà 
une tendance à s'affaiblir, Arnauld semble continuer de 
penser une problématique toute méditerranéenne qui
remonte aux années d~ Vêpres siciliennes, puis aux initia
tives du pontificat de Boniface VIII. Nous savons qu'à cer
tains moments de l'histoire, quelques mois seulement 
peuvent révéler que tout est déjà changé. L'amitié de 
Clément V le défend et appuie en partie ses projets, mais elle 
ne lui ouvre pas toutes les possibilités de manœuvre qu'il 
voudrait. L'image de l'échec d'Arnauld apparaît sur la plage 
d' Almcriu, en 1309: là, il a rejoint Jacques fi pour se récon· 
eilicr ct pour justifier son intervention auprès du pape. Là il 
veut expliquer de nouveau au roi le sens spirituel de la 
guerre qu'il a menée, mais Jacques, en pleine croisade, ne 
l'écoute pas; bien plus, il le repousse définitivement, le 
rejetant hors du rôle qu'Arnauld avait reconnu comme le 
plus significatif dans ses prophéties. 

Dans le même temps, Arnauld vit une série 
d'échecs culturels. Il devine que l'écriture prophétique 
elle-même, qui tend à proliférer dès le début du 14e 
siècle, se trouvera de plus en plus prisonnière de 
mécanismes idéologiques et des exigences de propa· 
gande des états européens naissants ; c'est pourquoi il 
met fréquemment en garde contre les faux prophètes. 
Tl perçoit ensuite cette expérience de mutation et de 
crise du mouvement franciscain · que l'histoire a 
reconstituée aujourd'hui (C. Leonardi, 1988): il est 
vrai que certains groupes de Spirituels ont vu leurs 
droits reconnus par Clément v, mais il est désormais 
vrai aussi qu'en cc temps-là, justement dans la lutte 
entre les factions opposées, le message de François 
d 'Assise s'était p rofondément transformé, en 
s'exprimant dans deux langages idéologiques opposés, 
celui de la comunità ct celui des spirituali. La 
dimension du nuovo Ordine, groupe parmi .les 

groupes, avait en fait envahi même l'expérience mys· 
tique du radicalisme évangélique: maintenant les Spi
rituels deviennent ce que probablement ils n'avaient 
jamais été auparavant, c'est-à-dire une sorte de mou
vement. La logique de la lutte transformait l' idéal des 
mineurs de lafraternitas, et c'est dans ce contexte que 
peu après, même les tertiai res franciscains seront 
considérés comme réguliers par la bulle Altissimo in 
divinis de Jean xxu ( 1324). Ce n'était pas là le but de 
laïcité et d'unité qu'Arnauld avait cherché dans le 
monde des béguins. 

L'expérience de l'échec donne à la vie d'Arnauld 
une signification spirituelle profonde ; elle éclaire une 
recherche spirituelle intense, dans son activité à la 
fois terriblement pessimiste et tellement optimiste 
qu' il voit comme prochaine la défaite définitive de 
l'Antichrist (F . Santi). 
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de gradibus, éd. M. Mc Vaugh, Opera omnia medica Il, Gre· 
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nade-Barcelone, 1975. - J. Perarnau i Espclt, Dos tratados 
espirituales de Arnau de Vilanova en traduccion caste/lana 
medieval : « Dialogus de e/ementis catholicae jidei » y «De 
helemosina et sacriflcio >>, dans Anthologica Annua, t. 21 , 
1975-1976, p. 476-630 (à part, Rome, 1976). - R. Lerner, 
Refreshment of the Saints: The Time After Antichrist as a 
Station for Earthly Progress in Medieval Thought, dans Tra
ditio, t. 32, 1976, p. 97-144.- J. Perarnau i Espelt, L'«Aiia 
111/ormatio beguinorum » d'Arnau de V/lu nova, Barcelone, 
1978. 

M. Rodrigo, La protesta de Valencia de 1318 y otros docu· 
mentos inéditos referentes a Arnau de Vilanova, dans 
Dynamis, t. 1, 1981 , p. 241-73. - M. McVaugh, Further 
Documents for the biography of Arna/d of Vilanova, ibid., t. 2, 
1982, p. 363-72. - L. Garcia Ballester, Arnau de Vilanova 
(124().1311) y la reforma de los estudios mM/cos en Mont
pellier ( 1 309). El Hipocrates Latino y la introduccion del 
nuevo Galeno, ibid., t. 2, 1982, p. 97-158. - J.A. Paniagua, 
Abstinencla de carnes i medicina. (El << Tractatus de esu 
camium ;; d'Arnau de Vi/anova), dans Scripta Theoloçica, t. 
16, 1984, p. 323-46. - F. San ti, G/i «Script a spiritualia >1 di 
A. de V., dans Studi Medieva/i, t. 26/2, 1985, p. 977-1014. -
C. Leonardi, La committenza agiogr~ca n!'i Trecento, dans 
Patronage and Public in the Trecento. Proceedings of the 
Lambrecht Symposium. Abtei Sr. Lambredrt, Styria, 16-19 
July 1984, Florence, 1986, p. 37-58. 

F. Santi, Arnau de Vilanova. L 'obra espiritua/.ç, Valence, 
1987. - C. Leonardl, Il france~·canesimo tra mistica, escato
logia e potere, dans 1 francescani ne/ Trecento. Alli del XIV 
con vegno lnternazionale Assisi, 16-17-18 ottobre 1986, 
Assise, 1988, p. 25-40.- J. Perarnau i Espell, Eltext primitiu 
del «De mysterio cymba/orum ecc/esiae >i d'Arnau de 
V/lanova. En apèndlx. el seu << Tracta tus de tempore adventus 
Antichristi >>, dans Arxiu de Textos Catalans Antics 7/8, 
1988-1989, p. 7-170; Guiu Terrena 'critica Arnau de 
Vilanova. Edicio de la « Questio utnim per notitiam Sacrae 
Scripturae possil determinate sciri tempus Antichristi >>,ibid., 
p. 171·222; L'« Ars calholicae philosophlae >> (primera 
redaccio de la << Philosophia catlzolica et dM na») ... , ibid., t. 
10, 1991, p. 7-223 ; L'<< Allocutio drristini ... >; .... ibid., l. 1 J, 
1992, p. 7-135.- H. Lee, M. Reeves .et G. Silano, Western 
Medlterranean Prophecy. The Schoo/ oj'Joac:him of Fiore and 
the Fourteenth-Century Breviloquium, Toronto, 1989, 
surtout p. 27-74. - A. Paravicini Bngliani, Medicina e 
scienza della natura alla corte papale del Duecento, Spolète, 
1991. 

OS, t. 4, col. 1119 (Espagne) ; t. 5. col. 464 (Florilèges), 
1168 (Fraticellcs); t. 13, col. 943. • 

Les ch. 1 et 3 ont été rédigés par J. Perarnau i Espclt, les 
cb. 2 ct 4 par Fr. Santi. 

Josep P!iRARNAll 1 EsPEJ.T. 
Francesco SANTI. 

2. VILLENEUVE (MARIE L'HUJLLIEH o'INTERVJU.e), 
1597-1650. - Marie L'Huillier est née à Paris le 
7 janvier 1597 d'une famille liée à la grande bour
geoisie parisienne et à la noblesse de robe. 

Son père François était conseiller du roi, secrétaire de son 
Conseil d'État ct de ses finances ; sa mère, Anne Brachet, 
fille des argentiers de la couronne, était issue d'une famille 
de magistrats et de financiers. Elle éleva Marie ainsi que ses 
frères et sœurs dans de profonds sentiments chrétiens, mais 
elle mourut dès 1602. Le père confia alors l'éducation de sa 
fille auJ~: Clarisses de l'abbaye de Longchamp ( 1602-1613). 
On lui fit épouser le 22 janvier 1613, Claude Marcel, sei
gneur de Villeneuve-le-Roi, conseiller du Roi et questeur du 
palais, âgé de quarante-cinq ans. 

Ce mariage n'était pas assorti ct il y eut des pro
blèmes. La naissance de deux enfants adoucit 
l'amertume de cette union. Marie fit dans sa vie quo
tidienne une large part à la piété. Elle fréquentait assi-

dOmenl les meilleurs spirituels de la capitale. Elle 
avait des relations avec Vincent de Paul qui l'incita à 
s'adonner aux œuvres de charité. Elle consacrait une 
partie de son temps aux pauvres, surtout ceux des 
paroisses de Saint-Jacques de la Boucherie et de 
Saint-Paul où elle habita. Elle prit pour directeur le 
jésuite Jean Suffren (DS, t. 14, col. 1293-96). Elle 
lisait avec grand intérêt les œuvres de François de 
Sales et, quand celui-ci vint à Paris en 1618-1619, elle 
le rencontra plusieurs fois. Mme de Villeneuve lui 
ouvrit son âme. Le regard pénétrant de l'évêque de 
Genève discerna en Marie les qualités nécessaires 
pour doter l'Église d'une nouvelle famille religieuse. Il 
lui répéta plus d'une fois que, si Dieu lui conservait la 
vie, il travaillerait à l'établissement d'une commu
nauté de filles et de sœurs séculières qui s'emploie
raient à l'apostolat dans le monde. M111

" de Villeneuve 
résolut alors de se dévouer à cette œuvre et obtint de 
François de Sales une copie des Constitutions primiti
vement destinées aux sœurs de la Visitation. Au 
premier instant la chose parut facile à réaliser. En 
1621 Marie perdit son mari ct se retira à la Visitation 
du Faubourg Saint-Antoine dont elle avait soutenu 
l'établissement. Elle y retrouva sa sœur Hélène
Angélique. Elle se préoccupa de la création du second 
monastère parisien de la Visitation, rue Saint-Jacques 
(1622-1629). Elle continua son dévouement à l'égard 
des pauvres et des malades, entrant dans la confrérie 
de Charité de l'Hôtel-Dieu sur les conseils de Vincent 
de Paul. 

Elle ne pe.-dait pas de vue son projet de susciter une 
communauté de filles séculières vouées à J'apostolat. 
En 1636, elle crut enfin trouver le modèle dans un 
groupe de sœurs qui vivaient en Picardie, à Roye, au 
service d'une école des pauvres et des retraitants (voir 
OS, t. 6, eol. 1107-08, sur les sœurs de Roye et leurs 
rapports avec Marie). Elle lia des relations avec elles 
et commença son institut, dit des Filles de la Croix, en 
1640 avec les encouragements de Vincent de Paul, de 
la Mère de Chantal, de M. Olier, etc. Après quelque 
hésitation, elle finit par l'installer dans l'hôtel d<.-s 
Toumelles en face de la Visitation. Le 14 septembre 
1641, Mme de Villeneuve, voulant se donner plus 
complètement à Dieu, entra dans la congrégation 
qu'elle avait fondée. Elle vécut encore neuf ans, puis 
mourut le 18 janvier 1650 et fut inhumée à la pre
mière Visitation à Charonne. Elle avait accompJj le 
vœu de François de Sales dont elle incarnait bien 
l'esprit par sa vie et par ses œuvres. Elle peut être 
considérée comme une bonne représentante de la spi
ritualité du t7c siècle. 

François de Sales écrivit au moins 4 lettres à Marie entre 
janvier 1619 et aoQt 1621 (Œuvres, éd. d'Annecy, t. 18, 
p. 357-59; t. 19, p. 18-19, 315-16; t. 20, p. 121 ; cf. aussi, 
p. 261 où il parle d'elle). - Le procès de béatification de 
François de Sales, conservé aux archives de la Visitation, 
conserve la déposition de Mme de Villeneuve au procès de 
Paris (voir son résumé dans A. de Salinis, cité infra, 
p. 67-90). - Le texte du Règlement établi par Mme de ViJJe
neuve, le 27 avril 1640, pour les sœurs de la Croix est aux 
Archives Nat. de Paris, L.l055177 (reproduit par Salinis, 
p. 529-39): c'est le seul texte spirituel qui est parvenu 
jusqu'à nous. 

La Bible Mazarine (ms 3333) conserve des Constitutions 
de la congr. des sœurs de la Croix, du milieu du 1 7° siècle. -
Aux Archives des FiUes de la Croix de Paris: Conduite ado
rable de la bonté divine dans Ntablissement ... des Filles de la 
Croix (avant 1641 ), contenu dans Directoire pour/es SŒUrs ... 
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de la Croix (par le jésuite 0.-F. de Beauvais), un Abrégé de la 
vie de Mm~ de Villeneuve ... ct les Règles et constitutions. 

Voir surtout A. de Salinis, M"'~ de Villeneuve, née Marie 
L 'Hu illier d'lnterville ... , Paris, 1918, première bic:>graphic 
imprimée et qui ut ilise les s()urces. - ~- Abe1_ly, Vte de !"f· 
Vincent, Paris, 1664, ch. 38. - E.-M. Fa1llon, Vte de M. Olt er, 
4c éd., Paris, 1873, tables. - Abbé Bahez.re, Les Filles de la 
Croix pendant lu Révolwion ... , Paris, 1903. -:- Ch. C~r
donnier, Les Filles de la Crm.x depuis leur fondatton ... , Parts, 
1923. - L.-P. Marzin, Marie L'Hu illier de Villeneuve ... , Le 
Puy, 1948. - R. Lemoine, l.e droit des religieux du concil~ de 
Trente aux instifllts séculiers, Paris, 1955, p. 2 12-37 (s1t ue 
bien la place de l'institut de Mme de Villeneuve dans l'évo-
lution du droit). . 

DHGE, t. 17, 1971 , col. 26-33 (art. Filles de la Croix). -
DlP, t. 3, 1976, col. 1554-55, 1561-62 (art. Figlie della 
Croc:e); t. 5, 1978, col. 638-39 (art. L 'Hui/lier). - DS. t. 2, 
col. 1004 ; t. 3, col. 1219; t. 6, col. 1107, 1109; t. 12, C()l. 
1860, 1930. 

Raymond DARRJCAU. 

VILLER (MARCEL.), jésuite, 1880-1952. :- Le Père 
Marcel Viller figure comme fondateur ct dtrecteur au 
fronti spice du Dictionnaire de spiritualité et. les 
hasards de l'onomastique lui valent d'être célébré à la 
lettre «V » du Dictionnaire finissant. C'est l'occasion 
de faire une présentation complète de l'homme et de 
l'œuvre qu'il a acceptée et soutenue. 

t. VŒ. - Marcel Viller est né le 6 mai 1880 à Mau
vages (Meuse, France), près de Vaucouleurs. Il fai~ ses 
premières études au ~é.mi!l~irc de Ver~un (pct1~ et 
grand) puis entre au novtctat des JésUites à Samt
Acbeui en octobre 1899. En 1901, la loi française 
l'exile, ce qui lui vaudra de passer la plus grande 
partie de sa vie à l'étranger. Il fait son juvénat à Arlon 
(Belgique), sa philosophie à Gemert (Ho~ande), ~e 
1903 à 1906, puis sa régence au collège Samt-Servats 
de Liège en Belgique, de 1906 à 1909. Le temps de sa 
théologie se déroule à Enghien (Belgique) de 1909 à 
1912 où il va enseigner l'hébreu, après son ordination 
le 8 octobre 1911, de 1912 à 1914. Ces années 
d'études lui sont une occasion de réfléchir sur la théo
logie et il s'intéresse aux contacts et à J'union ent~e 
l'Orient russe et l'Occident. Il lit beaucoup ct sc fami
liarise avec les langues orientales anciennes, sans qu'il 
ait été destiné à un status en ces domaines, ce qu'il 
regrettera dans son journal. Sa curiosité intellectuelle 
est toujours éveillée et critique. 

La guerre de 1914 lui fait rem~lacer un . c~ré à ~égrin 
(Meuse) jusqu'à l'~vacu~tion du vtll~gc, pu1S tl obttent d_c 
s'cng11ger comme mfirrmer-hrancard1cr, poste où sc mam
festent son sens apostolique ct son zèle sacerdotal. L<:s qua
tor.te cahiers d'« Ephémérides de guerre» en t6m01gnt:nl, 
joignant les remarques de pbilologie au s~u~i des confes
sions. Ces notes sont parsemées de phrases ccntes en hébreu. 
L'Imitation de Jésus-Christ semble l'avoir accompagné et 
aidé. Mais la guerre lui offre aussi <J.Uclques loisirs rares de 
lecture, orientés vers l'histoire de l'Eglise. 

Tl est salutaire que cet introspectif, -critique à l'égard de 
lui-même, ait eu l'occasion de penser à autrui. JI aura le 
courage de s'ouvrir aux autres et il s'en montrera recon
naissant. On a gardé de lui une liste de ceux qui l'ont aidé: 
Paul Motte son maître de noviciat, Germain Foch (DS, l. 5, 
col. 525-26), Louis Poullier. son instructeur du Troi~iè~e 
An à Florennes ( 1919-1 920) qui deviendra son provmctal 
(t. 12. col. 2035-36). 

Son status, auquel l'ont préparé des lectures, 
l'envoie à Enghien, où il enseigne l'histoire de l'Église 

et la théologie spirituelle. Puis il est appelé à Rome à 
l'Institut Oriental alors en formation avec le P. M. 
d'Herbigny (futur évêque), de 1925 à 1929. Il do~t 
retourner à Enghien, pour cause de santé, où . tl 
enseigne l'histoire des dogmes, par un commentatr~ 
fort utile de I'Enchiridion de Denzinger. Il y est ausst 
bibliothécaire ct il succède au P. Watrigant comme 
directeur de la Collection Bibliothèque des Exercices, 
qui lui donne une bonne connaissance du petit livre 
de saint Ignace. C'est en 1928 qu'on note les pre
mières atteintes à sa vue. Il accepte cette même année, 
assisté de J. de Guibert ct F. Cavallera, l'orientation 
et la direction du Dictionnaire de Spiritualité. Il avait 
songé à la question durant la guerre et sa rencontre 
avec l'éditeur Gabriel Beauchesne lui permet d'actucr 
le projet. Quand on songe qu'un médecin l~i av~it ~it 
qu'il était apte tout juste à s'occuper dun J~rdm 
(pendant trois heure~ par jour, l~i av~it present ~n 
autre), on aura une tdée de son mépu1s~ble énergH!, 
mise au service d'une somme cons1dérable de 
connaissances ; la mémoire l'aidera plus tard à com
penser ce que la lecture ne lui permettait plus. ~es 
collaborateurs dévoués, les PP. Daeschler, Jopptn, 
Kirchmeyer, Wcnner, et Rayez. (DS, t. 13, col. 163-66) 
qui lui succédera l'aident et il peut continuer sa tâche 
de production, d~ direction cl d'~nsei~net?ent jus9u'à 
ce que la deuxième guerre mond1ale 1 obhge à quttter 
Enghien et sa bibliothèque. 11 est alors envoyé à Tou
louse comme père spirituel du séminaire universitaire 
Pie Xl. En 1946, il revient au scolasticat d'Enghien. 
Les difficultés de la guerre avaient arrêté le Diction
naire · il le remet en route et le conduit presque 
jusqu;à sa mort en 1952. L'article Contemplation est 
terminé. 

2. L'ŒUVRE ET Lr;S ŒUVRES. - La bibliographie, mise 
en tête des Mélanges Marcel Viller (RAM, n. 98-100, 
1950), pourrait donner l'impression d'urlè certaine 
discontinuité dans la production de son auteur. Elle 
atteste aussi qu'elle a été l'occasion, pour ce lecteur 
curieux et impénitent, d'une compétence qui n'a pas 
manqué de lui être utile (ainsi qu'à d'autres) dans le 
champ immense de la spiritualité. Elle comporte. des 
articles, des chroniques qui repre.nnenl certames 
manifestations collectives sur un SUJet et des recen
sions dans lesquelles se manifeste un jugement averti 
et documenté. Sa collaboration régulière au OS l'a 
conduit à rédiger (sans parler de ce qu'il a suggéré, 
rectifié et revu) nombre d'articles, thématiques ou 
biographiques, près de quatre-vingts pour les pre
miers fascicules, y compris le début de l'art. Contem~ 
plation. Que d' inconnus ou de connus méconnus qu1 
ne doivent. qu'à son érudition d'avoir survécu ! 

L'intérêt de Viller se porte d'abord vers la spiritualité 
orientale et vers les rapports entre l'Orient et l'Occident (P. 
Moghila et Pierre Canisius) ct l'amène . à trait~r de l_a 
question de l'union~ des Églises. D'autres SUJets aus.sl le s~llt
citent : le Moyen-Age et la Devotlo moderna. L atlenuon 
qu'il porte aux Exercices Spiriwels de saint Ignace lui feront 
étudier Nicodème I'Hagiorite, moine du Mont-Athos, ct ses 
emprunts à la littérature occidentale. 

Dès 1929, il avait publié un ouvrage sur L~ spiritualité des 
premiers sibcles chrétiens (Martyre: et perfectiOn - Martyre et 
ascèse) qu'il prolonge dans La spiritualité d'Évagre 1~ Pan
tique (OS, t. 4, col. 1731-44) et les sources de Max1mc le 
Confesseur (OS, t. Il , col. 234-60). Il illustre également 
l'idéal monastique de l'Orient grec. 

Les retraites fe•·mées et leur origine sont interprétées par 
lui dans la Bibliothèque des Exercices. On y sent l'influence 
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qu'il a exercée dans divers instituts religieux féminins, 
notamment les Fillt:s de Marie. On ne peut évoquer ici le~ 
consultations écrites et les notes de tru va il qu'a laissées celui 
dont on disait qu'il avait lu le Oiclionnairc grec de Bailly. 
De son professomt a Enghien, on rt:ticndra un cours. 
umplifié chaque année, sur I'l-listoire des dogmes ct des 
leçons de spiritualité dont la substance a passé dans le DS. 

Le directeur de l'Institut dominicain de l'Angelicum qui 
fut son contemporain (depuis cardinal Philippe) écrivait : 
<<Je le considère comme le plus grand hist orien de la spiri
tualité ct je l'ai souvent présenté à mes élèves ~h1ns l'une ou 
l'autre de ses u:uvrcs. Cc qui m'a frappé le plus dans les 
écrits du Père Viller, c'est la compétence alliée à l'univer
salité de son savoir; je ne me rappelle pas une seule fois 
avoir dû mc séparer de ses jugements LOuj,)un; si objectifs, 
qu'il sc fût agi de la spiritualité des premiers siècles chrétiens 
ou d'Hnrphius. » 

3. DE t 'AllTRE c.OTÉ DU MIROIR. - Viller a laissé un 
nombre assez considérable de papiers spirituels, où il 
notait de jour en jour ses réf1cxions ct ses réactions, 
que complètent les «Éphémérides>> (1 914-1918). 
D'un juge aussi précis en spiritualité, il est intéressant 
de voir l'idée qu'il se faisait de lui-même devant Dieu. 
L'homme est exigeant de vérité et indépendant 
d'esprit. Il a horreur du formalisme. Il éprouve le 
besoin de s'expliquer à lui-même, dans ces «soli
loques» et dans les comptes de conscience successifs 
qu'il adresse à ses supérieurs. JI s'analyse, ce qui lui 
réserve quelque souffrance et quelque doute. Il lui 
faudra du temps pour« tout examiner ct garder ce qui 
est en mieux» selon le critère d:Qrigène (Contra 
Celsum). Il a souffert du modemisme·et note son insa
tisfaction du réel. JI se dit à trente-quatre ans plus 
timide qu'un enfant, cc qui aiguise son sens critique, 
et pour lui «croire est une humiliation ». 

La guerre, où il s'est tant donné au prochain, n'a 
pas été pour lui une guérison, mais un dérivatif provi
soire, car pour ll:·s conseillers sJ1irituels auxquels il 
s'ouvre (Poullier), il est «trop exigeant en fait de 
vérité». Le tout dans une grande fidélité à sa vie reli
gieuse. Qui aurait pu sentir, ou pressentir, que sa 
compétence si accueillante aux questions et aux 
recherches d'autrui, si prompte à partager sa science, 
que cette fermeté sereine de jugement intellectuel et 
spirituel voilaient à l'interlocuteur cette anxiété, ce 
climat de désolation spi rituelle? 

Le Père Viller a cheminé par des chemins d'ombre 
mottelle. Depuis les débuts de sa vie religieuse jus
qu'aux lents apaisements de ses dernières années, une 
courbe lente s'élabore cependant qui va de la volonté 
de tout justifier, de tout comprendre, jusqu'à 
l'abandon qui est remise à Dieu et à la logique divine. 
Le dernier article qu'il a écrit est L'abandon dans les 
lettres de S. Paul de la Croix. Le premier, produit au 
tout début du OS, était sur l'abandon, d'autres de ses 
contributions montrent que si ce thème l'intéressait, il 
sentait en lui la préfiguration de son attitude. Il notait 
en 1939: «L'âme ... vit à l'aise, unie ù la volonté de 
Dieu, joyeuse et pleine d'entrain» et «Je ne ·vois 
qu'un remède, l'abandon». « Pati di vina» dans l'ac
complissement d'une grande œuvre ct dans la vie. 

Bibliographie dans Mélanges Marcel Viller (RAM, 1950, 
n. 98-100, p. V -XIII (s'arrête en 1948). - Les notes spirituelles 
sont conservées aux Archives de ln province S.I. de France. 

F. Cavallern, Nécrologie, RAM, n. 112, p . .173-74. - Not.ice 
dans Bulletin de Champagne, novembre 1952 (A. Rayez). 

Gervais DllMI'tGE. 

VILLETHIERRY (GtRAR.D DE, J EA N), prêtre, 1' 1709. 
Voir GtRARD oe VJLLETHiëKRY, t. 6, col. 400-02. 

VILT.ICUS (ADAM), osb, 1' 1499. Voir MAYER 
(Adam), t. 10, col. 862-63. 

VILLIERS (PtERKE DE), prêtre, 1648-1728. - Né à 
Cognac le 10 mai 1648, appartenant à une famille 
parisienne, Pierre de Villiers entra dans la Compagnie 
de Jésus le 6 juin 1666. Aprl:s sa formation il fut 
appliqué aux ministères des collèges et de la prédi
cation. Il a déjà publié diverses pièces de circons
tances ct deux ouvrages qui s'inspirent de ses activités 
d'enseignant et de prédicateur Quand il quitte la Com
pagnie (1689). Les bibliographes disent qu'il entra 
alors chez les Bénédictins clunisiens et devint prieur 
de Saint-Taurin (probablement le prieuré de ce nom 
au diocèse d'Amiens, et non l'abbaye située à Évreux). 
On peut se demander s'il fùt jamais bénédictin et si ce 
titre de prieur qu'on lui donne ne représente pas 
qu'un bénéfice. Là où son nom apparaît dans les 
livres qu'il publia - généralement dans les privilèges 
ou à la signature des dédicaces - , il s'agit toujours de 
« l'abbé de Villiers>>. Il mourut à Paris le 14 octobre 
1728. 

Villiers a touché à beaucoup de genres littéraires: 
poèmes de tout genre, théâtre de colll:ge, critique litté· 
raire, mais aussi morale chrétienne pratique et même 
controverse antiquiétiste. C'est à ce dernier titre qu'il 
mérite ici une place modeste. 

Voici ses ouvrages, tous édités <monymcment et à Pal'is 
(sauf quelques rééditions) : Entrl:'til!ll sur les tragédies de ce 
temps, 1675. -L'Art de prêcher (en vers), Cologne et Lyon, 
1682 (nombreuses rééd. jusqu'en 1 869). - R~jlexions sur les 
d~fauts d'aJIImy, 1690 (augmenté, 1697 ; 4e éd .. 1 734). - De 
l'amîti~, poème, 1692, 1697. - Pensées et réflexions sur les 
égarements des hommes dans la voye dtl salut, 2 vol., 1693 ; 
le 3e porte le faux-titre De la négligence et de l'abus des 
moyens 11éc:essaires pour 1>ivre sainlement, 1702 (4~ éd., 
1732). - Traité dl! la satire, oti l'on examine comment on doit 
reprendrt· so11 prochain ... , 1695. 

Lettre sur l'oraison des quiétistes, 3 avril 1Ci97, 52 p. -
Second<' /etire ... , 25 sept. 1697, 45 p. - F:ntretien sur les 
contes de fées .... 1699. - Conduite chrétienne pour passer 
/'après-midy dans le service de /Jieu ... , contenant des prières 
et des instructions, 1699, 1704. - Lettre critique sur /'élr>
quence et sur la poé.tie, 1703, 27 p. -Poèmes et autres poésies 
de.... 171 2 (augmenté, 1728). - Prières ù Jésus-Christ, ou 
P~·eamnes sur l'espérance qu'on doit avoir en lu y, et 
Réflexions sur les principales véritez chrMennes, 1725. 

Ce qui frappe d'emblée à la lecture de Villiers, c'est 
la qualité de son style, surtout son élégance dépouillée 
et sa clarté qui Je font lire encore aujourd'hui avec 
plaisir. Il se montre un véritable moraliste chrétien 
dans ses Pensées et réflexions sur lr.:s égarements des 
hommes. Il s'agit bien en fait de pensées, généra
lement brèves, qui sont réunies pat· thèmes. Le 
premier volume <<ne tend qu'à d()nncr aux Chrétiens 
du goût pour la pratique de leur Religion ... On tâche 
dans le second de leur donner l'idée des pl'incipales 
vertus ... >> (Préface). Le titre du 3" volume dit son 
sujet. C'est ce volume qui est le plus directement spi
rituel : Villiers y traite de la prière, de la méditation, 
de la Messe cl de la communion, de l'adoration du 
Christ dans l'Eucharistie, de La Parole de Dieu, du 
jeûne et de l'aumône, etc. S'adressant au chrétien 
vivant <lans le monde, il se soucie avant tout de 
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montrer à son lecteur le~ exigences fondamentales de 
ces actes religieux, et en cela il fait œuvre spirituelle, 
même s'il n'aborde aucune question de haute spi ri
tualité. Son trai té de la p rière est excellent de ce point 
de vue. 

Les deux Lettres sur l'oraison des quiétistes ( 1697) 
ont les mêmes qualités de clarté cl de simplicité dans 
l'exposé des « illusions quiétistes)), Villiers donne un 
simple écho réducteur des positions de Bossuet qu'i l 
met à la portée des gens du monde. Voir J . Le Bnm, 
La spiritualité de Bossuet, Paris, 1972, p . 655 ct 659; 
O S, t. 12, col. 28 14-16 pour le contexte. 

Catalogue général des livres imf)rimé.r par la B.N., t. 210, 
Paris, 1971, col. 664-74. - Sommervogel, t. 8, col. 785-87. -
L. Moréri. Le grand dictionnaire ... , t. 10, Paris, 1759, p. 638. 
- J .-M. Quérard, La France littéraire, t. 10, Paris, 1839, 
p. 209. - Les biogmphics de Feller, lloefet' et Michaud 
reprennent Moréri. 

André DnRVILLE. 

VIN. Voir VJGNB. 

VINCEANS (VJNCENS, VrNCENT; JOSEJ'H, BENOTT), 
bénédictin, 1. 702-1769. - Né à Aix-en-Provence en 
1702 (d'après l'éloge nécrologique du bénédictin 
D. d'Olive), Joseph Benoît Vinceans est issu d'une 
famille de magistrats. 11 étudia le droit à l'université 
d'Aix et devint avocat. A une date que nous ignorons, 
il entra chez les Bén4dictins de la congrégation de 
Saint-Maur au monastèTe Notre-Dame de la Daurade 
à Toulouse et fit ses vœux le 3 juillet 1725. 

Après ses études théologiques, il fut ordonné prêtre et fut 
chargé d'enseigner à ses jeunes confrères la philosophie, puis 
le grec ct l'hébreu. Il refusa de devenir académicien de Tou: 
lou se. Il oh lint de ses ~lpéril: urs de fai re partie de la commu
nauté de l'abbaye languedocienne de Montaulieu (M()n
tault '/), plus isolée, puis de refuser l'office de prieur de la 
Daurade. Par obéissatiCe, il s'engagea dans la prédication, 
d'abord dans le Midi (Carcassonne, Toulouse, Bordeaux), 
puis en Normandie (Fécamp. Caen, Rouen). Il s'installa dëfi· 
nitivemetlt à l'abbaye de Jumièges, près de Rouen. Bientôt 
frappé de plusieurs infirmiJé~. il s'occupa-surtout il rédiger 
son unique ouvrage. Cependant il fut élu député par la diète 
de Normandie au chapitre de sa congrégation tenu à Saint
Denis en 1764 ; il y manifesta son attachement aux obser· 
vanocs régulières de Saint-Maur et s'éleva avec vigueur 
contre les relâchements que certains voulaient introduire (cf. 
son Discours publié en 1765). Vinceans mourut à Jumiège-<: le 
3 septembre 1769. 

Son unique œuvre spirituelle parut d 'abord 
anonyme: Conférences monastiques, «par un reli
gieux bénédictin ... de St Maur>), 4 vol., Rouen, 1760, 
1762, 1767 ; Rouen-Orléans, 1769 ; le se vol., Rouen, 
1773, publié sous le nom de «Benoît Vincens )>, 
donna l'occasion de rééditer les 4 premiers (c'est l'éd. 
dont nous nous servons). 

L'ouvrage fut traduit, en tout ou partie: en aUcm~tnd 
(6 vol., Einsiedeln, 1772- 1777), en espagnol par M. Parez 
Narro (4 vol .. Salamanque, 1780) ct en italien par Je capucin 
J>acifiquc de Dronero ( 4 vol. , Turin, 1790). - L'ouvrage fut 
réédité en français (5 vol.. l.yon-Paris, 1842) et par Migne 
dfJnS sa coll. des Orateurs sNe rés (t. 58, 1854 ). 

Dien que chaque conférence soit prévue pour un 
dimanche ou une fëte, l'inspiration liturgique de l'ou
vrage est minime. Il s'agit bien plutôt de conférences 

destinées à des moines et mettant en œuvre essentiel
lement la tradition des Pères et des premiers moines. 
dont les citations latines, fort nombreuses, rem
plissent le bas des pages. Vinceans énumère ses 
sources principales : les saints Antoine et Pacbôme, 
Jérôme et Augustin, Cassien, Théodore Studite, la 
Règle de saint Benoît, et encore Basile, Eucher, 
Macaire, Césaire, Éphrem, Pierre Damien, Bernard 
de Clairvaux, Pierre de Celle ... Les auteurs modernes 
n'apparaissent presque jamais, Vinceans a assimilé 
une tradition monastique et la propose, sans ajouter 
beaucoup du sien, sinon par des allusions aux condi· 
tions de son temps. Il suffit d'indiquer ici les titres de 
ces conférences : le jugement dernier, Je vœu de sta
bilité, la solitude (2), l'observance du carême, la 
contemplation (en fait la prière), la chasteté, la pau
vreté religieuse, l'obéissance (2), la conversion des 
mœurs, l'observation des règles ( 4 ), les tentations, la 
mortification, les conversations. le travail des mains, 
la lecture spirituelle, la passion et la résurrection du 
Christ, les principaux devoirs du religieux, la pri
vation des grâces sensibles, Je silence, la prière 
publique, l'ascension, la pentecôte, le signe de la 
croix, l'eucharistie, l'abstinence, l'esprit religieux et la 
béatitude. 

P. Tassin, flistoire littéraire de ... Saint-Maur, Bruxelles, 
1770, p. 767-70 (repris par J. l'rançois, Bibliothèque générale 
de.ç écrivains de l'ordre de ,çaifll Benott, t. 3, Bouillon, 1778, 
p. 201-03). - D. d'Olive, Éloge historique de D. B. Vincens, à 
la fin du t. 5 des Conférences monastiques (Rouen, 1773, 
p. 277-318). - CI.-Fr. Achard, lliswire de.r hommes illustres 
de la Provence, t. 2, Marseille, 1787, p. 335-36. 

H. Wilhelm, Nouveau supplément à l'HistOire li Itéra ire .. . 
de Tassin, t. 2, Maredsous-Ocmbloux, 1931, p. 272-7 3. 

André 0F.RVJJ.Ln. 
1> 

VINCELLENSIS. Voir J EAN 1>E VJNC'EJ.t.ns, osb, 
t 1436. 

1. VI NCENT D'AGGSBACH , chartreux, 1389-
1464. - Né en 1389, de langue allemande, Vincent 
entra à 20 ans au noviciat de la petite chartreuse 
d' Aggsbach, cachée dans une vallée étroite à pro
ximité du Danube, entre les puissantes abbayes de 
Melk et de Gottweig, en Basse-Autriche. Il n'avait 
aucune format ion universitaire et dans ses écrits, il 
dut parfois intercaler mots ou expressions allemandes 
pour suppléer à la pauvreté de son vocabulaire latin. 
Il acquit cependant une bonne culture monastique et 
écrivait volontiers ; des lettres d'un ton trop vif le 
firent même menacer de punition, puis punir par les 
chapitres généraux de 1420 et 1425. JI fut cependant 
élu prieur de sa maison en 1435. Son administration 
fut heureuse : des dons lui permirent d'accroître les 
biens de sa communaut~ comme d'omer son église; 
sa défense de l'exemption cartusienne contre l'évêque 
diocésain de Passau fut victorieuse. 

Présent au chapitre général de 1443 à la Grande Char
treu$e, il y fut élu définiteur et •·eçut aussi la charge de co
visiteur de la province de Haute-Allemagne. Toutefois son 
excuse pour s~ dispenser d'assister il la session de 1446 fut 
reconnue valable et un autre co-visiteur fut nommé. Mais en 
1448 les capitulants le dépo~èrent de son priorat en le 
frappant de la grave peine de «discipline générale», le 
pri vnnt de tous ses droits de profès, en raison de ses excès de 
langage. 11 n'est pas malaisé de percer le motif de ceux-ci : 
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l'année pr·écédenlc, discrètement, mais nelh:mcnt, le cha
pitre général avait abandonné le parti du concile de Bille ct 
de l'antipape Félix v, ce que Vincent n'admit jamais. En 
fait, il fut grâcié J'année suivante et on le retrouve même 
vicaire, c'est-à-dire sous-prieur d'Aggsbat:h en 1458. 11 y était 
« antiquior >>, c'est-à-dire doyen, lors de son décès, annoncé 
par le chapitre général de 1464. 

Son œuvre signée comprend un dossier fonné de 
mémoires et de lettres: 20 pièces sont publiées dans 
B. Pez ct Ph. Hueber, 'J'hesaurus Anecdotorum Novis· 
simus, t. 6 (dit aussi Codex Diplornatico-historico
epistolaris), Augsbourg, 1729, 3c partie, p. 327-56; et 
4 dans E. Vansteenberghe, Autour dt~ la Docte Igno
rance, Münster, 1915, p. 189-218. Un traité contre 
Gerson demeure inédit, ms Melk 1605, f. 1040-
1115. 

En 1453, Vincent avait pris connaissance d'ou
vrages de bénédictins de Tegernsee ct de Melk, dis
ciples enthousiastes de Nicolas de Cues. Cabré aus
sitôt, il entreprit immédiatement de les réfuter. Sa 
position est simple : saint Paul a confié au seul Denys 
I'Aréopagite les secrets appris lors de son élévation au 
troisième ciel, et Denys les a consignés dans sa Théo
logie Mystique. Or celui-ci décrit la mystique comme 
une «ascension ignorante>>, connaissance d'amour 
sans pensée antécédente ni concomitante. Vincent 
retrouve cette interprétation dans les commentateurs 
dionysiens qu'il possède, Thomas liallus et Robert 
Grossetête, chez Hugues de Saint-Victor et chez 
Hugues de Balma. Il reproche à. Gerson d'avoir 
m~connu cette vérité, tout comme 'Nicolas de Cues. 
Ses correspondants auront beau lui prouver que 
d'autres commentateurs sont d'a vis différents, 
qu'Hugues de Balma est peu sûr théologiquement, 
que sa position ne tient aucun compte de la psycho
logie humaine, telle qu'elle est exposée aussi bien par 
saint Augustin que par Aristote et les scolastiques, 
enfin qu'elle présente des dangers d' illuminisme: le 
vieux chartreux concédera seulement que ces auteurs 
parlent, ct fort bien, de «contemplai ion » et non de 
mystique au sens strict, celle-ci étant un état mira
culeux qui transcende donc toute psychologie 
humaine. La controverse, d'ailleurs très courtoise,·se 
prolongera jusqu'en 1460 sans réussi r à ébranler le 
principe d'autorité qui constitue le seul argument de 
Vincent. Son prieur et le visiteur de la province carlu
sienne de Haute-Allemagne n'y verront eux-mêmes 
qu'entêtement sénile. 

B. Pez, dans sa Bibliotheca Ascelica (t. 9, Ratis
bonne, 1727, p. 533-90), a publié un De Tnstitutione 
Cellae necnon Operibus et Exercitiis Ji.jus d'un char
treux anonyme. Le chartreux Léopold Widcmann, qui 
le lui a procuré, le tire d'un manuscrit de la chartreuse 
de Gaming, mais a collationné celui-ci sur un exem
plaire d' Aggsbach, daté de 143 7 et présentant les 
caractères d'un autographe. Tout exclut l'hypothèse 
d'une attribution à Jean Kramer proposée par 
Widemann, alors que tout suggère une attribution à 
Vincent : même latin simplet, quoi4u'ici non farci 
d'allemand, mêmes auteurs cités, Augustin, Grégoire, 
les Pères du Désert ct Bernard (ou Guillaume de 
Saint-Thierry sous son nom). Si Vincent n'était sans 
doute pas très familier de Sénèque, il peut avoir tiré 
ses trois citations d'un florilège, et l'appel au Corpus 
Juris Canonici pour le droit liturgique ne dépasse pas 
ce que doit savoir tout supérieur régulier. Même 
méthode d'autorité encore ct identique usage de corn-

paraisons familières très savoureuses. Enfin même 
âcreté dans la caricature et la polémique, par exemple 
contre les pasteurs qui ne paissent qu'eux-mêmes. 
Ajoutons une maladresse littéraire totale, qui amène 
l'auteur à annoncer un soliloque ct le fait choisir 
comme interlocuteurs un père et son fils ! L'attri
bution à Vincent semble certaine. Le plan est ferme et 
examine successivement les questions de vie 
commune (nourriture el liturgie), puis de vie solitaire, 
avec conception de la cellule comme <<terra sancla » 
où l'on rencontre Dieu, éloge du silence et enfin 
examen des occupations en cellules. D'orientation 
nettement mystique, mais à la portée des débutants, 
l'auteur monnaye la doctrine de la Lettre aux Frères 
du Montdieu, et achève de camper Vincent comme 
représentant attardé de la théologie strictement 
monastique. 

E. Vaosteenberghe, Un écrit de VincenJ d'Ag!J.sbac:h contre 
Gerson. coll. Beitr!ige fùr Gesehichte der I>Julosophie des 
Mit telaltcrs, Supplément, Festgabc wm... Cl. Bliumker, 
Münster, 1913. p. 357-64 ; Autour de la Docte Ignorance, 
Münster, 1915. - E. von lvanka, flugu11s de Balma, dans 
'J'heo/o!fia, Budapest, 1938, p. 112-21. - M. Grabmann, 
Bernhard von Waging, priur von Tegernsee, dans Studien und 
Mitt. zur G'eschichte des Benediktiner Ordens, l. 80, 1946, 
p. 82-98. 

H. Rossmann. Der Magister Marquard Sprenger ... , dans 
Mysteriwn der Gnad11, éd. par H. Ross mann et J. Ratzinger, 
Ratisbonne, 1975, p. 350-411 ; Die G'eschichte der Karumse 
Aggsbach, coll. Analecta Cartusiana 29-30, Salzbourg, 1976; 
Leben und Schriften des KartÜIISI!rs Vinzenz von Aggsbach, 
dans Die Kartiiuser in Oesterreidr, même coll. 83/3, 1981 , 
p. 1-20 ; Die Stellungnahme des Kartiiusers Vinzenz von 
Aggsbach zur mystlschen Theologie des Johanns Gerson, dans 
Kartiiusf!rmystik und -mystiker, même coll. 5515, 1982, 
p. 5-30 ; Der Magister Marqutml Sprenger in Mr'lnclten, dans 
Mystenuin der Gnade, Festschrifl J. Auer, Ratisbonne, 1975, .~ 
p. 350-41 1. - The Cartae of the Carthusian Genf!ral Chapt er: 
Paris, Bibliothèque Nationale Ms. Latin 10687 et 10688, coll. 
Analecta Cartusiana 100/3·4-5, 1984-1985. 

DS : voir surtout les art. Denys I'Ar/Jopagite (t. 3, col. 
368-78) ct Docte ignoranœ (t. 3, col. 1497-1501 ), les not ices 
de quelques adversaires de Vincent (Bernard de Waging, de 
l'abbaye de Tcgcmsee, t. 1, col. 1513 ; Jean Schlitpacher, de 
Melk, t. R, col. 723-24 ; le prêtre Marquard Sprcngcr, t . 14, 
col. 1178-79), et enfin DS. t. 2, col. 763, 2003; t. 4, col. 
1918 ; t. 5, col. 54; t. 6, col. 329. 

Augustin DEVAUX. 

2. VINCENT DE BEAUVAIS, dominicain, t 1264. 
- 1. Vie. - 2. Repaires chronologiques et petites œuvres. 
- 3. «Speculum maius ». - 4. Spiritualité. 

1. V1 E. - La vie du savant dominicain, auteur du 
Speculum maius, l,!l plus grande encyclopéd ie 
médiévale après les Etymologies d'Isidore de Séville, 
est connue avec une certitude suffisante sur quelques 
points. JI est né à la fin du 12c siècle, est mort en 
1264. Il fait partie de la première génération des 
Dominicains, établis en Paris en 1218, sans qu'on 
sache le moment précis de son entrée dans l'Ordre. 

De son activité de frère prêcheur, on ne connaît, et 
de façon indirecte, que sa fonction probable, attestée 
en 1246, de sous-prieur du couvent de Beauvais fondé 
en 1225, à condition qu'il soit bien ce frère Vincent 
qui réd ige alors les nouveaux statuts de l'Hôtel-Dieu 
de Beauvais. Les éléments les plus sû rs de sa bio
graphie le montrent en relation avec le milieu cis
tercien et avec le roi Louis IX et sa cour. Dans le 
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contexte de la réforme des études chez les Cisterciens, 
décidée au chapitre général de 1245, Vincent cie 
Beauvais est appelé à l'abbaye de Royaumont, fondée 
par le roi en 1228, pour y exercer les fonctions de 
lecteur, sans doute peu après 1246. Selon les mots de 
Bernard Gui, il entre là dans la familiarité du roi, qui 
fréquentait Royaumont. Cette rencontre eut S(Jil 
importance pour la destinée de son œuvre majeure, le 
Speculum malus, et spécialement de sa partie histo
rique, le Speculum historiale; elle conduisit Vincent 
de Beauvais à dégager de son projet encyclopédique 
des traités spécifiques sur l'éducation des enfants 
nobles et la conduite du prince. 

Comme dominicain, Vincent de Beauvais participe à l'ac
tivité intellectuelle et didactique qui caractérise les couvents 
dominicain~. c't:st-à-dire qu'il est chargé de n:mdre accessible 
IHIX frères l'ensemble de l.a ~cienct:, en procédant à un choix 
darls les connaissances lt tnrusrnettre et en évitant le débor
dement d'une sâenlia multiplicata qui est un des signes de la 
fin du monde selon la pmphétie de Daniel (Dan. 12.4 ; Pro
logue au Speculum maius .. Ubcllus apologelicus, cité L.A., 
c. 2, en tête du ~·peculum na/lira li! dans l'éd. Douai). Dans le 
milieu intellectuel pari~ien, ~es soutiens sont Guiard de 
Laon, maitre-régent puis chancelier de l'Université ( 1237), 
plus tard évêque de Cambrai (1238-1248), cl au:;si Guil
laume d'A11vergne, évêque de. l'aris. qu'il déclare c~)mpéten ts 
pour juger de son œuvre. ct favorctblt:s à I'OI'dre dominicain 
(flp/sco/a ad regt'lrl Ludovi<:um, éd. G. Gu:anan. Vincent de 
Beauvais ... . 1990). 

2. R r:rAIRES CHIWNOLOCiii)UES ET PITITr,<; ŒIIVRES. - Il 
n'est pas possihlc, en l'étal actuel de la recherche, de 
donner une chronologie stricte des œuvres de Vincent 
de Beauvais. En tout état. de cause, la rédaction du 
Speculum maius s'est étendue sur plus d'une q uin
zaine d'années, d'avant 1244 à 1257/58 (première 
datation Jïnale du Speculum maiu.1·; intégration de
textes provenant du ·ve w~rilate de T homas d'Aquin 
dans le livre xxv1 du Speculum naturale). La première 
tâche de Vincent de Beauvais, son métier, qui mar
quera toute son œuvre, est de lire et de faire ou de 
faire faire des extraits Qui seront ensuite uti lisés aussi 
bien dans ses« petites œuvres» que dans son encyclo
pédie. Cette cueillette des .flores a sans doute com
mencé dès la fin des années 1230. 

La mise en chantier rédactionnel du Speculum 
maiu.1· semble aller de pair avec la rédaction de deux 
ouvrages spirituels, Liber de laudibus beatae virginis 
( 142 cha p.) ct Liber de /audibus sancti Johannis evan
ge/istar (26 chap.) qui sont déjà une compilation de 
textes patl'istiques authentiques- en opposition avec 
la littérature apocryphe - et qui doivent fournir un 
fondement sain (« sec urus et san us ») à la dévotion 
envers Marie et l'apôtre à qui le Christ n con fié la 
Vierge (« virginis sncrae paranymphus »). Ces deux. 
œuvres. dont il existe une édition incunable (J. 
Amcrbach, Bâle, 1481 ). seraient à étudier en partant 
de l'hypothèse qu'elles sont en rapport avec le travail 
d'excerptor déjà commencé en vue du Speculum 
maius. L'étude du Liber di! /audibus beatae virginis est 
d'autant plus souhaitable qu' il s'agit de l'œuvre de 
Vincent de Beauvais qui, à l'exception du Speculum 
historiale. a connu le plus grand succès : on en 
conserve plus de 50 manuscrits. 

Deux autres œuvres de spiritualité, non datées, 
devraient aussi retenir l'attention : les Expositiones in 
omtionem dominicam (étlitée sous le nom d'Albert le 
Grand par A. Wirnmer, Ratishonne, 1902) et in salu-

tationem beatae virginis ab angelo jàcta, inédite. 
L'Expositlo in orationem dominicam est en fait un 
véritable traité sur la prière, écrit «surtout pour les 
simples fidèles qui répètent avec assiduité ces paroles 
mais n'en ont pas la compréhension (intel/igcntia) »; 
ses 18 chapitres traitent des demandes de l'oraison 
dominicale, de l'état d'esprit de celui qui prie, des 
gestes de la prière, des lieux et des temps convenables, 
des bénéficiaires de la prière. 

En 1247-1250, Vincent de Beauvais compose, à la 
demande de la reine Marguerite, le De eruditione 
jiliorum nobilitun (éd. A. Steiner, cambridge, Mass., 
1938). Ce texte, qui n'est plus seulement un recueil de 
citations d'auteurs, mais un véritable tractatus, fait de 
Vincent de Beauvais un auteur important pour l'his
toire de l'éducation, et particulièrement pour l'édu
cation des fi lles. Il faisai t partie d'un projet plus vaste, 
en interaction avec le projet encyclopédique lui
même, qui aurait couvert tout le domaine de la 
science politiq ue(« opus quodam univcrsale de statu 
principis ac tocius regalis curie sive fami lie, nccnon et 
de rei publiee amministracionc ac totius regni gubcr
nacionc >>, prologue du De eruditione ... ). Cette œuvre 
politique ne sera jamais menée à terme, mais en 1260-
1262, sous la pression conjuguée du roi, de son gendre 
Thibaud de Champagne, roi de Navarre, et du maître 
général de l'Ordre dominicain, Humbert de Romans, 
une autre partie sera publiée, le De morali principis 
institutione (éd. critique ct étude en cours par R.J. 
Schneider; cf. Vincent de Beauvais ... , 1990). Ce traité 
est, lui aussi, un texte très important, dans la lignée 
des Miroirs des princes (OS, t. 10, col. 1303-12). 

J>eu après 1 244 ?, par· suite de l'évolution du Speculum 
maius, Vincent de Beauvais avait «mis de côté» une 1>artie 
des textes autrefois retenus, mais qui n'ont pas trouvé leur 
place dans l'encyclopédie, pour l~o fnire deux trattés théolo
giQut:s séparés1 le Liber de sanclu Jrinitate (inédit) ct le Liber 
~raliae (éd. J. Amerbach, Bâle, 1481 ), recueil important de 
citations sur lç Verbe incarné, organisées en quatre livres et 
460 chapitres selon la technique de composition du Spe· 
culum malus. Bernard de Clairvaux ct Hugues de Saint
Victor sont parmi les auteurs le:; plus cités, le titre Liber 
graliae étant justifié pur un emprunt au De c/austro animae 
(IV. 33) attribué à Hugues de Fouilloy. 

En janvier 1260, à la mort du prince Louis, fils aîné du roi 
ct héritier du royaume, Vincent de Beauvais - qui a quitté 
Royaumont - écrit l'œuvre de circonstance Liber consolu
torius pro morte amiâ, dont les premiers cha pi t res ont un 
ton très personnel ( 16 chap.; 2 éd. incunables, dont J. 
Amcrbuch ; éd. partielle, c. 1-3. ct étude par P. von Moos. 
Die TroSLSdrrift des Vinzenz von Beauvais jùr Ludwig IX, 
dans Mlllellateinisches Jahrbr.t<:h, t. 4, 1967, p. 173·218). Les 
textes de consolation commentés sont chrétiens ct chls
siques, étroitement mêlés. 

A une date inconnue, mais plutôt au début de sn carrière 
dominicaine si on en juge par la méthode de travail, Vincent 
avait composé un De penitentia (inédit), lui aussi «tot us ex 
dictis sanctorum doctorum collcctus )). Quelques manuscrits 
lui attribuent aussi des sermons. Par ailleutS, on cherche une 
œuvre authentique perdue, signalée par lui-même (De 
mora li .... c. 21) à propos du vice de médisance dont il a peut
être été victime, De detractione. 

Toutes les œuvres décrites ci-dessus, dites « les petites 
œuvres)) de Vincent de Beauvais, existent en plusieurs 
manuscrits (de 3 pour le De Tri ni tate à 52 pour le f.il;er de 
laudibus beatae virginis actuellement répertoriés) des 13ç, 
14" ct 15e siècles, qui témoignent d'un réel succès dans le 
temps et l'espace; mais, ainsi que l'ont bien indiqué tU. 
Schneider et J .B. Voorbij (A Ha nd-list of Manuscripts of the 
Minor Treatises of Vincent t~/' Beauvais, dans Vincent of 
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Beauvais Newsleuer, éd. par G. Uuzman, 11. 12, 1987, p. 
3-11), plusieurs de ces œuvres n'ont pas t~ncorc bénéficié de 
la recherche contemporaine et toul le 1 ravail reste à faire 
pour apprécier leur contenu, voire conlirrncr leur attribution 
à Vincent de Beauvais. Enfin, on peul aussi considérer à part 
le Memoriale /emporum, qui est certes directement. lié au 
S'peculum maius, mais n'est pas le résume du Spect~lum his
toriale; il est extrait volontairement, par l'auteur lui-même, 
du premier Speculum Na/tlra{,J. La t.enhll ive d'en faire une 
sorte de manuel élémentaire de l'histoire universelle n'a 
c-ependant guère réussi. 

3. LE Srr.c uuiM MAJUS est aujourd'hui connu en 
quatre parties dans l'édition des Bénédictins de Douai 
( 1624), mais l'une d'elles, le Speculum morale, sans 
être totalement étrangère au projet primitif, est apo
cryphe cl date de l'extrême fin du siècle. Les trois 
parties Naturale, Doctrinale, Historiait!, représentent 
une masse de près de quatre millions de mots, 9 847 
chapitres répartis en 80 livres: Nat. J2 livres; Doctr. 
17 livres ; Hist. 3 J livres dans l'édition de Douai (les 
références dans le présent article sont faites à cette 
édition de Douai, la numérotation des livres dans les 
manuscrits diffère généralement d'une unité, livre 1 de 
l'éd. = livre 11 des mss). 

A partir du moment (fin des années 1230 ?) où 
Vincent de Beauvais est cha rgé de composer une 
encyclopéd ie - dont l'ampleur au départ ne lui 
apparaît pas clairement : « quosdam flores pro 
modulo ingenii mci clcctos ... in unum corpus volu
minis quodam compendio et o~dine summatim 
redigere » (L.A., c. 1) - il fait ct fair faire des extraits, 
il élabore un plan. Dans le prologue à son encyclo
pédie, le Libe//us apologc~ticus ("' L.A.), il expose clai
rement sa manière de penser et d'ac<:omplir le travail 
qui lui a été confié par ses supérieurs. Il organise en 
une immense compilation les textes récoltés à la 
lecture des grandes œuvres ant1qucs, patristiques et 
médiévales:<< ... hoc ipsum opus utique meum simpli
citer non sit, sed illorum potius, ex quorum dictis fere 
totum illud contexui, nam ex meo pauca et quasi 
nulla addidi. fpsorum igitur est auctorilatc, nostrum 
autem sola partium ordinatione » (L.A., c. 4). Les 
buts de l'entreprise restent ancrés da ns la traditibn, 
cernés par le grand principe de l'autol'ité des auteurs 
cités, de leur place dans la hiérarchie de la vérité du 
discours. Le Speculum maius est donc un immense 
florilège, où chaque texte est soigneusement rapporté 
à son auteur, pour aider les lecteurs, et d'abord les 
Frères Prêcheurs, à connaître le dogme, à instruire les 
mœurs et à interpréter le texte sacré selon ses divers 
sens (« ... ad fi dei nostre dogmatis astructionem, vel 
ad morum instructionem, sive ad cxcitandam cari
tatis devotionem, aut divinarum scripturarum mys
ticam expositionem, vel ad ipsius veritatis mani
festam a ut symbolicam declarationem ... », L.A., c. 1 ). 

Dans cette optique, la recherche de l'organisation de la 
matière encyclopédique n'a pas été chose aisée ct les plans se 
sont succédés depuis une premiè•·e ébauche apparentée aux 
traités des vices ct des vertus, puis un plan calqué sur les 
cinq modes de description du monde solon Honofius Augus
tudonensis (lmaRn nwndl, c. 2, éd. V.I.J. Flint, AHDLMA, 
1982, p. 49). C'est d'ailleurs en fonction de l'encyclopédie 
d'Honorius que Vincent de Beauvais a retenu le titre de son 
œuvre (« ... quod cl Speculum maius appcllari decrevi, Spe
culum quidem eo quod ... rnaius autcm ad differentiam parvi 
libeUi iamdudum editi, cuius titulus est Spt~culum vcl lmago 
mundi >>, L.A., c. 3). Mais ce modèle est abandonné (le Liber 

de trinitate ct le LibC'r gratiae sont les témoins de cette prc
mièr·e f()rme du travail encyclopédique : cf. Nat. 1, 1) et c'est 
finalement l'inlluence des Victorins qui devient la plus 
déterminante pour l'ordlnatio de la matière encyclopédique, 
d'abord en deux parties, Nawrale et llistoriale terminées en 
1245; celles-ci sont reprises dans les années suivantes, qui 
voient le Natura/e initial, complété par de nouvelles cam
pagnes de lecture, éclater en deux parties, Naturale et Doc
trinale. Le Speculum historiale pour S<l part est moins lar
gement remanié: plusieurs llorilègcs pat rist iqucs, qui sont 
un de ses éléments constitutifs, sont modifiés : il sc complète 
chronologiquement jusqu'en 1254, ce qui y ir1clut en parti
culier les longs extraits sur les Tartares d'après les récits de 
Jean de Plan Carpin ct de Simon de Saint-Quentin, et il 
reçoit quelques compléments d'histoire royale capétienne 
(dont le Reditus ad stirpern Kamli, XXX, 126). 

Le Speculum maius de Vincent de Beauvais vit 
donc désormais sous la forme de trois parties. Le Spe
culum natttrale décrit d 'abord Dieu en sa Trinité et les 
anges (1), puis le monde sensible selon J'ordre des six 
jours de la création (11 à xxv111) jusqu'à la création de 
l'homme, âme et corps ; le livre xx1x dit Dieu au 
monde, présent dans les créatures à travers l'har
monie, les miracles, la providence, les dons di vins ... , 
le jugement (« operatur mulliplicitcr usque modo)), 
xxtx, 170); les trois derniers livres reviennent à 
l'homme en entrant dans son histoire, d'abord son 
histoire naturelle, avant et après la chute dans le 
péché (xxx et xxx1), puis son histoire chronologique 
(loca, tempora, gesta) selon le schéma d'une histoire 
ecclésiastique, jusqu'à la fin des temps. 

Le Speculum doctrimlle est construit, comme il est 
dit plus haut, sur la pensée victorine des arts et 
sciences donnés à l'homme comme remèdes aux 
maux nés du péché (Nugues de Saint-Victor, Dùlasca· 
/icon v1, 14 ; DoL'Irinalc~ 1, 9). Vincent. de Beauvais 
passe dès lors en revue la grammaire, la dialectique, la If 

rhétorique et la poétique, introduite à la suite du 
trivium d'après la division des sciences d'Alpharabius 
(11 et ut) ; puis viennent les sciences pratiques (morale, 
économique, politique,~ y compris la science juri· 
dique: rv-x); les sciences mécaniques (x1.x1v), avec 
trois li v res sur la médecine, développée <<outre 
mesure» comme Vincent de Beauvais lui-même le 
reconnaît (L.A., 18} ; les sciences théoriques enfin, 
physique, mathématique, et théologie en couron
nement (xv-xv11). Au dernier chapitre du dernier livre 
du Doctrinale, Vincent de Beauvais annonce une 
somme théologique, qui n'est pas réalisée: «Nunc ad 
eius (sacrae scripturae) generalcm doctrinam tran
seamus. Et primo quidcm qualiter mysteriorum eius 
profunditas investlgari possit; deinde vero qualitcr 
docenda vel exponenda sil, ex dictis sanctorum 
patrum colligamus. » 

La référence explicite à une collectia de ci taLion~ patris
tiques replace bien l'entreprise inachevée dans le premier 
projet de Vincent de Beauvais, où la démarche cognitive 
n'est pas séparée de l'autorité de la tradition. Dans tout le 
Speculum doctrinale, il y a tension entre une connaissance 
théoriq\rc, non actualisée, et un nouveau savoir qui diffuse 
largement l'apport des traductions grecques, arabes et juives, 
dont la qualité reste à apprécier. 

Le Speculum historiait! commence par un rappel de 
la matière contenue dans les deux parties précédentes 
(1, 1-55); J'histoire humaine commence au sixième 
jour de la création du monde, entre midi et none, 
c'est-à-dire au moment du péché et de l'éviction du 
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paradis terrestre. Elle sc dôroule désormais selon une 
périodisation d'histo.ire ecclésiastique qui unit l'his
toire du peuple juif, celle des empires et celle du 
peuple chrétien : aux. temps bibliques des patriarches, 
de MoYse, des Juges et des Rois jusqu'à la Captivité de 
Babylone (r, 56-u), succèdent les temps des empires 
perse (ur), macédonien et égyptien (rv.v), puis le temps 
de l'empire romain qui commence avec Jules César, 
lui-même replacé dans la continuité de la res pub/ica 
romaine. Cet empire dure jusqu'au temps présent, 
celui de Frédéric 11, puis, après sa condamnation au 
concile de Lyon, celui de la vacatio imperii, mais aussi 
le temps de Louis rx. rex christianissimus. Cette his
toire universelle, ecclésiastique, impériale, est aussi 
devenue une histoire française (vt-xxxr, 105). Dans 
une conception toute augustinienne, Je Speculum hls
t.oriale se termine par un court traité sur la fin des 
temps, le jugement et l'avènement de la cité céleste 
(xxxr, 106-129). 

4. SrrRrTtJALrTf:. - Le Sp1•culum maius est ainsi livré 
à son public, ct d'abord aux dominicains pour les
quels il a été écrit dans le respect des principes d'bu
milité intellectuelle, selon lesquels le savoir reste 
absolument au service de la foi ct de la charité. 
L'étude des éléments proprement spirituels de l'œuvre 
n'a pas été faite jusqu'à présent. On peut partir de 
l'hypothèse qu'elle mettrait en relief la continuité 
avec la spiritualité régulière du J2< siècle et du 
premier 13° siècle. L'auteur le plus cité dans les trois 
Specula est de loin Augustin et L. Lieser a montré 
que, pour traiter de l'âme humaine (Nat. xxur.xxvo). 
Vincent de Beauvais a, dans ses abondantes citations, 
respecté la' pensée d'Augustin, et que même les pas
sages dont il se dit l'auteur (Actor) sont augustiniens. 
Cela doit être apprécié par opposition aux. citations 
d'Aristote, très nombreuses elles aussi, mais qui sont 
toujours de secondè main, mal comprises. voire 
inexactes (L. Lieser, Vinzenz von Bc:auvais ais Kompi
lator und l'hilosoph, Diss .. Cologne, 1927). 

Si l'on s'en tient au Speculum historiale qui a été le 
mieux étudié jusqu 'à présent, et qui, en tout état de 
cause, a connu un succès beaucoup plus grand que les 
autres parties de l'œuvre (242 volunies conservés, 
l' Historialc: étant généralement copié en 4 volumes), 
on peut fai re quelques remarques qui intéressent la 
spiritualité. D'abord, au livre vur (c. 18-89), Vincent 
de Beauvais insère sous son nom un exposé sur les 
sacrements; il ne s'agit plus ici d'une compilation 
d'extraits patristiques à propos des sacrements (le De 
penitenlia cité ci-dessus parmi ses petites œuvres est 
partiellement cette compi lation, peut-être destinée à 
l'origine au Speculum maius), mais d'un véritable 
traité qui emprunte largement à la Summa aurea de 
Guillaume d'Auxerre, au Commentaire de Hugues de 
Saint-Cher sur les Sentenc:es, et, pour le mariage et la 
pénitence, qui sont les deux sacrements les plus déve
loppés. à la Summa de penitentia ct au De matri
monio de Raymond de Peilafort. Vincent de Beauvais 
est donc bien replacé là dans son Ordre. La première 
spiritualité dominicaine, celle qui est dans la conti
nuité de la vocation monastique traditionnelle en ce 
qu'elle est «désir cx.plicitc de fuir le monde» (M.J 1. 
Vicaire, OS, t. 3. coL 1525 svv), se retrouve aussi par
faitement dans l' importance des florilèges de litté
rature monastique : tel est le florilège des lettres de 
saint Jérôme (Hist. xvr, 20-88 : «Flores eius de vila 
monadzi ... ») ; tels aussi les larges ex. traits de la vie de 

Pères du désert (xv, 79-100 ; xv11, 64-9&) ct ceux. des 
Institutimzes et des Collationes de Cassien (xrx, 
16-130). L'important florilège tiré du De claustrr> 
animae attribué à Hugues de Fouilloy (xxv11, 18-57: 
De s<~curitate claustri et pc:riculis saeculi ... ), les longs 
extraits du Planctus amici lapsi a statu monaclzali 
d'Hélinand de Froidmont (xx1x, 134-148), vont dans 
le même sens. 

Le poids du florilège monastique est si grand dans le Spe
cul!un historiale qu'il faut conclure à la volonté de Vincent 
de Beauvais d'inclure dans son œuvre une spiritualité du 
contemptus 1nrmdi. On sc trouve là dans une ligne proche de 
la spiritualité cistercienne, clairement marquée par le fa it 
que, de tous les auteurs cités dans le Speculum malus, 
Bernard de Clairvaux est le seul aux écl'its duquel un livre 
entier soit consacré (œuvres hemardines ct pseudo-bernar
dines, Hist. XXVIII) . 

Enfin, Je Speculum hist.oriale est aussi un immense 
légendier, à comparer avec les autres grands légen
diers dominicains qui se constituent à la même 
époque. ceux de Jean de Mailly et de Jacques de 
Voragine. Parmi ces vitae, l'une des plus largement 
représentées est celle de la béguine Marie d'Oignies 
par Jacques de Vitry (xxx, 10-51 ). Quant à la vierge 
Marie, près d'une centaine de chapitres racontent ses 
mi racles, dont 41 chapitres (vu, 81-119) tirés du 
Mariale magnum cistercien, après le récit de son 
assomption (« Haec historia licet inter apocryphas 
scripturas reputetur, pia tamen videtur esse ad cre
dendum et crcdentibus util.is ad lcgendum )>, vn, 79). 
Les points indiqués ci-dessus ouvrent tous des voies 
de recherche pour donner à Vincent de Beauvais sa 
place dans la vie intellectuelle ct la spiritualité domi
nicaines avant Thomas d'Aquin. Il est certain qu'i l est 
un représentant exemplaire de la première école 
dominicaine, développée autour de Htlgucs de 
Saint-Cher dans la décennie 1230-1240, et qu'il est 
gardien des influences victorines et, plus encore, cis
terciennes. • 

La liste de tous les manuscrits cl éditions des œuvres du 
Vincent de Beauvais sera publiée dans ih. Kacppcli, Scrip· 
tores Ordinis Praedicalorum Medii Aevi, t. 4. - la liste des 
manuscrits du Speculum historia/a est publiée par M.C. 
Duchennc, G.G. Guzman et J .B. Voorbij (Une liste des 
manuscrits du «Speculum historiale » de Vincent de 
JJeauvals, dans Scriptorium, t. 4 1, 1987, p. 286-94). 

Les éditions des ((petiteS t:tuvres )) sont citées en cours 
d'article ou présentes dans : Vincelllii opuscula. Sclficet : fibri 
de Rratia: /ibri lcmdum VirRinis gforiose : liber de sa neto 
Johan ne evangelisw : liber de eruditione puerorum regalium : 
liber consolatorius de morte amiâ, Johannes Amcrbach, 
Bâle, 1 481. 

Le Speculum mai us a connu de nombreuses éditions ; la 
dernière et la plus répandue est celle des Bén6dictins de 
Douai : Bibfiotlreca MumJi. Vina lllii Burgund/ ... Speculum 
quadruplex, Natura/e, Doctrinale, Morale, J-listoriafe ... , 
Douai, 1624, 4 vol. in-fol. (reproduit par Akadcmischc 
Druck- und Verlagsanstalt, Gra:~,, 1965). 

La bibliographie ancienne a été reprise systématiquement 
dans Spicae. Cahiers de l'Atelier Vincent de Beauvais, 
C.N.R.S .. Paris, n. 1, 1971!, p. 6-29. Elle peut être mise à jour 
grâce à la thèse de J.B. Voorbij cl uux articles du volume 
Vincent de Beauvais... 1990, cités ci-dessous. 

Nous ne donnons donc ci-après qu'une bibliographie très 
sélective, en rappelant que la première référence est: J. 
Échard, Sancti Thomae Srmrma suo auctori vindicata, si VI' de 
V.F. Vincentil 11dlovacensis scriptis dissertatio, Paris, 1708. 
- A.D. von den Brinckcn, Gesclrid rtsbetraclrtung bei Vincenz 
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von Beauvais. Die. « Apologia Actorü » zum <<Speculum 
malus 11 , dans Deutschf!.Ç Archiv, t. 34, 1978. p. 410-99. - M. 
Paulmier, Étude sur l'état des comwissances au milieu du 
Xlii•' siècle. : Nouvelles recherches sur la genèse du « Spe
culurn mailiS » de. Vince lit de Beauvais, dans Spicae. Cahiers 
de l'Atelier Vincent de Beauvais, n. 1, 197R, p. 91-122.- S. 
Lusignan, Préface au <<Speculum mai us 11 de Vincent de 
Beauvais: réfraction et d((Jraction, Montréal-Paris, 1979. -
M. Paulmicr-Foucart, Ordre encyclopédique et organisation 
de la matière tians le «Speculum malus 11 de Vincent de 
.Beauvais, dans l/ tmc.vdopl:disme. Actes du Colloque de 
Caen, janvier 1987, éd. A. Bccq, Paris, 1991 , p. 201-26.- M. 
Paulmicr-Foucart et S. Lu~ign11n, Vincent de Beauvais et 
l'histoire. du « Speculum maizL~ », dans Journal des Savants, 
!990, p. 97-124. - Vincent de Beauvais. Tnle.ntions et Récep
tions d'une ll'Uvre encyclopédique au Moyen Âge, éd. S. 
Lusignan, M. l'au1m ier-Foucart ct A. Nadeau, Paris-Mon
tréal, 1990. - J.B. Voorhij, Hel <<Speculum Hislilriaie 11 van 
V. de B. Een Swdic• van zijn onstaansgeschiedmis, thèse de 
I'Univ. de Groningue, 1991. 

DS, t. 1, col. 1 132, 1648 ; - t. 2, col. 2 70, 1613 ; - t. 4, col. 
207,816,1817, 1!!94; - t. 5, col. 447, 462-63, 471-72,474, 
864, 866, 1426 ; - t. 6, col. 92, 172. 368, 542, 1233 ; - t. 11 , 
col. 20, 54, 431 ; - t. 12, col. 4.53. 461, 606. 

Monique PAULMit:R·FoucART. 

3. VINCENT l'ERRER (FERRI EN. . SAINT), domi
nicain, 1350-1 419. - 1. Vie. - 2. Écrits. - 3. Doc
trine. 

1. Vie. - Vincent Ferrer est né en 1350 ; les bio
graphes donnent la date du 23 janvier, plus, semble
t-il, pour des calculs basés sur le sanctoral que sur une 
documentation exacte. 11 était le fils de Guillén Ferrer 
y Constanza, de noble lignée catalane. 11 eut un frère, 
Bonifacio ferrer t 1417, juriste illustre qui, devenu 
veuf, entra chez les Chartreux et devint maître général 
de son Ordre (cf. DS, t. 5, col. 192-94; V. G6met., La 
figura de lJ.F., dans Escritos del Vedat, t. 10, 1980, 
p. 259-95). Vincent est le « va1encien le plus uni
versel, la figure centrale de l'histoire ecclésiastique de 
Valence>> (V. Cârcel, p. 105). La biographie de 
Vincent Ferrer sc divise en trois périodes bien dis
tinctes. 

1° Vm ACAUËMIQIJr:. - Vincent Ferrer embrassa la vie 
religieuse chez les Dominicains, au couvent ete 
Valence, en 1367. A cause de ses dons intellectuels 
peu communs, frère Vincent se consacra, durant sa 
jeunesse, à la vic académique. 11 fit ses études à Bar
celone, Lérida et Toulouse. En 1378, ses études ter
minées, il devint professeur de philosophie, puis de 
1385 à 1390 il enseigna la théologie à la cathédrale de 
Valence. De cette période d'enseignement sont nés 
deux écrits, De suppositionihus dialecticis et De 
unitate, qui témoignent de son «ouverture aux pro
blèmes philosophiques» de son temps (la crise du 
nominalisme) et les Annotationes sur Thomas 
d'Aquin, qui révèlent son thomisme théologique (cf. 
M. Miral1es, E.vcritos fi/osôjicos de .v. V.F., dans 
Estudios fllosojic:os, t. 4, 1955, p. 279-84; S. V.F.. ano
tador de Sto Tomas, dans Revista esp. de teolagia, 
t. 15, 1955, p. 445-58). 

2° Vu; J•ouTIQtJE. - En Vincent Ferrer se réalise 
l'axiome scolastique : intel/ectus .11U!culativus exten
sione fit practicus. Ainsi, dans sa maturité, il se lance 
dans une action politique multiple : d'abord de type 
conventuel, comme prieur du couvent de Valence; 
puis de type civil, en intervenant dans certaines 
affaires de la vie de la cité ; surtout, il fut appelé par le 
cardinal Pedro de Luna, légat de Clément vu, pour 

l'accompagner dans sa mission auprès des rois d'Es
pagne ct du Portugal en faveur de la cause du pape 
d'Avignon face à celle du pape de Rome (Urbain vt). 

Le succès de Pedro de Luna compliqua la solution du 
schisme d'Occident et lit qu'il parvint au pontificat en 1394 
sous le nom de Benoit XIJT. Il n'est pas possible de savoir la 
part que prit Vincent Ferrer à ce succès, mais bien des signes 
indiquent clairement le service qu'i l lui a rendu comme 
théologien-conseiller (J. Zunzunegui, La legadôn en Es pa fla 
del card. Pedro de !.una, 1379- /390, dans Xenia piana, 
Rome, 1934, p. 83-137). 

Dans son De maderno Ecdesiae schismate Vincent prend 
nettement parti pour la légitimité de Clément vu. Cet 
ouvrage. écrit en 1380 - il avait alors 30 ans - , renferme une 
intention politique : vaincre l'« indifférence>), commode, du 
roi d'Aragon D. Pedro IV, qui restait neutre; d'autre part, 
abstraction faite de ses motivations et de son action procl6-
mentiste, cet écrit est l'un des plus théologiques qui ait été 
écrit durant cette crise du grand schisme: il uti lise, certes, les 
arguments canoniques ou juridiques qui fu rent les armes de 
ses contemporains; mais, très différent d'eux, Vincent 
Ferrer envisage le problème à part.ir d'un plan théologique ct 
propose la solution pratique qu'il croit être la plus 
efficace. 

L'idée principale, de laquelle Vincent part et sur 
laquelle il s'appuie, est celle de l'Église Corpus Mys
ticum, axe de l'ccclésiologie de Thomas d'Aquin. 
Dans ce Corpus en tant que réalité historique ou 
intramondaine, le pape assume la fonction unique ct 
suprême de vicarius Christi. Le principe d'unité de foi 
ct de gouvernement, différent de celui postulé par 
l'ecclésiologic thomiste, conforte l'argumentation en 
affirmant l'unité de la tête visible, c'est-à-dire qu'un 
seul peut être le véritable pape. L'option de foi est 
claire et en face d'elle ne peuvent tenir ni l'ignorance 
ni l'inditlërence. L'option concrète dans le cas présent 
est, pour Vincent, aussi claire : obéissance filiale et 
totale à Clément vu. Quant à sortir du grand schisme, 
Ferrer en montre l' urgente nécessité, mais il en ferme 
deux portes ; la via concini et la via charismatum : ce 
sont les card inaux, le collegium cardinalitium, d'après 
le jus Ecc/esiae, qui ont le pouvoir de décision (cf. 
A. Huerga, El Tratado del cisma moderno de s. V. F., 
dans Revista esp. de teologfa, t. 39/40, 1979/80, 
p. 145-61 ). 

A C11usc de son rôle auprès du cardinal Pedro de Luna ct 
de son traité De modemo Ecclesiae schismale, Ferrer s'acquit 
un grand prestige à la cour des rois d'Aragon, prestige qui ira 
augmentant durant le règne de Juan 1er et qui culmine durant 
celui de Martin 1er. A lu mort de ce dernier, sans héritier au 
trône, sc posa le problème de la succession, d'où résulta cc 
qu'on a appelé El Compromis<> de Caspe (1412). Vincent 
Ferrer fut un des arbitres choisis et, à cc qu'il semble, celui 
qui décida en fuvcur de l'infant Don Fernando (cf. 
M. Dualde-J. Camarena, El compromiso de Caspe, Sara
gosse, 1971). 

A Clément VU succéda en Avignon le cardinal Pedro de 
Luna, qui prit Je nom de Benoît Xlll (1394). Ce dernier 
nomma Vincent Ferrer maitre du saint palais, pénitentiaire 
ou confesseur papal, l'obligeant à résider· â la cour ponti· 
ficalc d'A vignon ( 1 39 5-1398). 

3° VtE APOSTOLIQUE. - La prolongation du schisme 
d'Occident découragea Vincent Ferrer qui aimait 
J'Église et en éprouvait le drame. Avec une belle 
confiance - les biographes affirment qu' il eut une 
vision surnaturelle à ce sujet le 3 octobre 1398 - il 
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décida d'abandonner Je palais papal et de se lancer 
dans une croisade apostolique. Selon l'herméneutique 
d'un texte de Vincent lui-même, il commença cette 
étape - sans aucun doute la plus belle et la plus fertile 
de sa vie - , le 22 novembre 1399. L'hagiographie pré
sente Vincent Ferrer comme prédicateur it inérant, 
thaumaturge, légat a lutere Christi, réalisant une cam
pagne de pénitence et de réforme, peut-être la mieux 
organisée et la plus populaire du bas moyen âge. 

La tl'adition iconographique représente Vincent Ferrer de 
préférence comme l'« ange de l'Apocalypse >>, portant une 
banderole où est écrit timete Deum ct appelant à la réno
vation de la vic ehréticnne. sims ecs «tendances illumi
nistcs » ou visionnaires qui tita ient «en pugna con su fO!'
maciôn teolôgica y su ideosincrasia >> (J.M. de Garganta). 

Ce Vincent prédicateur et ses compagnies de péni
tents ont parcouru l'Europe, surtout l'Italie, l'Espagne 
et la France. En Espagne, de nombreuses villes et vil
lages se vantent d'avoir entendu les prédications de 
Vincent et d'avoir été témoins de ses miracles. 
Vincent s'adonna d'une manière particulière à la pré
dication en vue de la conversion des sarrasins et des 
juifs, qui vivaient avec les ch.-étiens dans J'Espagne 
médiévale (cf. B. Llorca, San V. F. y sur tabor en la 
conversiôn de losjudios, dans Razon y fe, t. 152, 1955, 
p. 277-96). Les affirmations à ce sujet ne sont pas tou
jours confrontées à une documentation sûre. 

Ce q ui est cettain et qui provoque admiration et 
étonnement, c'est sa vie·apostolique menée dans une 
période de désorientation dans l'Église et de baisse 
notable de la vie chrétienne. Son service auprès du 
cardinal Pedro de Luna, son prosélytisme en faveur 
des papes d'Avignon ct son traité sur le Schisme sont 
compensés par sa rupture d'avec Benoît Xlii (Per-
pignan, 1416), par st>n amour de l'Église et sa cam
pagne itinérante de prédicateur apocalyptique et, en 
définitive, par son service du bien commun . Vincent 
Ferrer mourut à Vannes (Bretagne) le S avril 1419. 
Calixte m l'a canonisé le 29 juin 1455 et Pie 11 pro
mulga la bulle de canonisation le 1er décembre 1458. 
Ce saint jouit, jusqu'à aujourd'hui, tl'une énorme 
populari té. 

2. Écrits. - En plus de la production littéraire déjà 
citée, deux séries d'écrits vincentiens méritent l'at
tention à cause de leur caractère spirituel : les sermons 
ct le Traité de la vie spiriluelle. 

1 <> LEs sERMONs. - L'œuvre la plus solide ct la plus 
caractéristique de Vincent Ferrer, ce sont ses 
sermons, qui appartiennent à la dernière étape de sa 
vie. Malheureusement, ils ne nous sont pas parvenus 
en très bon état : parfois en latin, d'autres fois en 
roman valencien, pris probablement en une sténo
graphie rudimentaire par ses compagnons. Le phé
nomène rappelle cc qu'il en fut des prédications de 
Savonarole à la fin du 15" siècle. Bien qu'ils ne soient 
parvenus que comme rt:>portata, · les sermons cie 
Vincent Ferrer ont joui d' une large diffusion depuis 
l'époque des incunables jusqu'à nos jours, ainsi que 
de notables recherches de critique textuelle (Chabas, 
Sanchis, Robres, Peramau, etc.). D'après les experts_, 
les plus expressifs sont ks reporta.ta en langue vul· 
gaire, qui révèlent avec clarté les schémas doctrinaux 
et offrent avec vivacité des anecdotes et des phrases 
d'une prédication orale extraordinairement plastique 
et d'un riche contenu moral. 

Dans le cadre des ari<1S praedinmdi du moyen âge, ~urtout 
dans celui de la prédication vivante, Vincent Ferrer sc 
révèle, à travers ces reporta/a de ses sermons, comme une 
image rajeunie de saint Paul ou de saint Dominique, 
modèles qu'il gardait toujours présents. Dans le panégyrique 
de saint Paul (& rmons, éd. Sanehis Sivcra, t. 2, p. 54-64), il 
es~uisse vigoureusement la lïgu.·e du prédicateur de 
l'Évangile qui veut réformet' les coutumes chrétiennes, non 
divulguer ou discuter des idées philosophiques ou des fables 
poétiques. Comme l'observe un commentateur de son 
œuvre, Vincent est un personnage archétypiquc du bas 
moyen âge, et: « cslli dentro de un as lineas de fot'lnaci6n 
tcologica y de vida rel igiosa dominicana, que ve en la 
oraci(>n y contemplaci6n el ideal del fra ile predicat or, que ha 
de dar al pueblo de Dios loque ha vivido en cl reeogimicnto 
y en la oraci6n >> (Y. Forcada). Un a\tt.rc spécialiste, J.M. dé 
Garganta, avert.it que «pour pouvoir évaluer toute la force 
de sa prédication il faut recourir au témoignage des premiers 
biographes, échos d'une tradition, et surtout aux témoins du 
procès de canonisation. C'est seulement de la sorte qu'on 
peut aboutir à un jugement de valeur sur une prédication 
vraiment extraordinaire» (.J.M. de Garganta, art Ferrer {V). 
dans Dicc. de Espaiia, col. 927). Il faut rappeler que H.D. 
Fages 11 facilité aux lecteu•·s l'accès à ces biographies et aux 
procès (cf. infra, bibl.). 

2" TRACTArus DE VJTA sJ'JRlTUALJ. - Ce livre est, sans 
aucun doute, une œuvre maîtresse de la littérature spi
rituelle et de celles qui eurent grande influence. Plu
sieurs la citent comme autorité en la matière : le théo
logien Bartolomé de Medina, les spirituels Francisco 
de Osuna et Diego Pérez de Valdivia; Juan Gavaston 
la commente et il paraît même qu'elle eut une 
influence sur Thérèse d'A vila et Ignace de Loyola. 

L'attribution à Vincent Ferrer est lèrme et jamais, 
semble-t-il, elle n'a été mise en doute: c'est un écrit 
de la maturité Uam senex), d'une lumineuse clarté 
dans les idées ct la pédagogie, admirable d'équilibre, 
sol ide de doctrine, et riche d'expérience_ Certes, il 
s'est présenté des problèmes quant à la tra~smission 
du texte et, récemment, quant à son originalité ou à 
ses sources. La transmission, tant manuscrite qu'im
primée, offre des pistes variées. 

L'édition appelée eisncricnnc (Aicalâ, 151 0) supprime éer
ta in~ chapitres de signilication doctrinale particulière (ceux 
relatifs aux révélations privées et aux phénomènes mys
tiques); dans l'édition de Leon, 1520, cette partie est res
tituée. 

Le problème de l'originalité csl très complexe; en 1904 
G. Clementi a suggéré que Vincent était débiteur de 
quelques opuscules attribués à Venturin de Bergame(// b. V. 
da B., OP, 1 304· 1346, Rome, 1904 ct 1909). L'hypot.hèsc de 
Clementi fut acceptée ct renforcée par B. Altancr (V. von /),, 
Breslau, 1911) ct par MJ. Bodcnstedt (The ' Vi tu Christi '(?( 
Ludolphus the Carthusian, Washington, 1944). S. Brettle 
( 1924) et M.M. Gorce ( 1925) suivent la même voie. En 
1956, les éditeurs de Biograjia y escritos de s. V.F. (Madrid, 
BAC) suivent l'hypothèse ct affirment que « el problcma de 
la original id ad del Tmtado siguc plantcado >> (p. 465). Ils 
acceptent donc comme hypothèse de travail la dépendance 
de Ventu•·in de Bergame, mais «cela ne veut pas dire que 
nous rejetons à priori toute autre source possible>>. Ainsi la 
porte reste ouverte pour la révision textuelle ct critique du 
Tmtado, surtout. au sujet des sources. 

A p11rtir de 1954, ce problème prit un nouvel intérêt et 
suivit une nouvelle voie. Il est ét.·ange, à première vue, qu'il 
ne se reflète pas dans Biograjla y escritos, peut-être parce que 
l'original de cet ouvrage a été préparé avant cette date. Mais 
dès 1954, T. Kaeppcli «assène un nt de coup » à l'hypothèse 
de G. Clementi en donnant comme non authentiques les 
petits traités que l'on supposait de Venturin de Bergame et 
source pl'incipale du Traité de Vincent Ferrer (AFP, t. 24, 
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1954, p. 189-98 ; R. Arnau, S. V.F. y las edesiolo~ias del 
Cisma, Valence, 1987, p. 52). 

La discussion s'est enrichie de nouvelles données 
avec les études de R. Manselli (Spiritua/i e beghini in 
Provenza, Rome, 1959) ct les analyses de A. Sisto 
(Pietro di Giovanni 0/ivi, il b. Venturino da Bergame> e 
s. Vincenzo Ferreri, dans Ri vista di storia e /etteratura 
re/igiosa, t. 2, 1965, p. 268-73). Les précisions de 
Pierre Vallin et J. Vennebusch (cf. bibl.), d'un côté, et 
celles de J.M. de Garganta et M. Batllorî, de l'autre, 
situent le Tractatus dâns le contexte chronologique et 
idéologiquè des spirituali, concrètement dans la ligne 
de Joachim de Flore, Pierre-Jean Olieu, Arnâuld dé 
Villeneuve, qui se prolonge âvcc Ludolphe'le Char
treux et Jean Gerson. 

Les idées d'Arnauld de Villeneuve sont au moins latentes 
dans les cercles spirituels du royaume d'Aragon à l'époque 
de Vincent Ferrer (observation de M. Batllori, A través de la 
historia i de la cu/tura, Montserrat, 1979, l'· 119 ; F. Santi, 
Orie/ltamenti bib/iogra.fici per lo studh> dl t L de Vi/anova, spi
riwale, dans Arxiu de textos cata/am antics, t. 2, 1983, 
p. 371-95; J. Pcrarnau, Dos tratados · espirituales ' de Arnqu 
de Vilanova en traduc:âon c:aste.llana medh'val, Rome, 1976 ; 
Nuevos datas sohre los beghinos de Ga/ida y su vinculaci6n 
con el cami no de Santia~o. dans Antologica annua, t. 24125, 
1977178, p. 619-43 ). 

Sans se référer au Tractatus ct sc limitant aux. 
Sermons en langue vulgaire, J.M. de Garganta éclaire 
la perspective en notant que Vincent s'installe dans 
un climat« sensibilisé» par les propocties de Joachim 
de Flore, reprises ct appliquées à saint Dominique et. 
à saint François par Gérard de frache! dans ses Vitae 
P·atrum; ou que Vincent, dans la dernière étape de sa 
vie - celle où il écrivit le Tractatus- était preoccupé 
par le schisme et en tension eschatologique vers la 
«fin du monde» : dans la ligne dG Gérard de Frachet, 
représentant des splrltuali dominicains du 1 3e siècle
(« grupo menos nutrido, menos vigoroso y clamoroso 
que el nûcleo franciscano, pero que no puede ser 
ignorado ») - , il «n'est pas difficile de trouver une 
certaine parenté)) entre les idées de r ·errer dans ses 
Sermons et celles proclamées par Joachim de Flore , 
<<en vue de la réforme de l'Eglise, ct plus immédia
tement une parenté avec les formes nouvelles de ces 
idées chez les disciples de Gérard de Frache!, et 
jusque chez les spirituels franciscains et chez les 
béguins, idées qui circulaient à Valence, en Catalogne 
et surtout en Provence, le milieu des années de 
maturité de Vincent Ferrer)) (J.M. de Garganta, El 
método teo/ôgico de los sermones de s. V.F., dans El 
mérodo en teolot?ia, Valence, 1981, p. 143-56, surtout 
p. 152-55: « )oaquin de Fiore y s. Vicente 
Ferrer>)). 

En conclusion: le problème de critique textuelle du 
Tractatus demeure ouvert. On ne peut, dans l'état 
actuel de la rechel'che, donner une réponse catégo
rique à tous les points en question, parce que man
quent une connaissance suffisante des manuscrits (cf. 
Biograjla y escritos, p. 465 ; Amau.Garcfa, op. dt., 
p. 55-57) et la clarté qui dériverait de la connaissance 
exacte des sources ct surtout de la fixation critique du 
texte. Cependant on a certaines lumières sur la syn
tonie de Vincent avec les spirituali de son époque, sur 
sa préoccupation de la réforme de l'Église, son affinité 
de fond avec sainte Catherine de Sienne (cf. G.G. 
Meersseman, Ordo fraternilatis. Confmtemite e pit:tà 

dei /aici nef Medioevo, t. l, Rome, 1977, p. 535-73: 
« Spirituali romani amici di Caterina di Siena ))),et sa 
tension mystique cristallisée dans le Tractat.us. 

Ln qut:stion des sources passe peut-être au second plan, si 
on rencontre ici le même phénomène que pour l'l!.]ercitatorio 
de la l'ida espiritual du réformateur bénédictin Garcia 
Jimenez de Cisneros: dans ce livre, il n'y a presque aucune 
page originale et cependant c'est l'œuvre maîll'esse de la 
devotio modema en Espagne et celle qui influença le plus 
positivement la spiritualité «militante)) postérieure (cf. 
G.M. Colombas, Un reformador benedictino ... Garcia 
.!imene:.: de Cisneros, Montserrat. 1955; A. Hucrga, La vida 
cristiana en los sig/os XV-XVI, dans 1/i.\·toria de la e.spirUua
lidiul, t. 2, Barcelone, 1969, p. 41-50: «De san V.F. a Garcia 
de Cbneros >> ). 

Qunnl à l'influence de Tractatus de Ferrer sur 1'./:.'jercita
torlo et aussi sur les Exe.râces d'Ignace de Loyola, nous rcn· 
voyons aux études monographiques sur ces sujets. 

Quant aux suppressions opérées dans l'édition cisnérienne 
de 1510, il ne semble pas acceptable de dire que les textes 
mutilés provenaient d'une source doctrinale suspecte 
(R. Armiu, op. dt., p. 171, n. 429); il est clair que le cardinal 
Cisneros et ses collaborateurs étaient sensibilisés au milieu 
et aux charismes de certaines béates, comme celle d<: Pie
drahila. François de Osuna lui-même, qui fait clairement 
allusion au texte mutilé, ne donne pas comme raison de la 
suppres$i<>n l'origine, mais J'interpolation: il s'agirait donc 
d'un texte peut-être manipulé par quelque adversaire des 
phénomènes mystiques (cf. A. Huerga, r.a ediâon cisneriana 
del « Tratado de la vida espiritua/ », dans Escritos del Vedat, 
1. 10, 1980, p. 297-313). 

3. Doctrine, - Les points les plus importants, les 
plus typiques, se réduisent ici à cinq. 

1° LA rBDAOOOIE. - Le Tracta lU.\' est avant tout un 
vademecum ou instruction à un novice (cf. art .. 
Noviciat, DS, t. Il , col. 483-95), surtout dominicain. 
Sa caractéristique dominante est ce qu'on peut 
appeler la linéarité : il ne prétend exposer qu'une doc
trine salutaire pour l'âme et des règles utiles en 
conformité avec les enseignements des « docteurs 
sacrés» (argumento, p. 4.76 de Biograjla y escritos). 
Les experts y ont repéré les principes de base de la spi· 
ritualité de Vincent Ferrer, qui correspondent âu style 
et au mode de vic dominicaine, et la majorité de ses 
normes pèuvent s'appliquer en général à ceux qui pro
fessent la vie religieuse et plus simplement la vie chré
tienne. D'où la valeur pédagogique du Tracta/us. 

Dans cette spiritualité de base Vincent accorde une 
grande importance à l'ascèse personnelle (mortification, 
inaitl'ise de soi-même, <\ustérité, fidélité à la règle professée, 
etc.) et à la direction spirituelle. << Mas facilmente y mils 
pronto sc alcanza la pel'fecci6n por un maestro experto que 
por si propio )>, dit-il dans l'épigraphe du chapitre 6 (Bio
gru,/la y e.scrilos, p. 491 ). Certains points de son ensei
gnement conservent. toute leur fraîcheur et leur luminosité, 
comme ceux relatifs à l'<< obéissance el à la pureté de cœur», 
au silence ou à la <<mortification de l'amour propre», à la 
componction et à la gravité extérieute, à l'<< étude». Ses 
normes sur ce dernier point montrent qu'il enseigne un jeune 
dominicain (cf. ch. Il. p. 503-05) qui va se consacrer ou qui 
e~t déjà con~acré à l'activité apostoliqtlc; son instruction sur 
la manière de prêcher est en même temps orientation magis
trale et témoignage autobiographique (cf. ch. 14, p. 513-
14). 

2° SPIRITUALITé CHRISTOLOGIQlJE. - A J'intérieur de la 
spiritualité de base enseignée par Fen·er, le Christ 
occupe une place centrale. Comme on le sait, la spiri
tualité des Mendiants, - ainsi qu'il ressort des vitae 
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anriquae des saints Dominique et François, des écrits 
de Bonaventure et des peintures de Fra Angelico -
était mue et substantiellement nourrie par les dogmes 
et les dévotions christologiques. De plus, Ferrer était 
redevable à la Vita ChrisLi de Ludolphe le Chartreux. 
Dans cc contexte, il n'est pas étonnant que sa spiri
tualité soil centrée sur le Christ. Certains des opus
cules de Vincent traitent de la «contemplation de la 
vic ct de la passion du Christ» (cf. Biogra.fia y 
escritos, p. 589-98). JI formule le principe t héologico
pédagogique de ce christoccntrisme en un texte clas
sique: « Il convient de te défier totalement de toi
même, de tes bonnes œu vres et de ta vie, que tu tc 
tournes vers Dieu et que tu te reposes entre les bras de 
Jésus Christ pauvre, humilié, méprisé ct mort pout' 
toi, jusqu'à ce que tu meures toi-même à tes passions 
humaines ct que seul Jésus Christ crucifié vive en ton 
cœur et en ton âme» (JJîof(rajla y escritos, p. 532). 

3° D evoTION MARIAI.Il.- La spiritualité mariale est un 
deuxième axe de la spiritualité vincentienne. Le 
modèle de la vic chrétienne, c'est précisément la 
Vierge Marie, Mère du Christ et des chrétiens, qui 
contempla et vécut dans la foi ct dans sa chair le 
mystère du Christ. Ad ex<•mp/ar Virginis Mariae sera 
la vie du disciple que Vincent instruit à l'école du 
Tractatus. D'ailleurs, la doctrine mariale de Vincent 
jaillit avec abondance dn ns ses Sermom:s, comme 
l'ont mis en évidence G. Di Agresti et V. Forcada 
(voir. bibl.). 

4<l LëS KBMBL>IJS CONTl~B I,ES TENTATIONS. - L'ensei
gnement de Vincent sur ·ks tentations spil'ituelles est. 
typique et bien connu. Aujourd'hui, il ne fait plus de 
doute qu'i l ne s'agit pas d'un enseignement original, 
mais il est sûr. Thérèse de Jésus y fait allusion, sans 
doute à travers les conseils de quelque directeur spi
rituel «lettré)) (un dominicain ?). 

• 
Le passage le plus fameux est celui qui concerne les 

visions et révélations privées ou personnelles: Vincent n'ad
mettait pas la via revelationum pour résoudre le prohlème du 
schisme. ct il considérait comme dangereux de désirer des 
révélations quund on chemine en aspirant à la perfection. JI 
les oppose même, en un jeu de mots que François de Osum1, 
maître de sainte Thérèse, exprime dans l'opposition : arrohu
mientoslrabiamlentos, hl o\1 Vincent écrit raplu.ç/rabia
mienta; un contraste analogue oppose ••isioneslillusiones. La 
doctrine wr le~ révélations 1wivées (OS, t. 13, col. 482-92) 
c;sl identique dans le traité sur le schisme ct celui sur la vic 
spirituelle. quoique les sujets en soient différents. Dans le 
premier, Vincent leur nic toute valeur pour sortir des difli
cultés; dans le sc:~:ond, il ne la leur nie pas absolument, mais 
il consei lle la plus grande prudence et met en garde les dis
ciples contre leur dêsir. Dans la majorité des cas, les révéla
tions privées viennent de la subjectivité. Cependant, si Dit:u 
les donne- ct Dieu les lui donna- il fa tilles acccptur ~:nmmc: 
un don, ordinairement pour le.: bien des autres (cf. R. Arnau, 
op. dt., p. 171). 

5° PRÉL>IC' I'IUNS APOCAL.. Yt• riQl! ES . - L'iconographie 
représente souvent Vincent Fener comme «l'ange de 
l'Apocalypse»; elle lui met aux lèvres la devise: 
« 1ïmete Deum et date i/li honorem, quia venil hom 
judicii eiu.1· » (Apoc. 14, 7). Il est indiscutable que 
Vincent« annon~,:a » la ven ue de I'Antichrist et la pro
xim ité du jugement final : cependant on ne peut pas 
assmer, com me on l'a fait, que ce fut là le thème 
dominant de sa vie apostolique. Certes, les reporta
lianes de ses Sermons en roman valencien montrent 
que fréquemment il prêche la fïn du monde, qu'il mel 

en garde sur la venue de l' Anticbrist et enfin qu'il 
émaiUe ses prédications de prédictions apocalyp
tiques. A ce propos, il faut souligner deux choses : 
a) l'apocalyptique est un topos, lieu commun dans les 
périodes de crise ct certainement ce fut le cas à 
l'époque du grand schisme; b) Vincent personnalise 
et actualise Je thème, en accord avec les spirituali de 
l'époque antérieure ct dans la ligne de Joachim de 
Flore. Vincent lui-même expliquait, dans la dernière 
période de son apostolat, son attitude apocalyptique. 
Sous cet aspect, la lettre qu'il écrivit d'Aicaôiz, le 
27 juillet 1412, à Benoît x m, est révélatrice et digne de 
foi (texte dans H.D. Fages, Notes et domments de 
l'histoire de s.V.F., Paris, 1905, p. 213-24). On trouve 
la synthèse de sa vision eschatologique de l'histoire 
dans les conseils qu' il donne dans le Tractatus de vila 
spiritua/i à propos des sujets à méditer. Il propose une 
méditation comme clef de l'histoire du salut, avec ses 
temps et ses thèmes eschatologiques : « Il y a trois 
choses que nous devons méditer avec assiduité et 
intensité (assidue, singulariter). La première, le Christ 
incarné et crucifié ; la deuxième, la vie des Apôtres et 
de nos prédécesseurs dans l'Ordre (fratrum praer.eri
torum nostri Ordinis) ; la troisième, le status virorum 
evangclicorum f uturus. Ces choses, tu dois les 
contempler jour et nuit: l'état des pauvres, des 
simples, des doux, des humbles, des marginaux, qui 
aiment leur prochain avec une ardente charité, et ne 
pensent ni ne parlent que de Jésus Christ et de Jésus 
Christ crucifié; de ceux qui ne :;'inquiètent pas du 
monde ct ne pensent pas à eux-mêmes, parce qu'ils 
contemplent continuellement la souveraine gloire de 
Dieu et des bienheureux, ct soupirent intimement 
après elle» (Biograjla y escritos, p. 540). 

C'est là une vision eschatologique, une musique 
eschatologique qui résonne et à laquelle on est invité 
par la pédagogie mystique de Vincent Ferref\'1! « Debes 
tafier esta musica bcatifica y beatificante en el arpa de 
tu coraz6n >) (ibid.). 

Éditions des œuvres. - Opuscula, éd. V.J. Antist, Vulcnce, 
1591 ; Paris, 1899 (éd. M.-J. Rousset). - Opera omnla, éd. 
J.T. Rocabcrt.i , Valence, 1693-1694; éd. C. Erhard, Augs· 
bourg, 1729. - Œrmes, éd. H.D. Fages, 2 vol., Paris, 1909.
BiogrtJ.jla y escrilos, éd. Garganta·forcada, Madrid, BAC, 
1956. 

Tracta/us de supposit.ionibus: éd. critique avec introd. de 
J.A. Trcntman, Stuttgart, 1977. - Tracta/us de maderno 
Ecclesiae scltismate: éd. A. Sorbelli, JI Traita/a di s. V.F. 
intorno al Grande Scisma d'Occidente, Bologne, 2" éd., 1906. 
- Tracta/Us de vila spirituali, Magdcbourg, 1493 (index des 
éd. dans Biograjla y escritos, p. 472-73; texte en latin et 
espagnol, ibid., p. 476-541); en français, trad. par Julienne 
Moreil, Lyon, t617, ct~:. (cr. OS, t. 10, col. 1736). 

Sermones de tempore, Venise, 1496., - Sermones de 
tempore et de sanctis, Lyon, 1497. - Ed. en valcncicn, 
Sermons, t. 1-2, éd . .1 . Sanchis Si vera, Barcelone, 1932-1934 ; 
t. 3-4, éd. G. Schib, Barcelone, 1975-1977. - Sermones de 
Quaresma, t. 1·2, éd. M. Sanchis Guarncr, Vf1lence, 1973.
Quaresma predicada à Valèm:ia l'any 1413, Barcelone, 1927. 
- Sermon del vi ernes de la cruz, éd. M. Canal, Salamanque. 
1927. - Textes choisis, Namur, 1956. -Extraits choisis par 
P.A. Salnz Rodrlgue:z., Antologia de la literatura espiritual 
espatiola, t. 1, Madrid, 1980, p. 563-74. 

Manuscrits. - L. Roblcs, dans Repertorlo de his/oria de las 
ciencias eclesiasticas en ES{Jafla, L 3, Salamanque, 1971, 
p. 140-61. - R. Rn bles, U11 ms de sermones original aut6-
gra,(o de s. V.F. ?, dans Bolet ln de la sociedad mstellonense de 
cu/tura, t. 31 , 1955, p. 239-47.- C. Baraut, Fragmemos de 
wJa version castel/ana ctwtrocentista del « Tractaws de vi ta 
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~pirituali », de s. V.F., dans Analecta sacra tarraconensia, 
t. 32, 1959, p. 213-28. - J. Perarnau, Sermones de s. V.F. en 
los ms. de Barcelona (nib/. de Catailmya 477) y Avignon 
(Musée Cab•et 610), dans Escritos del V1~dat, t. 4, 1974, 
p. 611·46. 

Biographies. - V.J. Antist, Vida e historia del apostôlico 
[lredicador s. V.F., Valence, 1575 (rcprod. dans Biograjla y 
escritos, p. 87-334). - F. Diago, Historia d<i la vida ... de 
s. V.F., Barcelone, 1600. - F. Vidal, Historia de ... s. V.F .• 
Valence, 1735. - A. Teoli, Storia della vitll e del culto di 
s.V.F .. Naples .• 1735 ; Rome, lll26.- H.D. Fages, llistoire de 
si. V. F., apôtre d<1 l'Europe, 2 vol., Paris, 1892-1894 ; 1901. -
.1. Sanchis, /liswria de s. V.F., Valence, 1896. - H.D. Fages, 
Procè.t de la canonisation de s. V.F., Paris, 1904. - M.M. 
Gorce, Notes et documents de l'Histoire dl' s. V. F., Louvain, 
1905; Saint V.F. (1350·1419), Paris, 1924. - P. Alvarez, 
S.V.F., Vergara. 1934.- H. Ghéon, S.V.F., Paris, 1939; 
Madrid, 1945. - V. Galduf, Vida de S. V.F., Valence, 1950. 
M. Catherine, L!f'e q/'st. V.F., Indiana, 1954. 

AS, 5 avril, Anvers, 1675, p. 475-529. - DTC, L 15/2, 
1950, col. 3033-46 ct Tables, col. 4376.- BS, t. 12, 1969, col. 
1168-76 (bibl.). ~ EC. t. 12, col. 1444·45. - Vice. de Espalla, 
t. 2, 1972, p. 927-28. - Gran Encidopedia Rialp, t. 23 
(Madrid, 1973), col. 481-83. 

Études (en plus des références données dans le texte). - R. 
Chablis, Estudio sobn• los sermones valencianos de s. V. F. , 
dans Revlsta de archivos, bib/iotecas y museos, t. 6, 1902, 
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1924. - M.M. Gorce, Les ba.w~s de l'étude historique de 
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Benoît Xl fi et s. V.F., dans Annuaire de la société des amis 
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p. 39-49. - A. !vars, La indUàencia de Pedro IV de Amg6n 
en el Gran Cisma de Ocâdente, dans An:hivo lb<!r<Jame
ricano, t. 15, 1928, p. 21-97 et 161-86.- J.M. Pou et Marti, 
Visionarios, beguilws y .fratice/os catalanes (sig/os XIII-XV), 
Vich, 1930. - Paul Oudon, Certaines pages des << J::xercices >> 
dépendent-elles de.~. V.F. ?, AHSI, t. 4, 193~. p. 102-10.- 1. 
Bodenstedt, The ViLa Christi of [ .. ~he Carllmsian, Was· 
hington, 1944. - H. l'inard de la Boulaye, Aux sources des 
Exercices: Grlillaume de Saint-T11ierry et V.F., RAM, t. 26, 
1950. p. 327-46. 

E. Sauras, La teotogfa del Cuerp<J Mistico en/os escritos de 
s. V.F., Valence, [195 1]. - A. Wal:l:, V/mens F. der A.postol der 
Strl{/'gerichte, dans Anima, t. 6, 1951 , p. 77-84. -
T. Kiteppcli, Lettera inedita di Vemurino de Bergamo a tt/! 

canonico dl Frideswi<k 0-'/ord 1 332·34, Al-1', t. 24, 1954, 
p. l ll9-9!!. - .J.M. Coll, S.V.F. 1•isto por 1111 coetlmo y condis
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1963, p. 245-60; Alcuni aspetti della mario/og/a di s. V.F., 
dans Mem01·ie domenicane. t. 1, 1963, p. 3-25. - Pierl'e 
Vallin, Note à propos du <<De remedüs contra temptationes 
.tpirituales JJ, RAM, l. 45, 1969, p. 453-55. 

V. Forcada, Mmnento hi.1·târù:o deltratado «De su.pposi
tione » de s. V.r: , dans Esaitos del Veda!, t. 3, 1973, p. 37-89. 
- J. Venncbusch, Zur Ueberlieferungsgeschichte des Trak
Lates <<De reme.diis nmtra lentationes spirituales )) (Petrus 
Iohannis 0/ivi. Jlenturinus de Bergamo, Ludolphus de 
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p. 254-59. - E. Delaruelle, L 'Antëchrist chez s. V. F., s. Rer
nard in de Sienne. et autour de Jeanne d'Arc. dans La piétë 
populaire au Moyen Âge, Turin, 1975. p. 39·64. - G.G. 
Meersseman, Ordo fraterllitalis. Co,1frale.rnlla/e e pietà lki 
lai ci ne/ Medioevo, Rome, 1977, L 1, p. 535-73. - Genèse et 
débuts du Grand Schisme d'Occident, Paris, 1980. - B. Mon
tagnes, S. V.F. devant l<! Schisme, ibid., p. 607-13. - V. 

Forcada, V.F. predicador de la reforma en la Cristianidad, 
dans l!:scritos del Vedat, t. 10, 191!0, p. 155-82. - V. Carcel 
Orti, Historia. de la Jg/esia en Valencia, t. 1, t'9R6, p. 105-14. 
- A. Hucrga, El diâlogo con Dios en la literatura mistica 
eSJll.lÎioiCl, dans Iiomenaje a P. Sainz R.odriguez, t. 4, Madrid, 
1986, p. 52-56 : <( Entomo a un tcxto de s. V .F. ». - R. 
Amau-Garcia, S. Vincente Ferrer y las edesio/ogias del 
Cisma, Valence, 1987, 184 p. - M. neuchot et E. Gonzlllez 
Ruiz, S. Vicente Ferrer: 1ëcnica retôrica y actilud pro/'hi~·a, 
dans Teo/ogia espiritual, t. 31, 1987, p. 121-39 . .:. A.F. 
Verde, I.-e /c1zioni savonaroliane suii'Apoca/ipse, dans 
Memc>rie domenicane, t. 20, 1989, p. 5-108 . 

OS, t. 1, col 86 (abnégation), 408, 824, 980, 1674; - t. 2, 
coL 76, 75!!, 1268, 2006 (contemplation); - L 3, col. 470 
(dépouillement), 1083, 1093 (direction spirituelle), 16ll4, 
1837; - t. 4,col. 737,1118.1122.1128, 1896,2139;- t. 5. 
col. 192, 194, 36 7, 370, 400-Q 1, 404, 722, 1422. 1466, 1468, 
1483-84, 1516 ; - t. 6, col. 327 ; - L 12, col. 1070, 1303-04 ; 
- t. 13, coL 3 79, 678, 959. 

Alvaro HuERGA. 

4. VINCENT DE LÉRINS (SAINT), prêtre, t avant 
450. - l. Vie. - 2. Œuvres. - 3. Doctrine. - 4. 
Influence du Commonilorium. 

1. Vie. - Gennade précise (De uiris illustribus 65 ; 
éd. E.C. Richardson, TU 14/1, Leipzig, 1896, p. 83) 
que Vincent de Lérins est mort sous le règne de 
Théodose 11 (408-450) et de Valentinien 111 (424-455), 
donc avant 450. Né en Gaule, sans doute comme son 
frère Loup dans la ciuitas Leucorum, c'est-à-dire à 
Toul, il a été mt)ine et prêtre. Au début de son Com
monitorium (3,4), Vincent nous apprend qu'il réside 
dans un monastère qui dépend d'un modeste 
« village>> (uillula), éloigné des tracas de la ville 
(w·bs). Rien dans cette notation ne fait penser spécia
lement aux iles de Lérins. Dans son De laude eremi, 
écrit vers 426, Eucher de Lyon signale que c'est dans 
le passé que Lérins avait joui de la présence de Loup, 
devenu évêque de Troyes, ainsi que de celle de son 
frère Vincent. Le Vincent dont parle Euchcr a donc, 
selon ce dernier, déjà quitM! Lérins à ce moment là. La 
préface des Tnstructionum libri (428-434) du même 
Bucher mentionne à nouveau un Vincent qui avec 
Salvien de Marseille a parachevé à Lérins l'ins
truction de son fils Salonius. Enfin Je Vincent auteur 
du Commonitoriu.m a été, selon Gennade (ibid.), 
prêtre à Lérins. Pour interpréter l'ensemble de ces 
données, nous devons tenir compte de l'instabilité 
relative des moines de Lérins. Hilaire avait rejoint à 
Lérins Honorat, son parent, avant d'accompagner ce 
dernier à Arles. Au cours de l'épiscopat d'Honorat, 
H ilaire revint à Lérins qu'il quitta à nouveau pour 
devenir, à son tour, évêque d'Arles. Vincent, lui aussi, 
qu'il ait ou non accompagné son frère Loup à Troyes, 
a pu quitter Lérins avant 426 pour y revenir plus tard. 
Aussi pensons-nous que le Vincent frère de Loup et 
l'auteur du Commonitorium sont une seule et même 
personne. 

En résumé Vincent de Lérins, venu, comme de 
nombreux autres moines de Provence, du nord de la 
Gaule, a écrit, selon ses propres indications, son Com
monitorium en 434. Son séjour à Lérins, attesté par 
les témoignages d'Eucher et de Gennade, est d ifl'icile 
à délimiler ; il ne nous est pas possible de préciser les 
autres lieux que Vincent a pu habiter. 

Euchcr de Lyon, De laude eremi 42,4R3s, éd. S. Pricoco, 
Calane, 1965 ; PL 50, 711ab; Instructionum ad Saloniwn 

1~ 
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libri, éd. C. Wotkc. CSEL 31/1, 1894. p. 66.- M. Lcnain de 
Tillcmont, Mémoires pour sen•ir à l'histoire ecclésiastique des 
six premiers siècles, t. 1 5, Par·is, 1711, p. 143. - B. Luiselli, 
Sulla PSeudonimia di Vinœnzo di Lerino, dans Atene e 
Roma, 1959, n. s., t. 4, p. 216·22. -S. Pricoco. L'isola dei 
Smui, Rome, 1978, p. 52·53. - M.L. Angrisani Sanfilippo, 
Problcml<' vincenziani. dans Q111.uierni Catanesl di Studi 
classici e medievali, 1983, p. 341-59. 

2. Œuvres.- 1" CoMMONrroruuM. - Selon Gennade le 
titre que l'auteur a donné à son ouvrage est Peregrini 
aduersus haeret.icos. Dans les mss il prend la forme 
suivante: Incipit tractatus Peregrini pro catholicae 
.fidei antiquitale el uniuersitate aduersus profanas 
omniwn haereticorum nouilaLes. C'est Gennade qui 
nous révèle que «Peregrinus>> est le nom d'emprunt 
de Vincent de Lérins. Comment expliquer ce 
pseudonyme 'l O~Jtes, peregrinus désigne le pèlerin 
qui se sent étranger sur là terre où il n'est qu'un 
voyageur (cf. Hébr. 11,13); ainsi que le moine qui, 
selon les termes de Vincerll, vient de quitter les tour
billons du siècle, pour sc réfugier dans le port tràn· 
quille de la solitude; mn is ce mot peut. aussi attirer 
l'attention sur l'homme étranger à la région ou la cité 
où il se trouve. Est peregrinus qui n'est pas ciuis. 

Pere~:rinus, qui garde, bien entendu, les sens cités t~n 
premier, fait , en l'occurrence. également allusion à dt~s 
reproches dont. les Lérinicns ont été l'objet. Dans une de ses 
let.trcs, le pap\! Célestin Cùnll:~te le chùtx de ceux qui dési
gnent comme évêques de leurs villes des étl'angcrs: «Il ne 
faut pas préférer aux clerês qui ont fait leur carrière dans 
leurs Églises des étrangers (peregrini) venus d'ailleur~ 
(extranei) jusque-là inconnus (ignorait), et exclure ainsi ceux 
qui, d'après le témoignage de leurs concitoyens (ciuium), ont 
du mérite; il faut agir ainsi pour éviter de créer une sorte de 
collège où l'on choisirait les nouveaux évêques» (Ep. 4,4, 7 ; 
PL 50,434 b). Célestin a sans doute à l'esprit, d<1ns cet r;!crit
qui date de 428, l'acce~~ion d'Hilaire, un parent de Vincent, 
au siège d'Arles, précédemment déjà occupé par un Lérinie.n, 
Honor·at. 

C'est du moins cc que laisse entendre au lecteur at.tentif le 
passage de la Vïta Honorati oir Hilaire, évêque d'Arks, 
évoque la foule qui l'entourait aux obsèques d'Honorat, 
alors qu'il n'était qu'un simple mùine: « Vùus m'avez récon
forté lors de son entel'l'ement quand je cachâis (latentem) ma 
condition d'étranger (pen•grinantem). » C'est là un des 
endroits de la Vita qui fait de cette œuvre autant une apo
logie personnelle d'Hilaire qu'un élo~;;e d'Honorat. Les Léri
niens, pour ln plupart d'origine non pmvençale, que le pape 
traite dans sa lettre avec dédain de pa/liati (E'p. 4,6,8 ; PL 
50,435 b) et de peregrini, trouveront en Vincent-Peregrinus 
leur défenseur. C'est autant. kur condition de moine (cf. vol
lia li) que celle d'étranger qtrê l'évêque de Rome met en 
cause. Aussi Vincent fait-il du mot flfiff?f:rinus qui se veut 
méprisant un titre de gloire. l'erewlni, les Lériniens le sont 
dans tous les sens du terme. 

Sous quelle forme nous a été transmis le Commoni
torium '! Vincent a composé deux commonitoria qu' il 
distingue clairement l'un de l'autre en opposant istud 
commonitorium (e. 27,2) à hoc: commonitorium (28). 
Nous ne disposons plus du deuxième. Cette lacune se 
présente à nous de la façon suivante: après une 
préface où le caractère double de l'ouvrage n'est pas 
signalé, nous lisons le premier commonitorium; à la 
fin de ce dernier l'auteur nous annonce un deuxième 
commonilorium précédé d'une seconde préface 
(28,16). Au lieu de cela intervient la lacune, 
expliquée, dans tous les mss, par un texte qui précise 
que le denxième commonitorium a disparu. Suit une 

conclusion générale où Vincent résume brièvement le 
premier commoniwrium et beaucoup plus lon· 
guement le second (29-33). Grâce à l'étendue du 
résumé nous pouvons n()US faire une idée assez 
précise du deuxième commonitorium. 

Avant d'aller plus loin, il est irldispensable de préciser le 
sens du mot commonilor/um. C'est le mérite de R.M.J. 
Poire! (De 1J1roque commonitorio ... , p. 1·28) d'avoir étudié 
avec précision la signification que revêt cc vo~.:ab le au 
se siècle. ))ans la langue juridique il désigne en particulier la 
<(note» que l'on remet à un protecteur qui se charge d'ob· 
tenir un service auprès d'une personne haut placée et, éven
tuellement, à tmvers elle auprès de l'empereur. La décision 
prise en retour par les autorités est, elle aussi, un wmrhOili
torium. Dans la littérature ecclésiastique de~ Quaestiones et 
Responsione.s, le mot commonitorium ·se rappo11e aussi bien 
à la question posée par· le disciple qu'à la réponse fournie par 
le maître. En droit ecclésiastique le terme désigne l'exhor
tation qu'un évêque adresse à son Église au sujet de la disci
pline ou du dogme ou les instructk)ns qu'il donne à un de ses 
représentants. JI s'ensuit que, quarld il s'agit d'afl1nnations, 
ct non de questions, le commonitorium se l'ait volontiers acte 
d'autorité à l'égard d'un destinataire qui peut être une com
munauté ecclésiale. Le même mot prend œpendant aussi 1~;~ 
sens d'« aide-mémoire»; il peut alors concerner, en parti
culier, un dossier de textes derrière lequel l'auteur 
s'efface. 

Dans quelle acception Vincent de Lérins 
emploie-t-il notre vocable? A lire préface et 
conclusion de l'œuvre, le sentiment prévaut qu'il sc 
veut l'auteur d'une sorte d'« aide-mémoire» sim
plement destiné à pallier les défaillances de son esprit. 
Dans le résumé du deuxième commonitorium il 
constate qu'iln'arrive même pas à retenir les numéros 
de série des pièces de son dossier (29). Si nous l'en 
croyons, il écoute, lit, apprend, reproduit, bref il est, 
comme nous dirions aujourd'hui, url simple 
«récepteur~~ qui ne songe nullement à «émettre» un 
message destiné à autrui. De toute évidence, Vincent 
tient à nouS' convaincre qu'il a écrit un commoni
torium qui n'est qu'un <<aide-mémoire» à usage per
sonnel. 

La réalité est tout autre. Certes, le deuxième com
monilorium se réduit pour l'essentiel, à un dossier de 
textes écrits par des Pères de l'Église et lus au concile 
d'Éphèse. Nous le savons grâce à là présentation que 
Vincent fait de la seconde partie de son œuvre 
(28, 16), au résumé qu'il en propose (30-32) et aux 
actes du concile d'Ephèse qui contiennent préci
sément le dossier patristique que nous venons 
d'évoquer. Mais il se trouve que c'est précisément cet 
«aide-mémoire» qui a disparu du Commonitorîum 
de Vincent dès le 5" siècle, Bref, l'auteur nous 
annonce un «aide-mémoire» dont nous ne pouvons 
prendre connaissance et il nous a laissé une sorte 
d'« encyclique» qui longtemps fera autorité dans 
l'Église. 

Comment expliquer ce paradoxe? C'est encore une 
lettre du pape Célestin (Ep. 21 ; PL 50, 528-537), 
d'ailleurs citée par l'auteur du Commonitorium dans 
un contexte différent, qui donne un premier élément 
de réponse. Sur intervention de Prosper d'Aquitaine 
et de son ami Hilaire, deux adversaires des maîtres 
provençaux, le pape s'adresse en 431, donc trois ans 
avant la date de composition du Commonitorium, à 
l'ensemble des évêques de la Gaule, et nommément à 
six d'entre eux parmi lesquels se trouvent Venerius de 
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Marseille, évêque des Massilienses, qui ont eu une 
controverse avec Augustin, et Léonce de Fréj us qui 
dirige l'Église dont dépend Lérins. Célestin s'en 
prend, au début de sa lettre à des prêtres de la Gaule 
qui, au lieu de rester à l'écoute de leurs maîtres, les 
évêques, se mettent à enseigner par. eux-mêmes. Le 
pape précise: <<Nous lisons dans l'Ecriture que ' le 
disciple n'est pas au-dessus du maître' (Luc 6,40), ce 
qui signifie Que personne ne doit revendiquer d'en
seigner au détriment de ceux qui en ont la charge» 
(Ep. 21, 1,2; 52!ld). En rapprochant cette lettre du 
Commonitorium, nous comprenons mieux pourquoi 
notre prêtre souligne avec tant d'insistance qu'il ne 
fait que réunir un dossier à son propre usage. Simple 
discipulus et non doL·tor, Vincent se conforme ainsi, 
du moins dans ses déclarations d'intention, aux ins
tructions du pape Célestin. 

C'est en tenant compte de cet arrière-plan qu'il convient 
de se demander dans quelles conditions s'est produite la dis
PIIrition du deuxième commonitnrium annoncée dans le 
texte en ces termes: « Sccundum commonitorium inter
lapsum est... >> « Le deuxième commonitorium n 
disparu ... >>. Cette plu·ase (28), présentée comme étant d'une 
main anonyme, suit immédiatement un PliSsage où l'auteur 
lui-même a annoncé Je début du second volt:t de son œuvre. 
En raJ)proch11nt les deux textes de lo pr•èf'nce et de la 
conclusir)n du Cvmmonitorium le lecteur o le sentiment qu'il 
est en présence d'une justification . mi-implicite, 
mi-explicite. de Vincent. Celle-ci pourrait sc résumer de la 
façon suivante: Est-cc de sa faute si, cornm~ l'aut~ur le 
pressent au début du Commonitorium. ( 1 ), son « aid~ 
mémoire» à l'u~nge !!xclusivcment personnel lui a glissé des 
mains pour tomber dans le domaine public? Pouvait-il 
prévoir que le second commonitorium serait . sel()n la version 
de Gennadc, volé? Est-cc de sa responsabilité, si seule la 
partie de son O!uvrc q11i a une allure quelque peu magistrale 
a été conservée'! 

Dans ces conditions le lecteur sc demande si Vincent a 
jamais cu l'intention de publier le second rommonilorium 
qu'il avait au demeurant certainement St)us les yeu11. Déjà 
Jülicher avait remarqué que dans la conclusion générale de 
l'œuvre le résumé du deuxième commonitorium est sept foi s 
plus long que celui du premier. Il est donc légitime d'émettre 
l'hypothèse que le résumé en question tient purement et sim
plement lieu de second commoniwrium. Si l'ensemble dt 
l'œuvre avait été éditée, il y au mit eu juxl aposition d'une 
œuvre personnelle ct d'un dossier de textes dont sans doute 
surtout les introduction, transitions et condusion auraient 
été de la main de Vincent. Pour l'essentiel cc dossier se serait 
d'ailleurs présenté comme une sorte d'extrait des actes du 
ç<Jncilc d'Ephèsc (431). qui ont connu tr)ut de suite une large 
diffusion. En 434, date de composition du Commonitorium. 
nous sommes c\ la croisée des chemins. Les collections de 
textes se multiplient ct les œuvres personnelles se font rares. 
Au cœur même de son Commonitorium Vincent a été 
confronté au problème de savoir· s'il C(mven11it de faire 
œuvre créatrice, s'il était, au contraire, urportun de sc 
contenter de publier un dossier de textes qui fit autorité, ~i 
enfin il était possiblc de rassembler dans un même ou v rn ge 
les deux volets. Nous oson~ l'hypothèse que Vincent, pris 
entre les exigences de la discipline ccclésiast iquc qui l'invi
taient à s'effacer derrière les œuvre.s d'autrui cl des raisons 
littéraires, a choisi d'annoncer les deux cnmmonitoria et de 
n'en publier qu'un seul. 

Tenons également compte du fait qu'en partie la 
publication de collections de textes s'explique à 
l'époque par la montée de l'inculture <.les clercs, qui 
n'épouse pas nécessairement les limites fïxées par la 
hiérarchie ecclésiastique. Un évêque peut être inculte, 
un prêtre retiré volontairement au couvent peut avoir 

bénéficié d'une formation sérieuse. Qu'ils le veuillent 
ou non, des prêtres tels que Peregrinus-Vincent et 
Timothée-Salvien (cf. DS, t. 13, col. 292) sont 
amenés. comme Gennade le dit explicitement de ce 
dernier, à se faire «magister episcoporum >>. Cons
cients d'être d'une certaine façon en position fausse 
(la lettre du pape Célestin est là pour le leur rappeler), 
ils doivent sc faire humbles pour ne pas porter 
ombrage aux évêques. Les formules de modestie, 
transformant une œuvre originale en simple <<aide
mémoire», ne sont plus alors des lieux communs 
mais l'expression d'une élémentaire prudence, qui 
n'exclut pas une humilité authentique. Aussi «Pere
grinus>> et «Timothée>> soulignent-ils qu'ils se 
contentent d'être les gardiens du «dépôt de la foi>> ( 1 
Tim. 6,20). 

F.ditions: liste abondante mais encore! incomplète dans 
R.M.J. Poire!, Vim.:rmtii Peregrini seu alio nomine Marli 
Mercaturis firimmsis commonitoria duo (identi(ie à tort 
Vincent et Marius M.), N1mcy, 1898, p. 170-80.- Ed. irnpor·
tantes: J. Sichard (Sichardus). Antidotum comra diversns 
omnium fere saeculnrum haereses, Bâl!!, 1528, p. 202-14. - J. 
Coster (é:ostcrus), Vincent ii Lain. Ga/li prn ,·atholicue. fidei 
antiquilate, Louvain, 1552.- J>. l'ithou (Pithoeus), Ve.te.rum 
a/iquot Galliae the.olvgorum scripta. Paris, 1586, p. 1-76. -S. 
Baluze (Baluzius), SS. Presbyterorum Saluiani Massiliensis 
et Vincelllii Lerinensis opera, Paris, 1663. - A. Jülicher, V. v. 
L. Comm. (= SammlunR ausflewühlter kirclu:n- und dogme.n
.r:esclzichtliche.n Quellenschriflen, éd. U. KrUger, Ill 0), Fri
bourg-en-Br., 1895. - G. Rauschcn, V.L. Cnmmonitoria 
(Fiorilegium Patristicum 5), Honn, 1906. - Éd. critiques: 
R.St. Moxon. '111e Comm. on V tl(! ..• Cambridge, 1915. - R. 
ncmculcnacrc, Foebadius ... Vincentius ... Rurlclu:s, CCL 64, 
19!l5, p. 125-95. 

Tradudions: Poiret (op. clt.) relève déjà Il trad. franç., 15 
allem., 8 ital., 17 angl., 1 écoss., 1 cspagn., 3 polon., 2 hongr., 
3 tchèques et 1 grecque. - Depuis lor:;, en franç . : F. Brune
tière ct P. de Labriolle, S. V. de L., Paris, 1906 (la trad. de 
Labriollc a été reprise par A. Hammnn, coll. Les Pères dans 
ln roi , Paris, t 978); M. Meslin, Namur. 1960, avec introd. el 
notes; - en angl.: C.A. Hcurtlcy, New York, 1894, rééd. 
1973; R.E. Morris, New Yerk, 1949. coll. fathers of the 
Church 6, p. 207-332 ; - en espagn. : J. Mad oz. Madrid, 
1935, réêd. 1944 ; M. Moreiro Rubio, Madrid, 1976; L.F. 
Mateo St~co, Pampelune, 1977 ; - en nllem. : G. Rauschcn, 
coll. llibliothek der Kirchenvater, 2° série, Kempten
Munich, 1914; - en itul. : C. Colafcmmina, Alba, 1968. 

2° ExcERPTA o'AuouS"nN. - Ces extraits ont été 
découverts dans un ms de Rippol par J. Madoz. qui 
les a publiés ensuite. Le titre en est : « Excerpta sancte 
memoric uicentii lirinensis insule presbiteri ex uni
verso beate recordacionis agustini cpiscopi in unum 
collecta. >> 

Ces excerpta ne ~ont pas sans rapport avec le Com
monitorium où, dans un contexte qui a trait à la 
Trinité et au Christ, Vincent écrit:« Que cela soit dit 
en manière de digression ; ailleurs, s'il plaît à Dieu, 
nous en parlerons et en traiterons plus longuement>> 
( 16,9). Vincent annonce pmbablement ici les 
Excerpta qui rassemblent les textes épars où Augustin 
précise sa pensée sur le Christ. et la Trinité ct consti
tuent ainsi une première <<somme théologique>> 
augustinienne. Si aucun de ces ext raits, qtti 
concernent pourtant les questions soumises au concile 
d'Éphèse (Juillet 431), ne figure dans le dossier lu au 
concile, c'est que la mort (août 430) a empêché 
Augustin de figurer parmi les maiores. Il n'est pas 
étonnant que Vincent ait songé à compléter le dossier 
du concile, point de départ de son Commonitorium, 

•• 
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par des excerpta d'Augustin sur les mêmes questions. 
Telle qu'elle se présente à nous, J'œuvre donne une 
idée de la forme qu'aurait pu revêtir le deuxième com
monitorium s'il avait été publié et transmis. Ici ou là .• 
Vincent complète d'ailleurs Augustin: ainsi, il précise 
que la Vierge Marie est à la fois theotocos et anthropo
rocos. termes non utilisés par Augustin (e. 10). 

f.:liitùm.~ : J. Mad oz. Excerpla Vincentii Lirin., segûn el 
côdice de Rippol N. 151, avec étude critique, MHdrid, 1940 
(Estudios Onicnscs I. 1); repris en PLS 3, 23-45. - W. 
Mountain. 1111:' R,J;cerpta Jlincentii L., Part 1. A revised 
edition. SE, t. 18, 1967-68. p. 385-505; selon un ms de 
Novare. reprl)duit d'après l'<~d. d'A. Amelli, Dionysii Exigui 
Noua c;o/lectio ... ( .. Collectio Novariensis), dans Spidlegiwn 
c:a$Ùlen.\·e, t. Ill, Mont C:a~sin, 1888, p. 12-20. - Éd. cril. 
(après nouvel ~~xamcn des mss), R. Demeulenacrc, CCL 64, 
p. 11)7-23 1. 

3o Deux autres écrits doivent être examinés à part. 
- 1) Les ObjectionC!S Vincentianae, connues seulement 
par la réponse de Prosper d'Aquitaine (Pro Augustino 
responsiones ad capitula obiectionum Vincentia
narum, PL 51, 177-186; cf. art. Prosper d'A., DS, 
l. 12, col. 2449), sont-elles de notre Vincent'! La 
question est débattue. Les objections en question s'at· 
taquent davantage à une certaine forme de l'augusti
nisme de la première génération qu'à la doctrine 
même de l'évêque d'Hippone. Leur auteur reproche, 
par exemple, à l'adversaire de soutenir que Dieu pré· 
destine les hommes au mal ou que les prières ne sont 
pas efficaces. De telles 'considérations pourraient bien 
être de Vincent, à condition d'admettre. contrai· 
rement à cc que fait Prosper, qu'elles visent moins 
Augustin personnellement que certains de ses dis
ciples. En l'absence de l'œuvre elle-même son atlri· 
bution à Vincent ne peut relever que de l'hypothèse, 
même si l'adjectif Wncentianae attire nécessairement 
l'attention sur notre prêtre de Lérins. 

2) T.e credo dit d'A th a nase. - Sous le nom 
d'Athanase nous esl parvenu un credo dont l'incipit 
est Quicumque uuft. C'est Césaire d'Arles qui, le 
premier, le cite intégralement. Jadis Anthelmy l'avait 
attribué à Vincent de Lérins. Et de fait certains 
articles de ce credo onl trouvé déjà che?. lui leur for
mulation quasi définitive. Contentons-nous de deux 
exemples. S'inspirant d'un passage d'une lettre à 
Docimus, attribuée par la tradition au pape Jules et 
reproduite dans les actes du concile d'Éphèse, Vincent 
écrit dans le Commonitorium (c. 13, 10-11) : « ... per· 
fectus deus, perfectus homo; in deo summa diuinitas, 
in homine plena humanitas ... quippe quae animam 
simul habeat et camem ... >>. Dans l'introduction des 
Excerpta d'Augustin rédigée par Vincent, nous lisons: 
«Et sicut deus perfectus, ita et homo per:(ectus ex 
anima rationali et lzumana carne subsistens. » La 
formule définitive, celle du Quù:umque uult, sera : 
« Petfecws deus. perfeclus homo ex anima rationabili 
et humana carne subsistens. » On Yoit ainsi que l'ar· 
ticlc 32 du Quicumque uult est, pour ainsi dire, littéra
lement emprunté à Wl passage des Excerpla d'Au
gustin d(l à la plume de Vincent. 

Le deuxième exemple est d'autant plus intéressant qu'il 
préfigure en quelque sorte la dQctrine du concile de Chaké
doine (451). La formulatiOrl du Commonitorium est la wi
vante: cc Un us au lem non cormptibili ncscio qua diuinitntis 
et humanitatis c:orlficsione. sed uni.ta.te personae ( 13, 12). '' 
Vincent reprend l'idée exprimée, dans la partie finale des 

Exccrpta duc à sa plume en écrivant : « Unus omnino non 
confusione substantiae, sed rmitate versonae. '' C'est la for
muhttion même que nous retrouverons dans le Quicumque. 
Vincent de Lérins peut donc être considéré, selon le mot 
heureux de J . Madoz, comme un précurseur du credo Qui
c:umque uult, dont la rormr; définitive a sans doute été éla· 
borée en milieu lérinien. - Ed. du Quicumque: CH. Turner. 
dans Journal of theo/ogical Studies, t. l 1, 1910, p. 401- 11. 

3. La doctrine. - ] 0 LF. OOlllllE CANON LBRINIF.N. -

L'objet du Commonitorium est de définir les critères 
de l'orthodoxie chrétienne. La source unique de la foi 
est la Bible. Mais celle-ci fait malheureusement l'objet 
d'interprétations divergentes; même le diable se fait 
exégète (c. 26). Il importe donc de déterminer des 
règles qui permettent de distinguer la vraie et la fausse 
exégèse. S'inspirant de la méthode de travail du 
concile d'Éphèse, Vincent, comme cela sied à un 
Romain, se propose de rechercher la vérité auprès des 
ancêtres (2 : sanctos maiores) qui ont créé une tra
dition exégétique sûre. Il convient donc, pour définir 
l'orthodoxie sur un point de doctrine particulier, de 
constituer à cc sujet un dossier patristique. A Éphèse 
ce dernier comportait des textes de dix Pères; parmi 
lesquels trois évêques d'Alexandrie: Pierre, Athanase, 
Théophile ; trois de Cappadoce: G régoire de 
Nazianze, Basile de Césarée, Grégoire de Nysse ; deux 
de Rome: Félix et Jules ; un de Carthage: Cyprien; 
un de Milan : Ambroise. Lors de l'une des sessions 
d 'Éphèse, on avait lu en outre les témoignages d'Al· 
lieus de Constantinople et d'Amphiloque d'lconium 
que Vincent ne cite pas. C'est sans doute la lecture du 
dossier patristique d'Éphèse qui a suggéré à notre 
auteur la formule à laquelle il doit son destin littéraire 
cl théologique : « ln ipsa item catholica ceclesia 
magnopcre curandum est ul id teneamus. quod 
ubique. quod semper. quod ab omnibus creditum est» 
- «Dans l'Église catholique elle-même, if' tàut bien 
veiller à s'en tenir à ce qui a été cru partout, toujours 
et par tous. » 

Il est vai11, comme cela a été souvent tenté, de 
confronter cette formule rhétorique dans le style du 
temps à la rigueur du raisonnement théologique. En 
revanche, il faut en retenir que pour Vincent, qui fait 
le procès de la nouveauté, le critère de« catholicité», 
et donc d'orthodoxie, est un large consensus qui 
plonge ses racines loin dans le passé. C'est ce qui, 
selon notre auteur, s'est passé à Éphèse où l'assemblée 
des évêques s'est appuyée sur un dossier de textes 
d'« ancêtres» (maiores). Ce sont là, en l'occurrence, 
les évêques de partout (ubique) : Égypte, Cappadoce, 
Italie, Afrique, qui ont garanti par leur nombre 
(omnes) une doctrine qui, surtout par l'intermédiaire 
de Cyprien de Carthage, remonte à une haute anti· 
quité (semper). 

Compte tenu de la distance qui sépare la théologie 
du Deus Christianorum, progressivement élaborée, 
pour faire pièce aux païens et aux hérétiques. de l'en
seignement explicite de la Bible, Vincent introduit 
dans le débat des critères de l'orthodoxie le concept 
de progrès de la doctrine. Il le fait en ces termes : 

(( Mais peut-être dira-t-on :'La religion n'est donc susccp
tibh: d'aucun progrès dans l'Église du Christ '1 ' Certes. il faut 
qu'il y en ait, ct considérable ! Qui serait assez ennemi de 
l'humanité, assez hostile à Dieu pour essayer de s'y opposer? 
Mais sous cet.te réserve que cc progrès constitue vraiment 
pour la foi un progrès, non une <~llération : le propre du 
progrès étant que chaque chose s'accroît en elle-même, le 
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propre de l'altération qu'une chose se t.·ansfonne en une 
autre. Donc que croissent ct que progressent d 'une façon 
tout à f!lit conséquente l'intelligence, la science, la sagesse, -
tant celles des individus que celles de la (:ommunauté, tant 
celles d'un seul hùmme que celles de l'Église tout entière, 
selon les âges et selon les siècles - , mai~ à condition que leur 
progrès s'accomplisse en respectant leur nature particulière, 
c'est-à-dire en gardant la même doctrine. le même ensei· 
gnement, la même pensée» (23), 

Dans la suite du texte le théologien se f<rit poète en déve
loppant des images empruntées l\ l'ordre de la vic. Le bébé 
devient homme, la semence se fait moiss(Jn. Il y a bien là 
croissance sans altération et préservation d' identité. Vincent 
annonce-t-il pour autant de nouveaux développements de la 
doctrine chrétienne? Nous pensons plutôt que notre auteur 
qui vit à une époque où, aux yeux des contemporains, la 
bibliothèque des Pères est, pour· ainsi dire, tonstituée, se sent 
témoin d'un processus en voie d'achèvement. Loin de s'op
poser les deux canons Jériniens se complètent alors pow· 
garantir, en part.iculier, la règle de foi définie à Éphèse qui sc 
tonde sur la Bibl.e et l'interprétation à la fois fidèle et créa
trice que les Pères en ont donnée. 

2° Les eLeMENTS o~:: POLf:MtQue ANTtAuousTtNtENNE otJ 
CoMMONITORIUM. - Le corollaire du premier canon 
lérinien est que, si l'opinion C(>mmunc fonde l'ortho· 
doxie, un homme d'Église même éminent qui ne 
s'appuie au mieux que sur une tradition locale récente 
peut très bien être dans l'erreur. Vincent en veut 
comme preuve Tertullien ( 18) et Origène (17), par ail
leurs si dignes d'admiration. Laissant de côté l'hérésie 
proprement dite, Vincent explic ite ce corollaire sous 

• 
une forme atténuée dans le passagè suivant: «Au 
contraire tout ce que tel aura pensé en dehors de 
l'opinion générale ou même contre elle, quelque saint 
et savant qu'il soit, fût-il évêque, fût-il confesseur et 
martyr, doit être relégué parmi les opinions person
nelles, secrètes ct privées, dépourvues de l'autorité 
qui s'attache à une opinion commune, publique et 
générale ... » (28). Depuis longtemps des savants ont 
suggéré qu'Augustin, qui n'est pas nommé dans le 
Commonitorium, pourrait être une des personnes 
visées par ce texte. 

PoUl' ouvrir le débat sur l'antiatlgustinisme du 
Commonitorium, nous aurons, une dernière fors, 
recours au pape Célestin. Vincent cite en eflet (32,6) 
de ce dernier un passage de la lettre 21 ( 1,2 ; PL 50, 
529a) : « Desinat incessere nouitas uetustatem )) -
«Que l'innovation cesse de s'en prendre à la tra· 
dition ». Apparemment ce propos conforte le point de 
vue de Vincent ; en réalité, il importe de savoir qu'il a 
été écrit par Célestin sur l'instigation de Prosper 
d'Aquitaine et d'Hilaire pour remettre dans le droit 
chemin les maitres provençaux qui ont contesté la 
doctrine de la grâce d'Augustin. Déjà Je cardinal 
Noris avait fait remarquer au sujet du contexte dans 
lequel est citée cette phrase : «Mais nous voyons avec 
quel art le même Vincent retourne la lettre écrite par 
Célestin contre les sémipélagiens en faveur de Prosper 
et d'Hilaire, contre le même Prosper et ses compa
gnons en en donnant une interprétation captieuse, 
mais habile. )> L'habileté dont il est question consiste 
pour Vincent à laisser entendre que Prosper et Hilaire 
ont calomnié les maîtres provençaux auprès du pape 
et que c'est de leur côté (et donc du côté d'Augustin) 
qu'il y a eu innovation. 

A l'origine du débat qui, dans le cadre de la doc
trine de la grâce, a opposé les maîtres provençaux à 
Augustin était le problème de la genèse de la foi. Les 

premiers affirmaient que la foi est, du moins en son 
commencement (initium .fidei), le fait de l'homme, 
alors qu'Augustin soutenait qu'elle est un pur don de 
Dieu. Vincent fait, à notre avis, allusion aux désac
cords entre les maîtres provençaux et Augustin quand 
il écrit : «Car on entend certains (quosdam) d'entre 
eux dire: 'Venez, ô malheureux insensés, qui vous 
faites appeler catholiques et apprenez la vraie foi qu'à 
part nous personne n'a comprise, qui depuis des 
siècles est restée cachée, mais qui récemment (nuper) 
nous a été révélée (reuelata) et dévoilée ')) (21, 7). 

Pour éclairer ce texte, il convient de le rapprocher 
du passage du De praedestinatione sanctorum où 
Augustin reconnaît que, lui aussi, comme les maîtres 
provençaux, avait cru naguère que la foi était 
l'apanage de l'homme. Après cet aveu, il explique son 
changement d'avis ou plutôt sa conversion de la façon 
suivante: «Dieu me la (• cette vérité) révéla (reue
lauit) au moment où j'écrivais, comme j'ai dit, à 
l'évêque Simplicien, et que j'essayais de résoudre la 
question dont je viens de parler (4,8) ». C'est préci
sément ce genre de révélation récente et novatrice, 
donc contraire au« quod ubiquc, quod semper, quod 
ab omnibus», que combat Vincent dans le passage 
cité plus haut, parce que, selon lui, l'enseignement 
céleste a été révélé en une seule fois (seme!). Remar
quons cependant qu'il met en cause une pluralité de 
personnes qu'il désigne par un méprisant quidam. 
Plus qu'Augustin lui-même, qui est cependant, selon 
nous. le bénéficiaire de la révélation évoquée, l'auteur 
prend comme cible des augustiniens de la première 
génération, peut-être liés à Prosper et à Hilaire. 

Au chapitre 26, Vincent s'en prend à un groupe de chré
tiens en ces termes : « Ils osent, en efl'et, assurer et enseigner 
que dans leur Église, c'est·à·dire dans le conventicule de leur 
communion, on trouve une grâce divine, considérable, spé
ciale, tout à fait personnelle, en sorte que sans aucun travail, 
sans aucun effort, sans aucune peine, et quand bien même ils 
ne demanderaient (peLant) ni ne cherchemient (quaerant) ni 
ne frapperaient (pulsent), tous ceux qui sont des leurs 
reçoivent de Dieu une telle assistance que, soutenus par la 
main des anges, autrement dit couverts de la protection des 
anges, ils ne peuvent jamais ' heurter du pied contre une 
pierre', c'est-à-dire jamais être victimes d'un scandale (26,8· 
9) )>, 

Dans son contexte, le mot conuenticulum suggère l'exis
tence d'une sorte de secte augustinienne qui aurait déformé 
la doctrine d'Augustin au point de croire la prière inutile. 
Les maîtres provençaux, au contrait·e, convaincus que tous 
les hommes sont susceptibles de bénéficier de la grâce à 
condition de la réclamer sans cesse, insistent sur la nécessité 
de la prière à travers l'emploi répété des verbes peu•re, 
quaerere, et pu/sare (cf. Mt.. 7,7). Comme ils estiment que, 
telle la roi, la prière relève de l'initiative de l'homme, 
Augustin leur répond dans le De dono per.çetœrantiae 
(23,64) : «Qu'ils prennent conscience de leur erreur ceux qui 
croient que nous pouvons de nous-mêmes et sans que cela 
nous soit donné, demander, chercher, fi"appc•r ». 

Les Provençaux ne se rangent certes pas à l'avis 
d'Augustin. Mais en fait, il leur importe moins de 
savoir pourquoi nous prions que l'existence effective 
de notre prière. Maîtres spirituels plus que théolo
giens, ils craignent avant tout que la doctrine augusti
nienne mal comprise ne conduise à l'abandon de la 
prière. Aussi vont-ils jusqu'à affirmer que, «même si 
l'interptétation d'Augustin était vraie, il vaudrait 
mieux ne pas la divulguer)) (Ep. 225,3 ; cf. OS, t. 14, 
col. 558). 
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. !'- en c~oire Vincent, leur crainte n'était pas injus
ttftée, putsquc la secte august inienne évoquée dans le 
C.onun,onitorium pourrait bien être prédestinatio
mste. Sans doute les membres de cette dernière ont-ils 
trar:'sformé la prédestination à la sainteté en prédesti
nation at~; mal ;t s~m~-ils passés de la prière qui est 
don de D1eu à 1 om tsston de la prière. Au lieu de s'ap
puyer sur la grâce pour faire effort, ils en sont venus à 
nie.r la n~cessité .de .tout effort. Si nous prenons au 
séneux Vmcent, tl n y a plus lieu de s'étonner outre 
mcs~rc qu'il existe à l'époque toute une littérature qui 
a tratt non plus à la pensée d'Augustin, rn ais à sa cari
cature. C'~st le cas des Obiectiones Vincentianae. que 
celle;s-ct atent ou non Vincent pour auteur, et du l'rae
de.\:rmatus (PL 53, 587-672 ; cf. OS, t. 14, col. 56 1 ). 
Lom de représenter l'authentique doctrine du docteur 
de la grâce, les points de vue qui y sont décrits 
reflètent surtout ceux de disciples d'Augustin qui ont 
déformé l'enseignement de leur maître. 

. Vincent. de L~rins pourfend la « secte)) augusti
nienne qu1 constttue un t:onvc:nticulum. Il polémique 
avec PfOSper et Hilaire qui, après avoir mis en cause 
les mat tres provençaux auprès de l'évêque d'Hippone 
le,s ont ~énon~és. à Rome après sa mort. A l'égard 
d Augusttn lut-meme son attitude est sans doute, 
comme celle des autres maîtres provençaux, plus 
complexe. _Jusqu'au moment où ils ont appris qu'Au
gustin ,ayatt une nouvelle conception de la naissance 
d~ 1~ loi, ces demiers se sont considérés comme ses 
dtsctples. Dorénavant leur doctrine de la grâce et celle 
de l'évêque d'H ippone 'divergeront. Nos Provençaux 
resteront cependant fidèles à leur maître pour toul le 
reste, c~mm~ !,'atteste, :\ l'instar de Prosper, leur 
adversaire HIIatre: «Je ne dois pas taire d'ailleurs 
qu'en dehors des points que j'ai mentionnés ils disent 
avoir de l'admiration pour tout ce que fait ct dit votre 
Sainteté» (Ep. 226, 9). Aussi ne convient-i 1 nullement 
de s'étonner que Vincent de Lérins soit l'auteur des 
lixcerpta d'Augustin. Les Lériniens sont d'autant plus 
attachés à la saine doctrine de la Trinité, qu'ils par
tagent avec l'évêque d'Hippone, que la Provence est à 
l'époque de Vincent menacée par des Barbares de 
religion arienne. • 

Éludes:. L. nreteJ;\nier, Essai sur V. dr L. , Colmar, 1854. -
R.M.J. P1)1r~l, De. 1/lroque commonitorio Lc•rinensi, Nam;y, 
1895; - ~.S. Retlly, q.uod ubique, quod semper, quod ah 
omm bus. Etude sur/a re.g/e. de la.fi1i dl! V. deL., Tours, 1903. 
- H. ~och. Vincer!Z vvn l.e.rin und (Jennadius. Ein Beitrag 
zu~· Lueralllr!Jt!Scllll:hte des Si!mipelagianismus, TU 31/:lb. 
~tpztg, 1907, P; )9-58.- A.C. Cooper-Marsdin, The History 
o.fthr !.1'/a~ds oj the Lerins, Cambridge, 1913, p. 50-82. - M. 
Schanz, Gesclticlue der rom. Lit., t. 4/2, Munich, 1920 
p. 52 1·23. - O. Bardcnhcwcr, L 4, p . 579-80. - .1. Madoz Ei 
concepto de la Tradiâôn en S. V. de 1~. (Analecta Gregori~ntt 
5). Rome, 1933. - .1. Lebret011, S. V. deL. et saim Augustin, 
RSR, t._ 30. 1940, Jl. J6R-69. - DTC, t. 15, Paris, 1950, col. 
3045-5:l (G. Bardy). - J. Madoz, Cu/tura Humanistica di 
Sa.n Vh:e_tue tl~ Lerins, R~X . t. 39, 1951, p. 461-71. - for. 
Sclllto. 1 ertullwno e V. dt 1 .. , dans M/:çcel/anea di Studi di 
Lett. cri:;t. <mli<:a, l. 4, 1954. p. J 27-38. - J>auly-Wissowa, 
t. 2/16; .1 ~58, col. ~ 192-97 (M. Scbuster). 

É. Gnt1e, Pro Vmcenl/o I..Rrinensi, dans Bulletin dl! lill. 
ecc(t}s .. t. 62, 1961. p. 26-32; ta Gaule chrétienne, t. J , Pa1 is, 
1965, p. 375-80. - W. O'Connor, Sr. V. of L. a11d St. 
Augu.rtllw. Was tilL' Commonitorium of St. V. intended as a 
po/emi.t· treatisl! a~ains!. St. Aug. and his doctrine on predesti· 
na/lon?, dans Doctor Communis. t. 16, 1963, p. 123-257. -
P.M. Duval. La Gaule j~squ 'au milieu du Jll' siède, Paris, 
1971. p. 726-28.- H.J. S11:bcn, Der Konzilhexri.J}'des V. 1•on 

L. , dans Theologie und Philosophie, t. 46, 1971 , p. 364-86. 
A. l'astormo, Il concello di tradizione in C7iovanni Cassiano e 
in V. di L .. dans Sileno l, 1, 1975, p. 37·46. - S. Pricoco 
L'isola dei San ti, Rome, 1971!, p. 52-54. - Dizionari~ 
patri~·tico ... , t. 2, Casale Monferrato, 1984, col. 3594-95 (A. 
Hamman). - Initiation aux Pèrc•s de /'Églisr, 1. 4, Paris, 
19R6, p. 6 74-80 (A. Hamman). 

. 4. Influence du Commonitorium. - Le Moyen Âge a 
tgnoré le Commonitorium. En revanche au 16" et au 
J7e siècle éditions ct traductions se succèdent, nom
breuses ~t fréquentes: f:.'Église catholiq.ue s'appuie sur 
le pre~1~r canon lénmen pou~ consohder Je concept 
de tradtt1on, la Réforme pour faire le procès de l'inno
vation. Au 19" siècle le cardinal Newman contribuera 
à l'actualité de Vincent en faisant du Commonilorium 
une lecture qui lui permet d'y trouver des bases pour 
l'œcuménisme. ~près le concile Vatican 1, Dollinger se 
retranchera dc~nère le << quod ubique, quod semper, 
quod ab ommbus >>, pour s'opposer à une Consti
tution de la Foi, qui cite Vincent (Dcnzingcr-Sch<in
metzer, n. 3020) pour insister sur l'idée de dévelop· 
pement sans altération de la foi. Les modernistes 
penseront trouver dans le Cummonitorium l'idée 
d'évolution sans tenir un compte suffisant de la 
formule «in eodem scilicel dogmate eodem sensu 
eademque sententia >). C'est, en partie 'ctu moins cettè 
dernière formulation que reprendra en 1910 'Pie x 
dans le serment antimoderniste qu'il fera prêter aux 
prêtres: «Je reçois avec sincérité la doctrine de foi 
transmise depuis les apôtres jusqu'à nous par les 
Pères orthodoxes en lui conservant le même sens ct la 
même pensée» (Dcnz.-SchOnm. n. 3541 ). 

Complexe, la pensée de Vincent se prêle à des utili
sation.s multiples: Si .elle connaît un grand succès, cela 
est du, en parttcuher, au fait que chacun de ses 
aspects s'exprime volontiers à travers des. formules 
rhétoriques, faciles à retenir el à propager. 

Études: A.•d'Aiès, La fortune du Commonitoritun, RSR, 
t. 2~ •. 1936, p. 334-56. - M. Lods. Le progrès da11s le temps 
de 1 ERitse selon V. deL .. dans Revue d'Histoire et de Philo
sophie l~e/igieuse, t. 55, 1975, p. 365-85. - Voit• aussi les 
étudc.s. historiques signalées (lan~ la bibliographie de l'art. 
TradtliOn, DS, t. 1 5, col. 1 J 23-24. 

Outre les art. signalés dans Je texte. voir DS, t. 5, col. 114, 
800 ; t. 6, col. 207 : 1. 14, col. 290 ; t. 1 5. col. 1 1 12-13. 

Jean-Pierre Wmss. 

_5. VINCENT D'ORLÉANS, capucin, 17" siècle. -
Vmcent d'Orléans entra au noviciat le Il avril 1633. 
Le 7 septembre 1643 on le trouve gardien de Blois et 
définiteur provincial (ce qui laisse supposer qu'il était 
prêtre avan.t d'entrer au noviciat). Avec vingt de ses 
confrères tl orgamsc les Quarante-Heures cette 
année-là à Marches dans le diocèse de Chartres. 11 
appartenait cependant à la province de Touraine, car 
en 1650 on le trouve dans le parti des «fidèles)) 
contre les «séparatistes» à l'époque d'un schisme 
dans cette province. Mais il prêche à Castres en !663 
et au cours du chapitre provincial de Toulouse le 
25 juillet 1664. Le siège épiscopal est alors vacant et 
!es vicf!ires capitulaires ont des sympathies pour le 
Jansénisme. La prédication de Vincent sc tourne 
contre eux, qui sont frappés par un arrêt du Conseil 
du roi le 18 août 1664. Les approbations de son Pur 
amour en l674le disent du couvent de Nantes en pro-
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vince de Bretagne. On ne sait rien de plus sur sa bio
graphie. 

Vincent a laissé trois ouvrages: L i)~lise de Jésus
Christ ou la communion de Rome toujours victorieuse 
de ses ennemis .. . , Poitiers, P . Amassard, 1659; l.a 
reli~ion chrétienne unique et nécessaire. Contre les 
ind{/Jérents et les hérétiques ... , l'" partk Paris, S. Cra
moisy, 1666. La 2• partie semble n'avoir pas paru. 
Ces deux livres correspondent à la cnrrière de mis
sionnaire antihuguenot de Vincent et ressortissent à 
l'apologétique. On aurait aussi un Triomphe de l'autel 
da au zèle de l.ouis XlV. le Constantin jrançois ... , 
mais nous n'en avons pas trouvé trace. Seul concerne 
la spiritualité: L e pur amour ou la dhotion solide et 
nécessaire, Nantes, Vve S. Doriou, 1674. 

Ce traité, où le mot de «dévotion » a le sens de spi
ritualité et d'nscèse, se présente comme une réponse à 
« beaucoup de formes de dévotion qui égarent les 
âmes», mais on ne trouve nulle part quels courants 
sont visés par là. Le principe de base est que« l'espdt 
de .Jésus est le vrai esprit de dévotion )) (p. 14). Le 
plan de l'ouvrage se présente ainsi : 1) la perfection 
consiste dans le détachement ; 2) présentation de 
maîtres pour en apprendre les exercices; 3) bonheur 
de l'âme arrivée à la vraie dévotion. Une très grande 
importance est donnée au détachement de toutes 
choses et de soi-même, le pur amour étant dans ce 
détachement total de toute créature, particulièrement 
de la volonté propre. 

Un premier modèle est saint /\uguS\in dans le cœur 
duquel Vincent voit «Je triomphe du pur amour». Aussi 
analyse-t-il la convcr~ion d'Augustin en parlant des Çonf'e.~
.l'ions, mais sans jamais donner· de r•éfërences. Il prend· en 
second lieu mais brièvement l'exemple du Deus meus et 
01n11ia de François d'Assise. L'insistance sur le détachement 
donne aux réflexions de Vincent un caractère un peu négatif, 
une mentalité d'absence au monde eoncrt:t qui réduirait 
presque la spiritualité à une sortc d'inhumuni té. 

Heureusement il donne aussi trois orientations 
positives. D 'abord une méthode d'oraison «pour les 
commençants>>. Elle consiste en une préparation 
(détachement de tout et exercice de la présence de 
Dieu) ; une «mortification» qu'il décrit ainsi : 
«entrez bien avant dans les considérations)) et il 
suggère certains sujets; en affection : «cette demière 
partie, dit-il, appartient au cœur>). Vincent renvoie 
alors à François de Sales. Ensuite il parle de l'eucha
ristie : considérations à développer pendant la messe, 
conseils pour la communion fréquente: « Je ne fais 
point de doute que persévérant dans votre état de 
denuement vous ne soye7. en état de communier 
souvent et très souvent)> (p. 241 ), exhortation à la 
visite au Saint-Sacrement : «chez les Dames de Port
Royal à Paris, l'adoration de Jésus au saint Sacrement 
y est. si perpétuelle qu' il ne se trouve aucun moment 
du jour ou de la nuit que Jésus n'ait quelqu'une de ses 
amantes à ses pieds )) (p. 245). Cette évocation de 
Port-Royal est inattendue che7. un auteur qui n'at:. 
fi che aucune sympathie pour le jansénisme! Enfin le 
dernier conseil est d'avoir un bon directeur spi
rituel. 

Le style du P. Vincent est très oratoire, c'est celui d'un 
prédicateur. On a même l'imprc.:ssion qu'il <1 mis dans un 
certain ordre.: des confércncc:s de rctraite destinée~ à des 
publi c~ particuliers car tantôt il parle de religieux, tantôt de 

religic.:usçs, quasi jamais de laïcs. L'arsenal des ci tations est 
bien pourvu : trente-sept auteurs sont cités, en plus de la 
Bible. Auteurs de l'antiquité païenne comme du moyen âge. 
majs rarement accompagnés de références précises. 

Ecrivain spirituel secondaire, Vincent d'Orléans est 
typique d'une spiritualité plus ascétique que conl.emplative, 
sans originalité ni appartenance assurée à une école déter
minée. 

Bibliot hèquc Franciscaine de lfl province des Capucins de 
Paris, ms 43, p. 117-1 8; ms 52, p. 162; ms 104, f. 19, 40-41; 
ms 2019, 1. 

Denys de Gênes, Scriptores O.F.M. Cap .. Gênes, 1691. 
l'ércnnès-Mignc, Dicl. de bibliographie chrhiennr, L 1, Pari~. 
1858, col. 650. - Apollinaire de Valc:ncc:, Toulouse chrê
tienne : lfistoire des Capucins, Toulouse, 1!!97, t. 1, p. 425; 
t. J, p. 202. - Melchior de J>obladura, Historia generalis 
O.F.M . Cap., Rome, 1948, t. 1/2, p. 255 ; t. 2/2, p. 233, 251. 
- DS, t. 5, col. 13 78. 

Willibrord-Christian VAN D IJK, 

6. VINCENT PALLOITI (sAINT), prêtre, fondateur 
de l'Union de l'Apostolat Catholique, 1795-1850. -
1. Bio~raphie. - 2. Préparation. - 3. Doctrine de 
l'Apostolat Catholique. - 4. Spiritualité. 

l . Biographie. - Vincent Pallotti naquit le 2 1 avril 
1795. Il était le troisième des dix enfants de Pierre
Paul Pallotti et Marie-Madeleine de Rossi ; tous deux 
étaient issus de la petite bourgeoisie romaine. Le père 
était venu de San Giorgio en Ombrie et s'était établi 
épicier à Rome ; plus tard il fut à la tête de quatre 
magasins. La mère ne s'occupait que du foyer et des 
enfants. Oans cette famille pieuse et cultivant l'esprit 
d'économie, les parents s'adonnaient activement à 
des œuvres charitables. Devenu adulte Vincent 
s'exprima fièrement au sujet de son père: «En mon 
père, Oieu m'a donné le modèle d'une plénitude de 
vertu, telle qu'on peut à peine se l'imaginer.» 
Souvent if' sc référait à sa mère: «C'est ma mère qui 
me l'a appris. )) A 16 ans, il entra au séminaire. Il fut 
ordonné prêtre le 18 mai 1818. Comme Rome ne 
manquait pas de prêtres pour le ministère, il fut 
ordonné au titre de «l'héritage paternel)). 

Jusqu'en 1837, année où mountt son père, il vécut 
dans la maison familiale; puis il alla vivre dans la 
maison située près de l'église nationale Spirito Santo 
dei Napolitani (il en fut recteur de 1835 à 1846); puis 
il habita jusqu'à sa mort avec ses compagnons au 
couvent de San Salvatore in Onda. Comme il n'avait 
pas d'engagement paroissial, Vincent se consacra aux 
tâches extraordinaires du ministère et de la chari té. 
En 1835 il fonda l'Association de l'Apostolat Catho
lique dont il fut le recteur général j usqu'à sa mort sur
venue le 22 janvier 1850. Une vie ascétique et un 
travail épuisant étaient venus à bout de ses forces et 
avaient rnis fin à son œuvre apostolique. Exactement 
cent ans après sa mort il fut héatifié le 22 janvier 
19 50 ; il fut canonisé le 20 janvier 1963. 

2. Pr~paration. - 1" CAJW.:TÈRE. - Pallotti, petit et 
maigre, marchait légèrement courbé ; son pas était 
alerte. On le décrit comme un enfant pieux et 
docile. 

À la maison il avait des jeux pieux ; il accompagnait ses 
parents à l'église et chez les pauvres. Vincent avait les yeux 
d'un bleu sombre. De son visage ovale rayonnait un doux 
regard pénétranL. Il était pâle; ses cheveux étaient noirs, plus 
Lard clairscmés t:l grisonnants. Ses vêtements ét11ien1 simples 
et propre~. Il était discret et réservé ; mais il attirait à lui tous 
ceux qu'il rencontrait. Sa profondeur et son visage ouvert 

•• 
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inspiraient à la fois une sécurité ct une confi11nce irrésistibles 
(J.J. üaumc. Les Trois Ro11ze, t. 2, Paris, 1856). L'âme de 
l'allotti, orientée vers le silence et la méditation, était sen
sible ct réceptive. Pourtant tout son être était fierté et 
volonté d'agir. Il n'était que force tendue vers l'extérieur. Du 
type volontaire,, il d?~inait ses impulsi<?nS e! savait se di~c!
pliner. Son asccsc cta1t san~ comprorn•s; c est pourquoa 11 
choquait parfois. De plus en plus sOr de lui, il s'imposait des 
buts à alteindre: être un bon enfant, devenir un jeune 
homme soucieux de progresser, s'efforcer de devenir parfait 
ct suint. Et tout cela ((sem pre piil ». 

2° FoRMATION. -Son éùucation et sa formation sco
laires allaient de pair ave<:. celles reçues de ses parents. 
A cinq ou six ans (1800/180 1) il fréquenta l'école de la 
Via Cappcllari ; c'était un écolier attentif et conscien
cieux. Pendant cette période il reçut pour la première 
fois les sacrements de Pénitence cl d'Eucharistie, puis 
la Conlinnation. En 1804/1805 il fut collégien à San 
Pantalco dirigé par les Piaristes; en 1807 il fréquenta 
le Collegio Romano. De 1813 à 1818 il fut étudiant en 
philosophie et en théologie: il étudia également les 
sciences naturelles, l'histoire romaine, le droit naturel 
et international, les langues orientales, le grec, le 
français. Pallotti utilisa largement les cours de l'uni
versité papale de la Sapienza, à laquelle il s'était 
inscrit dès 1814. Ses vastes connaissances et son 
abord modeste lui acquirent le respect de ses profes
seurs ct de ses camarades. Étudiant, il fonda une 
Société (on disait alors une Académie) de travail phi
losophique et théologiq ue. Pendant ses études 
Vincent reçut les ordres majeurs et commença à 
exercer ses activités apostoliques. 

En 1815 il devint professeur de grec ct en 1816 de philo
sophie. En 1818 le doctorat en philosophie et en théologie 
couronna ses études. De 1819 à 1829 il enseigna à l'uni· 
vcrsité en lanl que professc:ur ((académique» de théologiè. 
Le recteur lui confiu •ta direction de l'Académie philoso· 
J'hi que el théologique. Ses capacités magistrales étaient offi
ciellernent r·econnues ; il avait une culture générale 1 rès 
étendue el de solides connaissances en philosophie et théo
logie. 

3" R~::N<.:ONTRa::S ET EXPeRu'.NCIJS. - A sa- grande culture 
s'ajoutai t le contact de l'homme de la rue, mais aussi 
des lettrés et classes aisées de la ville et de la cam
pagne, des prêtres surtout, des aumôniers et des 
prélats des services du l'ape. JI connaissait bien les 
besoins cl aspirations du peuple, mais aussi les aspira
tions et projets de ceux qui avaient une situation 
élevée. Il appréciait à leur juste valeur les conditions 
sociales, économiques, ct religie,uses ainsi que les 
intérêts politiques des Etats de l'Eglise. Pourtant Pal
lotti n'était ni un homme politique ni un savant: il 
n'était soucieux que de la gloire de Dieu et du salut 
des hommes. 

En 1829 il abandonna la carrière universitaire pour 
sc consacrer totalement au ministère. Ce que le jeune 
abbé n'avait jusqu'aJon; fait que sporadiquement 
devint désormais sa seule tâche. Son souci des 
hommes le mena vers les pauvres et les méprisés, dans 
les palais des nobles et des riches, au confessionnal et 
en chaire; il faisait des conférences et prêchait des 
retraites dans les paroisses et les communautés reli
gieuses. Tous étaient l'objet de son assistance : per
sonnes âgées et malades, orphelins et asociaux, 
soldats des casernes et des hôpitaux militaires, jeunes 
ouvriers et étudiants, prisonniers et condamnés à 

mort. Aux mendiants de Rome il faisait distribuer des 
bons de pain et de viande au lieu d'argent, afin 
d'éviter tout gaspillage des dons charitables. 

Pallotti fut confesseur du Pape et de cardinaux, d'évêques, 
de prélats, de prêtres, de séminaristes et de simples laïcs. Il 
fonda ct dirigea f'lusieurs écoles du soir ct des écoles protes· 
sionnclles ; il s'occupa de la mise en valeur des champs de la 
banlieue. Il alda à trouver du travail et des contrats de 
travail. Il fit imprimer et répandre des tracts ct des bro
chures concernant la vie quotidienne du chrétien ; il fil 
rééditer des ouvrages religieux épuisés ou en fit traduire des 
langues étrangères. 

Tl ne s'intéressait pas moins aux missions étrangères. C'est 
aux interventions ct à l'influence de Pallotti que les fondu
tians de divers séminaires missionnaires doivent leur exis
tence (en 1851 à Mihm, en 1866 à Mill Hill près de Londres, 
d'autres encore). Il faut mentionner aussi l'allention que Pal
lolti portait à la •·éunification de I'Égl.ise romaine et des 
Églises d'Orient ct d'Occident. L'expression la plus mar
quante de son souci apostolique fut l'institution de l'Octave 
de l'Épiphanie en 1836 (OC, t. l, p. 332-52). 

La foi ct la charité étaient en danger; pour cette 
raison Vincent Pallotti s'est efforcé de répandre la foi 
dans le monde et de susciter la charité parmi les 
hommes. Ceux qu'il rencontrait étaient son prochain, 
ses « chers frères cl sœurs dans le Christ» (OC, L 4, 
p. 303). 

4° Peu à peu Vincent Pallotti avait trouvé des colla
borateurs dans les clergés séculier et régulier et aussi 
parmi des laïcs, hommes et femmes, qui s'engagèrent 
au service de la gloire de Dieu ct du salut du monde, 
et cela «selon leur état et leur mode de vie per
sonnels». Il réunit des hommes soit chez lui, soit dans 
de petites églises, soit dans des sacristies, pour étudier 
avec eux comment répondre aux besoins de la chré
t ienté. Le 9 janvier 1835, alors qu'il priait après la 
messe, Pallotti vit clairement le plan de l'l'entreprise 
apostolique qu'illui incombait de fonder: elle devait 
être 1) une œuvre missionnaire universelle; 2) pour le 
renouvellement moral ct religieux du peuple chrétien ; 
3) une œuvre charitable et sociale universelle. Pallotti 
résuma toutes ces œuvres sous la dénomination 
«d'Apostolat Catholique». L'origine de la fondation 
de Pallotti n'est. pas seulement dans le souci de 
l'Église ct du Monde, mais aussi dans le don de soi 
absolu et dans la foi à Dieu et aux hommes. Dieu 
« veut que tous les hommes soient sauvés et accèdent 
à la connaissance de la vérité» ( 1 Ti m. 2 ,4). Pa Hot ti 
reconnaissait la volonté de Dieu dans la situation de 
l'homme et du monde. Ce à quoi il aspirait, c'était 
l'accomplissement de la volonté de Dieu ici aujour
d'hui. 

3. Doctrine de l'Apostolat Catholique. - C'est dans 
les années 1834/1835 que Vincent Pallotti réfléchit 
sérieusement à la nature de l'Apostolat C.atholique. 
En quatre pages (OC, t. 3, p. 139-43) il établi~ les 
bases et particularités de l'Enseignement catholique 
en sc référant à l'Écriture et à la Tradition de l'Église: 
«Notre Seigneur Jésus-Christ est l'Apôtre du Père 
éternel qui l'a chargé de rétablir l'honneur de sa 
Majesté outragée et de sauver l'humanité».« L'Apos
tolat de Jésus-Christ est l'obéissance aux commande
ments du Père; c'est J'œuvre même de la Rédemption>>. 

Pnllotti ne tire pas encore 111 conclusion de ces prémisses, 
mais les appuie sur un texte de l'Écritur·e (Luc 6, 13·16) ct un 
exemple tiré du culte de l'Église: a) Luc raconte comment les 
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apôtres ont été choisis parmi les disciples et investis bien 
avant qu'ils n'aient cu Je pouvoir d'ordonner ct d'enseigner. 
C'est le signe que leurs œuvres sont «leur apostolat orienté 
vers la !>lus grande gloire de Dieu et le salut éternel des âmes, 
comme l'a voulu Jésus-Chl'ist »- Selorl le langage de 
l'Écriture il faut distinguer le concept d'apostolat et le uom 
d'apôtre de la juridiction ct du ministère sacerdotal ; si bien 
que quelqu'un qui n'est pas prêtre « pettt en quelque sorte 
être honoré du nom d'apôtre ct son activité peut être appelée 
apostolat». b) Selon la tradition l'Église salue l11 Vierge-Mère 

. Marie «non par le titl'e de Reine des prêt res, des évêques ct 
des papes, mais bien pat· le titre de Reine des apôtres». Son 
titre de Reine des apôtres n'est pas un titre vide de sens, il 
lui convient du fait de la plénitude de la grâce reçue et de la 
participation à l'œuvre de rédemption du Christ. Plus encore 
que les Apôtres, Marie mérite le titre d':·tpôtre. C'est ainsi 
que Marie Reine des apôtres est la patronne de l'Union de 
l'Apostolat Catholique. Pallotti itltel'l'ompt encore une fois 
son argumentation en rappelant le commandement de la 
charité: «Dieu a (lrdonné :i chacun de travailler au salut 
étel'llel de son pmchain. En observant ç~: commandement 
nous imitons Jésus-Christ, apôtre du Pèn:: Éternel. » Pallotti 
en conclut: «C'est pourquoi la vie de .Jésus-Christ - et c'est 
là son apostolat - doit être le modèle de tout chrétien. De 
même qul: tous sont appelés ct même tous som invités à 
l'apostolat selon leur :;ituation ct leur état.>> 

De cette argumentation découlent des consé
quences et des exigences. Conformément aux paroles 
de Jésus «Comme le Père m'a envoyé, moi aussi je 
vous envoie» (Jean 20,2 1) », tous les rachetés sont 
cnvoyé·s pour poursuivre la rédemption dans l' histoire 
de l'humanité. L'homme pris en tQnl qu'individu est 
objet de l'acte rédempteur du Christ; il en est en 
même temps sujet, contribuant à la rédemption de 
tous les hommes. Le racheté est si étroitement lié à la 
vie de Jésus et à son œuvre de salut qu'il devient une 
sorte de co-rédempteur dans le monde qui l'entoure. 
Pour Vincent Pallotti l'apostolat n'est rien qui 
s'ajoute accidentellement, mais •une rédemption réa
lisée et agissante; il est l'accomplissement de «J'être 
chrétien ». L'apostolat n'est certes pns identique à la 
rédemption, mais il est une disposition foncière de 
l'homme racheté. Elle est plus existentielle que tout 
autre ditlërence accidentelle, car elle est nécessai
rement et intimement liée à ta rédemption indtvi
duelle. Pallotti l'explique en terme:; philosophiques 
dans un écrit de 1846 : l'apostolat est un concept ana
logique. L'apostolat concerne intimement et vérita
blement tous les chrétiens, mais ii est réalisé par 
chacun différemment, selon «l'état ct les possibi
lités» (OC, t. 3, p_ 5). Pallotti ne connaît aucun pré
cédent de cela en théologie. L'égalité fondamentale de 
tous les croyants ainsi que leur droit à l'apostolat ct 
leur devoir de l'exercer n'ont été exprimés qu'au 
concile de Vatican 11 (1962-1965) (voir Lumen 
Gentium, c. 4, n. 33; Aposto/icam aduositatem, c. 1, 
n. 3; c. 5, n. 25) el dans le droit L~anon de 1983, 
can. 208. 

La conclusion de Pallotti est conforme à la pensée de la 
Bible ct de la théologie. L'apostolat n'est le privilège de pet·
sonne ; personne ne peut ni être remplacé ni partager la 
tâche avec un aut.rc; il n'y a pas de mandat particulier per· 
mettant aux croyants de pratiquer l'apostolat, 1t moins qu'il 
ne s'agisse de services apostoliques qui requièrent l'ordi
nation ct le pouvoir d'exercer le magistère. L'apostolat est la 
propriété de tous les croyants ; il est un christianisme vécu. 
Vincent Pallott.i achève son raisonnement par la consta
tation sui vante: « Première idée générait: fondamentale de 
l'Union de l'Apostolat Catholique». Qui est apôtre? Pallotti 

répond à cette question dès le titre de ce document: «Tout 
ce qui est catholique, c'est-à-dire apostolat universel, 
concerne chacun en particulier. »Tous sont appelés à l'apos· 
tolat t:t y sont obligés par le commandement de la charité : 
<< L'ap,):;tolat catholique, commun à toutes sortes de per
sonnes, consiste en ce que chacun fait ce qu'il peut ct doit 
faire pour la plus grande gloire de Dieu, pour son propre 
salut et pour le salut des autres.>> Pallotti ne fait aucune dis
tinction de sexe, d'origine, d'âge, d'état de vie, de capacités, 
de profession, de formation, de culture, de propriété, de 
situation, d' influence, de santé ou de maladie : « Chacun agit 
selon son 6uH ct ses possibilités. l> 

L'Apostolat Catholique de Pallotti veut certes 
appeler et rassembler tous les croyants chrétiens, mais 
ne veut surtout pas être avant tout une organisation : 
il s'agit en premier lieu de l'engagement personnel de 
chacun. En 1846 le fondateur souligne clairement que 
«l'Apostolat Catholique ... ne vise pas tellement à ins
taurer de nouvelles institutions dans l'Église de Dieu, 
mais plutôt à ranimer celles qui existent en nombre 
suffisant et même en abondance>> (OC, t. 3, p. 2). Il 
ne faut déterminer les moyens apostoliques et les ser
vices apostoliques qu'à partir de la vie de racheté; ils 
se développent selon la multiplicité des situations per
sonnelles et des sujétions et obligations du monde ; ils 
embrassent la totalité de la vie et de l'activité. 

C'est ce que dit cl11irc.:mcnt Paul de Gcslin, compagnon de 
Pallotti: «Un vrai saint est celui qui fait tout çc que fonties 
autres, mais qui ne le fait pas comme les autres lorH. On sent 
en lui, dans chacun de ses actes, comme une sorte d'invisible 
moteur, dont les effets font deviner la cause: et cette cause. 
c'est Dieu. JI parle, il agit, comme tous agissent ct parlent ; 
mais, t:Omme if s'oublie fui-même en cc qu'il dit cl en cc 
qu'illàit, il s'ensuit que l'action de la grâce divine se trouve 
centuplée quand elle passe par· sa bouche ou par ses mains: 
parce qu'elle ne rencontre ni l'obstacle de la pmpre estime, 
ni celui de la propre volonté» (Bruno Bayer, Paul de Ces/in 
compagnon de sailli Vincent l'al/otti, Paris, 1972, p. 42). '~ 

4. Spiritualité. - Le trait essentiel de Vincent est le 
comparatif « sempre pit1 » qui engendre le superlatif 
« infinamente ». Son journal montre l'ouverture ct la 
largeur de sa pensée, de sa volonté, de ses sentiments. 
Il se sent comme un fini «sans fin» et sent en même 
temps le «Dieu infini, qui est infiniment parfait dans 
toutes ses qualités». Vincent surmonte l'abîme infini 
qui s'étend entre Dieu et la créature par l'adoration et 
la vénération. C'est ce qui légitime son comp01tement 
et ses actions. Cela devient le leit-motiv de sa vie 
pour, avec et parmi les hommes: «Dans ses rapports 
avec les hommes, son principal et même son unique 
souci était de se faire oublier lui-même, de procurer la 
gloire de Dieu et d'accomplir chaque œuvre dans 
l'esprit de la plus grande perfection » (Bayer, p. 4 7). 
Paul de Geslin a décrit excellemment ce qui était la 
nature profonde de la vie de Pallotti : oubli de soi, 
souci de la gloire de Dieu et effort de perfection en 
toute action. 

Il est difficile de vouloir résumer la spiritualité d'un 
saint par un trait caractéristique ou par un idéal, car 
ce serait comme diviser une unité vivante en parcelles 
ou mesurer quelque chose de supérieur avec des 
normes habituelles. La spiritualité est un tout orga
nique qui est plus que la juxtaposition de ses parties 
constituantes. 

Il cherche et découvre Dieu en reconnaissant son 
propre « rien et péché». Pallotti prie avec insistance : 
«Seigneur, délivre-moi de moi-même ! » et «Sei-
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gncur, pense à Toi et oublie-moi!» (OC, t. 10, p. 169-
218). Il s'efforce d'honorer la gloire de Dieu << infi
niment infini» et de devenir «parfait>>, comme l'a 
ordonné le Seigneur (Ml . 5,48). C'est vivre à l'imi
tation du Cht'ist, du Rédempteur du geme humain 
(OC, t. 3, p. 139). Voici le secret de la vic de Pallotti : 
Dieu qui est amour par essence a créé l'homme par 
amour cl il a sauvé le pécheur par amour (OC, t. 3, p. 
15 1-54). Tout, dans la vie et les actes de Vincent, se 
résume dans une seule réalité, la Rédemption, c'est-à
di re sc laisser soi-même racheter et travailler sans 
relâche à cc que tous les hommes et le monde entier 
soient rachetés. Telle est l'essence de l'Apostolat. 
Telle sc présente la spiritualité profonde et formelle 
du fondateur de l'Apostolnt Catholique:« L'apostolat 
de Jésus-Christ est son obéissance au commandement 
du Père . . lui confiant la mission de la Rédemption.» 
Sa spiritualité a un caractl:rc christosotériologique. Il 
prend part à la Rédemption que le Chdst a réalisée 
par amour (2 Cor. S,l4s); c'est aussi le principe 
directeur ct la motivation de sa fondation, l'Union de 
l'Apostolat Catholique (OC, t. 2, p. S-6). 

Vincent l'allotti avait à p(:ine 55 ans quand il mourut, èl 
la Sociétc de prêtres ct de frères qu'il avait fondée comptait 
douze membres. Elle devait <<animer ct diriger» l'llnion de 
l'Apostolat Catholique. Pendant les années de la révolution 
romaine, elle s'était dispersée ou avait disparu. Vincent 
Pallotti se cacha au Collège Irlandais (février-juillet 1849), 
puis il se donna beaucoup de peine pour réunir à nouve11u les 
membres de l'Union el faire renaître entre eux l'ancien 
esprit d'apostolat cl de charité; mais son époque ne le 
comprit pas, pas plus que la J)ériode suivante. Il avai t voulu 
consacrer ses cfTorts à tous les hommes et à tout l'univers. 
On n'avait pas compris l'universalité et la diversité de sa 
fondaLiün. 

Paul de Oeslin, son compagnon, en témoigna en J 887 : 
«Au reste, ce que nol~ pouvnns encore affirmer 11vec une 
enliè•·e certitude, c'est que Vincent l'allotti n'avait, miginai
remem. ni le projc.:l de l'onder quoi que cc soit, ni la pré
tention de passer pnur fondateur. Les circonstances dont 
nous venons de pafler avaient, peu à peu, amené les choses 
au point où elles étaient arrivées; il en avait été grandement 
consolé, mt~is il aimait à rép(:tcr que c'était l'œuvre de J)ieu 
seul, ct. qu'il n'y était absolument pour l'ien »(Bayer, p. SR). 

Pallotti n'a jamais revendiqué l'autorité d'un fon
dateur; la volonté de Dieu était pour lui détemli· 
nanre; il la reconnaissait dans les événements tem
porels et spirituels ; il observait les décisions de 
l'autorité ecclésiastique; il n'était pas conduit par sa 
propre idée. 

Il n'avait. pas non plus l'intention de fonder une 
congrégation de prêtres ct de frères, ni de sœurs. 
Geslin explique ses intentions: «Ce qu' il avait à 
cœur, par-dessus tout, l:'était la sanctification des 
prêtres, pour le bien des âmes, qui ne manquent 
jamais de déchoir qunnd le niveau moral du 
sacerdoce descend. Quand un prêtre est cc qu'il doit. 
être, nous disait-il souvent, c'est-à-dire un saint, ilu'a 
pas besoin de chercher les âmes; elles vont à lui 
comme les mouches vont au miel. Et si la Société de 
l'Apostolat Catholique lui était particulièrement 
chère, c'est parce qu' il y voyait un moyen efficace de 
sanctification pom les prêtres qui venaient s'y . 
assoc!Cr ». 

Une autre raison qui lui faisait désirer la voir pros
pérer ct s'étendre était l'idée, si vivace dans son grand 
cœur, que cette œuvre pourrait servir, un jour, comme 

trait d'union entre le clergé et les famille:> religieuses, 
ct cimenter entre ces deux grandes institutions catho
liques cette charité qui n'est jamais assez grande ct 
qui, par suite de la misère humaine, tend quelquefois 
à s'altérer (Bayer, p. 58). Vincent Pallotti combat sa 
vie durant pour sa propre sanctification et celle de 
tous les hommes; c'est-à-dire qu'il vit de la 
Rédemption par Jésus-Christ, «apôtre du Père 
éternel» (1/éb. 3,1; OC, t. 3, p. 139). 

En 1836 il avait pré~en té sa fondation aux curé~ de Rome, 
aux supérieurs d'ordres, aux théologiens cl aux cardinaux en 
ces termes:« L'Apostolat catholique n'est pas un ordre clé
rical mais une association de ch••étiens vivant dans le 
monde. Ils ne sont liés par 11ucune obligation speciale et tra
vaillent seulement en esprit d'amour ct de charité à main
tenir la piété pur tous les moyens ct à propager la foi catho
lique. Le but essentiel de cet.t.c association est donc la 
sfmclilïcation de ses membres et la propagation de la lo i 
catholique dans le monde entier. l'our atteindre ces objectifs 
l'association exerce toutes les œuvres de service d'Église qui 
se consacrent dans les pays catholiques à animer l'esprit de 
foi, de ~èle, de vertu, en même Lemps qu'elle utilise tous les 
moyens spirituels et temporels pour multiplier le nombre 
d'œuvres au service de l'évangélisation dans les pays païens 
pour faciliter ct 11ssurcr Je succès» (OC, t. 4, p. 263-64). 

Ce n'est qu'en faisant appel à toutes les forces des 
clergés séculier et régulier ct aussi des laïcs que 
l'Apostolat Catholique peut être efficace. Pallotti abat 
toutes les harri~res et délimitations qui, au cours de 
l'histoire, avaient engendré «rivalité et jalousie>> 
(Paul de Gcslin ; cf. Bayer, p. 58). 

Le second concile du Vatican a confirmé la pensée 
de Pallotti et le projet de l'Apostolat C-atholique: tous 
les chrétiens ont, selon le commandement d'amour de 
Dieu et du prochain, un droit inaliénable et un devoir 
absolu d'apostolat. L'Union est plus qu'une organi
sation; elle est un mouvement(« Corpo md'rale ») de 
croyants engagés qui se rassemblent en lien avec le 
Rédempteur et par une communication entre per
sonnes, potn- s'entraider dans la responsabilité de 
réaliser l'œuvre de la Rédemption dans l'histoire de 
l'humanité. Vincent Pallotti ne s'est pas en réalité 
efforcé de répondre à une unique intention de l'Église. 
L'Église elle-même était son intention. 

Œuvres. - Vincent Pallotti a beaucoup ëcrit. Il publia en 
particulier de son vivant trois mois de Marie pour les reli 
gieux, les laïcs ct le clergé séculier (Rome, 1833, 1852); 
Muria lmmacolata Madre di Dio Regina dei Sanli nef mese 
dl Maggio ... ; Maria ... Madre di Misericordia ai Fig/i della 
Chiesa Catto/ica ... ; Maria... Regina degli Aposto/i... ag/i 
Ecclesiastici ... 

G. Hettcnkofer (1876-1962) u publié les principales 
œuvres en une série de volumes parus à Rome: Epistu/ae 
/atinae ( 1907), Propos iii ~;~d Aspirazioni ... ( 1 921 ), Rego/a 
della Congr. de//'Apostolato Cattolico (1923), l'ia Società 
de/I'Apostolato Cauolico jlmdata <'d esposta da/ V. V.P. 
( 1924), Raccolta di scritti ... relmivi alla Pia Società de//'Apos
tolato Cat. ( 1929), Lettere e brani di lettm! ( 1930), Colle
zione spiritua/i di prf!ghiere, metlitazioni... e materie predi
cablli (2 vol. , 1933-1934), Iddio l'Amure Infini ta : Brevi 
considerazioni ( 1936 ; trad. allemande, Friedberg, 1981 ), 
Memorie biograjiche (1937), Supp/emento e Indice (1939). 

Fr. Moccia u commencé une édition des Op<'I'C' complete 
(Rome, 1964 sv v, Il vol. parus en 1980), que nous citons 
oc. 

Vie. - R. Melia. The Life o_f._. V. P. (Londres, 1871 , abrégé 
du ms italien inédit). - C.M. Orlandi, Vita del Pa//otti (ms 
11 ux archives des Pallottins, Rome); Compendio della Vila 
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della ... J::lisabella Sanna (Rome, 1887); Memorie storiche 
della Chiesa del SS. Salvatore in Onda ... (Rome, 1888). -
L. Vaccari, Compendio della vila del ... V. l'. (Rome, 1888).
P. de (ieslin de Kersui01J d'uprès ses so11venirs (Puris., 1892); 
cf. B. Bayer, Pa11/ de Ges/in, compagnon de V.P. (Paris, 
1972).- Geslin, Melin et Orlandi ont été des premiers com
pagnons de Pallotti. 

Vies par J.T. de Belloc eze éd., Paris, 1 l\95);- E. Weber 
(Limburg, 1927, 1961) ; - 1. Fc1ici (Pisu, 1935); - M. 
Herbert (2c éd., Milwaukee. 1942); - A. Morini (Rome, 
·1945); - H. Schulte (Limburg, 1947); - M. Winowska 
(Ligugé-Vienne. 1950); - J. Frank (3 vol.. Friedberg, 1952-
1965); - H. Geislcr (Friedberg, 1958) ; - A. Michclotti 
(3C éd., Santa Maria. Brésil, 1963) : - W. Devctter (2c éd .• 
Genval, Belgique, 1963); - D. Pistella (2" éd. , Rome, 1963); 
- J. Gaynor (Rome, 1963); - F. Amoroso (2" éd .. Rome, 
1963; bibl.). - Voir aussi les procè~ de ht:atification et de 
canonisation. 

Histoire dclj fond11tions. - Analecta Pia1• Soc. Missionum 
(Rome, 1910-194 7); - Acta Soc. Aposiolatus Ca tho/ici 
(Rome, 194 7 sv v). - .1 . Hettenkofcr, His lOria Piae Soc. Mis
xionum ( 1835-1935), Rome, 1935 ; llistoria Soc. Apostolatus 
Cacholici (1935-1950). Rome, 1950; f ){· .~oc:iis B. V.P .. 
Rome, 1953. - Fr. Moccia. La Congregazimte sarà benedella 
da Dio e prosperPrà, Rome, 1961 : 1 Pallollini in ltaliu, 
Rome, 1964. - H. Schulte, Dus Werk des Katholischen Apos
tolates. 3 vol., Limburg, 1966-1971 . 

Étude~. - C. Probst, Vir desidf:riorum. ltineraris mistico 
do 8. V.P. (Londrina, Brésil, s d). - Anonyme.:, Tf .mc:ro Oua
varia deli'Ep(!ànla (Rome, 1936). - G. Ranocchini, V.P., 
antesignano e co/la{wrutore deli'Azione Cauolica (Rome, 
1943) ; V. P. e I'Ouavario deii'EtJifimia (Rome, 194 7). - A. 
Falier, Die E'piphaniefeier (KJosturnuuburg. 19 51). - A. Wal
kenbach, Der Unendliche Go11 und das (( Nirhts und Siinde ». 
Die Spiritualital JI. l'al/ottis nach seinen 'Tage/mchauji:eich
mmgen (Limhurg, 1953). 

H.M. Koster, Die MuLler Jesu bei J '. P. nach seinen 
gedn~kten Schrijien (Limburg, 1964). - A. Falier. art. JI.P. , 
ils, t. 12, 1969, col. 11 81-86 (bibl.). - D. Pi~tella. Spiritualità 
ad identità Pallutt.iww (thèse, Angelicum, 1980). -
F. Amoroso, Da/ Nullo al Tutto. il 1:ammino spirituale di 
V. P. (Rome, 19!!1 ). - S.V.P. I.e Preghiere. éd. par V. Falier 
(Vatican, 1982). - Katholiscltes ApOs((Jiat heule. l:.'ine 
Gemeimdulji besinnt sich auf Zie/ 1111d ..Jz<fkabe (éd. par 
M. Probst, Limburg. 1984). - Mitveranrwortung aller in der 
Kirche. Festschrifi :wm 150-jiihrigen JJestehen der Gründzmg 
V Pallollis (éd. par F. Courth ~;:tA. Weiscr. Limburg, 19!!5); 
ces deux derniers ouvrages compüt'tunt des c.\tudcs sur la s(ti· 
riluali té de V.P.- O.S. Holisz, Maria, R~'ginu degli Apostoli, 
negli scrilli di S. V.P. (thèse, Univ. Grégorienne, 1988). 
J . Wierzba, S. V.P. prec:ursore di tm movimiento ecclesiule 
(thèse. Univ. Grégorienne, 1988). 

DIP, art. Apostolato Cattolica (Suorc dell'; t. 1, 1974. 
col. 738-39); Misslonarie deii'Apostalaw Cut. (L 5, 1978, col. 
1507); Societù deii'Aposto/ato <-àttolico (t. !!, 1988, col. 
1589-92). 

Albert WALKENnACII. 

7. VINCENT DE PAUL (DEI'AliL ; saint), prê~re, 
fondateur, 1581-1660. - 1. Carrière terrestre. - 2. l!;vo
ltttion de l'expérience religieuse. - 3. Bases dogma
tiques. - 4. !.a coopération humaine. - 5. Dans le 
sillage de Vincenl de Paul. - 6. Points de repère. 

1. La carrière terrestre de M. Dcpaul. - Vincent est 
né le 24 avril 1581 dans le hameau de Ranquines, 
village de Pouy (près de Dax) qui deviendra le 
3 décembre 1828, par ordonnance royale «Saint 
Vincent de Paul». Le jeune Vincent est fils de Ber
trande de Moras cl de Jean Oepaul. Cette Jàmillc de 
cultivateurs comptera 6 enfants: 4 garçons et 2 filles. 
Les origines paysannes fourniront un tour de pensée 
et permettront de bien comprendre les gens des 

champs. A l'aube du 1 7c siècle, la paysannerie com
porte 17 millions de sujets sur les 20 millions de la 
population totale. Le père Jean Dcpaul ct M. de 
Comet. juge de Pouy ct avocat à la cour présidiale de 
Dax, l'orientent vers un office d'église. Son oncle, 
Étienne Depaul, prieur de Poymartet, jouit d'une 
confortable aisance ct vient en aide à sa famille. A 
quinze ans, le jeune Vincent fréquente donc le pauvre 
collège des Cordeliers de Dax et M. de Cornet le 
prend même comme précepteur de ses enfants. En 
bon cadet de Gascogne, Vincent fonce impétueu
sement vers le sacerdoce. Il est tonsuré à Bidache le 
20 décembre 1 596 et le 23 septembre 1600, il se fait 
ordonner prêtre par Mgr François de Bourdeille, 
évêque démissionnaire de Périgueux. Les vicaires 
généraux le nomment sans tarder à la cure de Tihl. Il 
ne peut en prendre possession car S. Soubé en est déjà 
pourvu. Vincent se rend alors à Rome où Clément vm 
a décrété le jubilé. Cc saint homme impressionne pro
fondément le jeune prêtre. Même les hérétiques consi
dèrent Clément vut comme un saint. Le 1 7 octobre 
1659 Vincent en parlera encore à ses missionnaires. 

Pour sa formation intellectuelle, il s'est inscrit à la 
faculté de théologie de Toulouse qui, le 12 octobre 
1604, lui délivrera le litre de bachelier en théologie 
récompensant sept années d'études. 

Il circule rapidement entre Toulouse, Bordeaux. Il se rend 
à Marseille pour t•écupérer l'héritage d'une bonne vieille de 
Toulouse qu'un marchand lui a ravi. Il le fait emprisonner ct 
lui-même disparaît mystérieusement. A Dax, les familiers 
s'inquiètent car les dettes du cadet s'accumulent. Pour ras
surer M. de Comut, son bienfaiteur, il lui raconte dans un 
style truculent semblable à cèlui de Cervantès qu'il a été pris 
par des corsaires, qu' il est passé à Tunis entre les mains de 
quat.rc m<~îtres différents et qu'il s'est évadé en compagnie de 
son maître, un renégat d'Annecy. Venu à de meilleurs senti
ments, le maître a abjuré ses erreurs en présence du vice- .~ 
légat, Mgr· FranÇt)iS Montorio. Cc dernier qui termine son 
mandat emmène avec lui lejeune Vinçent qui lui a parlé des 
fabuleux secrets destinés à fabriquer de l'or. Montorio 
retient le fabuleux conteur el l'emmène à Rome. Ce mécène 
d'infortune ne tardent pas à abandonner son protégé, qui 
prendra la mute de Paris. Les psychologues sc sont inquiétés 
de ce rècit de captivité où les err~;:urs 111tcrnent avec les 
invraisemblances. Un historien gasCt)n, éditeur dt.:s 0:\Jvrc.:s 
de VinCt!nt ct son plus récent biogmphe, Pierre Coste, n'a 
jamais ajouté foi à cette page de «Mille et une nuits». <t Si 
vous étiez gascon, écrira plus tard Vincent de Paul au franc 
picard Firmin Get, j'aurais compris que vous mc cachie2. 
certaines affaires.>> Vincent ne parlera jamais plus de celte 
divc.:rsion tunisienne. Six mois avant sa mort, le 18 mars 
1660, il suppliera h: chanoine Saint-Martin de lui livrer ces 
misérables lettre~ dont il avait déjà brûlé les copies. Heureu
sement qu'un autre gascon, le frère Bertrand Ducournau, les 
avait fait venir d'abord au collège des Bons-Enfants où M. 
Watcblct les avait déposées entre les mains des «Messieurs 
de Saint-Lalllrc ». 

Naturellement, le jeune Vincent ira dès son entrée à 
Paris au quartier des gascons, au faubourg Saint
Germain. Un «payse», Bertrand Dulou, juge de Sore 
dans les .Landes, lui fail partager sa chambre. Mais, 
comble de malchance, alors que Vincent est au lit et 
malade, le garçon d'apothicaire s'empare de la bourse 
du juge; Vincent n'a rien vu, n'a rien pris. Il a beau sc 
défendre. Bertrand Dulou l'expulse de sa chambre, 
fait composer un monitoire et accuse M. Oepaul 
d'être un voleur. Vincent fuit l'orage et se réfugie dans 
le cercle des futurs Oratoriens au Petit-Bourbon. Mais 
le juge ne cesse de le poursuivre. Il l'accuse même 
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devant le Père de Bérulle, qui n'a pas l'air de s'en 
émouvoir. Réfugié à l'Oratoire, M. Depaul devient, 
grâce à Antoine Leclerc de la Forêt, dans J'après-midi 
du J 7 mai 161 0, aumônier et conseiller de la reine 
Marguerite de Valois. Il loge quelque temps rue de 
Seine, dans la maison où pend l'enseigne de saint 
Nicolas. Manifestement Bérulle l'impressionne. Tl est 
le premier à dire «qu'il était bon de sc tenir bas, que 
les moindres conditions étaient les plus assurées, et 
qu'il y avait quelque malignité dans les conditions 
hautes et relevées; que c'était pour cela que les saints 
avaient toujours fui les ùignités et que Notre Sei
gneur, pour nous convaincre par son exemple aussi 
bien que par sa parole, avait dit, parlant de lui-même, 
qu'il était venu au monde pour servir ct non pour être 
servi » (Ml. 20,28). 

C'est sur son conseil qu'i l remplace François Bour
going comme curé de Clichy (2 mai 1612). Il obéit à 
Bérulle qui lui propose d'être eo même temps pré
cepteur des enfants des (ion di (20 février 161 3). Sc 
sentant mal à l'ai~e, trop éloigné des pauvres qui 
l'apaisent, il s'ouvre à Bérulle et celui-ci lui propose 
la cure de Châtillon-les-Dombes où il est installé le 
1er aoOt 1617. Un mois après son départ de Paris, il 
avise M. de Gondi qu'il ne peut plus être précepteur. 
Philippe de Gondi. qui est en Provence, transmet la 
lettre du démissionnaire ft sa femme, françoi se Mar
guerite de Silly qui sans plus tarder va trouver 
Bérulle, le supplie de rappeler Vincent à Paris. Le 
général de l'Oratoire en>,~oic à Vincent une lettre sug
gestive. Quand M. Depa'ul revient à Paris, il se rend 
chez Bérulle (23 décembre 1617) et le lendemain, i 1 
retourne à la cour des Gondi. 

Le rythme et le style de sa vie vont changer. Le 8 lëvricr 
1619 il est nommé aumônier général des galères et prête. 
serment le 12 février 161 9. A Paris ct à Marseille, il prend 
connaissance de lf1 situation des galériens. L'appel intérieur, 
l'évangélisation ctes pauvres deviennent pressants. Les 
pauvres de la campagne sont abandonnés. Il l'entend dire et 
il le sait. Ils meurent n'osani avouer leurs péchés à leurs 
curés ct certains de ces patrons de paroisses ne savent même 
pas ln formule de l'absolution. Madame de Gondi l'a 
constaté et ne circulc: qu'avec cette formule (ju'elle donne ;·lU 

confesseur. Cet.te pmt iquc rt~monte au temps où elle éto it 
encore fille, avant 1604. F.lle a signalé cette singulièt'e 
carence à Vincent qui en est lui-même témoin. Mis~ionnant 
à travers les terres des Gondi. il prêche, confesse, répare les 
dégâts en demandant des confessions générales. Il fonde des 
charités semblables à celle qu'il 11 instituée à Châtillon le 
23 août 16 t 7. Mais il a besoin d\1ide. Il mobilise M. Rel in, 
chapelain de la maison des Gondi à Villepreux. Après une 
mission sur les galères à Borclc:aux et un bref rc:tour au pays 
natal en 1623, il acquiert le dir,lôme de licencié ès droits ct il 
est nommé principal du collège des Bons-Enfants. A ses r<~s
sources d'aumônie1' général des galères, s'ajoutent les 
revenus de h1 cure de Clichy qu'il n'abandonncr11 qu'en 
1626, la cure de Gamaches (28 février 1615). le canonicat 
d'~couis (27 mai 1615) ct le prieuré de Grossesauvc 
(7 février 1624). Mais il faut une organisation stable. Les 
Gondi, le 17 :1vril 1625 dans l'après-nridi, mettent 45 000 
livres entre les mains de Vinçt~nt pour qu'il organise les mis
sions sur leurs terres (XIII, 1 ?7-202, nous renvoyons à l'éd. 
des o.:uvres par l'. Coste). Deux. mois plus tard, le 23 juin. 
Madame de Gondi succombe. assistée par M. Vincent, qui 
va avertir Philippe Emmanuel de Gondi séjournant en Pro
vence. Après quoi, M. Depaul s'installe définitivement au 
collège des Bons-Enfants ct continue à missionner. 

Mais François de Sales. qui a visité les Gondi nu 
cours de son passage à Paris (7 décembre 1618-1 3 sep-

tembre 1619), a conversé avec Vincent de Paul. Leurs 
vues sur l'avenir religieux de la France se rejoignaient. 
En peu de temps une amitié profonde fut nouée si 
bien qu'avant de mourir, le 28 décembre 1622 à 
Lyon, Mgr de Genève fit nommer Vincent de Paul 
supérieur de la Visitation parisienne. Jusqu'à la fin de 
sa vie, Vincent qui aurail bien voulu sc dégager de 
cette charge, rappellera que c'était le saint évêque qui 
lui avait demandé cc service onéreux. 

Providentiellement, Je prieur de Saint-Lazare 
concède ses vastes bâtiments à Vincent de Paul. Le 
7 janvier 1632. le prieuré est uni à la Congrégation de 
la Mission. Le 8 janvier, cette union est approuvée 
par l'archevêque de Paris. Désormais le prieuré se 
transforme en carrefour de la charité et en poste de 
commandement de la réforme catholique. En 1633, 
Monsieur Vincent est, pour ainsi dire, au complet. Le 
travail de perfectionnement se poursuivra encore 
pendant une vingtaine d'années, mais les caractères 
fonciers de ses institutions sont définitivement . 
acquts. 

L'efl'ort s'aflirme, maintient et uccro'lt sa prcs~ion dans 
deux directions principales. 
- De l'expérience de Gannes-Folleville, qui lui révèle la 
misère: :>pirituelle des pauvres, pa11 une première ligne de 
force qui aboutit à l'institution de la Mission destinée à 
porter secours IIUX misères spirituelles des pauvres de la 
campagne. 
- Du sermon de charité prononcé à Châtillon-les-Dombes Je 
20 août 1617 part un deuxième effort. li se soutiendra ct 
s'organisera dans la Société des Dames de ln Charité ct dans 
la compagnie des Filles de la Charité (29 novembre 1633). 
Ces deux groupements devront principalement, mais non 
pas exclusivement, sc préoccuper de l'assistance matérielle ct 
spirituelle des pauvres de toutes catégories. 

En prolongement ou en marge de ces deux l'ormes princi
pales de dynamisme charitable, d'autres œuvres ,.;Jdvcntices 
se grefferont.. Elles se développeront avec une rapidité 
déconcert!tnte et une variété éblouissante. Biles auront 
toutes leur source dans J'amt)ureuse contemplation de la 
divine charité"de Jésus. 

1" LA MISSION l":T LES MISSIONS. - L'expérience mon
trera bien vite qu'il fallait, comme le Christ, évangé
liser les pauvres ma.is aussi instmire et former des 
continuateurs. Sans cela, J'avenir serait abandonné au 
démon. 

Les prêtres de la Mission sont continuateurs de la 
Mission de Jésus. Celle-ci ne s'est pas bornée à porter 
la bonne nouvelle à ceux qui sont en détresse de salut, 
elle doit aussi former ct instruire des disciples qui 
sont non seulement associés, mais mystiquement 
intégrés dans l'unique Mission de Jésus qui est une 
mission d'amour. d'hier, d'aujourd' hui ct de toujours 
(Héb. 13,9). 

Les missionnaires se garderont bien d'ambitionner 
le statut de religieux. Dès le 22 août 1628, le Saint
Siège avait refusé d'approuver les statuts de la 
Congrégation, qui tendaient à instituer une nouvelle 
religion (xm, 225). Les curés de Paris, soupçonnant 
que les susdits prêtres de la Mission, malgré toutes 
leurs protestations, parviendraient à ronger leurs 
bénéfices ordinaires et extraordinaires, avaient par 
l'intermédiaire de leur syndic, M. Le Féron, demandé 
au Parlement de Paris de ne pas approuver la nou
velle communauté (4 décembre 1630; Xllt, 227-32). 

Pour apaiser les curés de Paris et obtenir, comme le 
lui conseillait Monsieur Duval, l'approbation ponti-
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ficale, M. Depaul, excellent canoniste, trouva une 
formule neuve. Jamais les missionnaires n'ambition
neront le statut de religieux ; ils se maintiendront 
dans le clergé séculier. Ils prononceront les trois vœux 
de religion : pauvreté, chasteté, obéissance, auxquels 
ils ajouteront le vœu de demeurer toute la vie au 
service des pauvres dans la Congrégation de la 
Mission. Mais ces vœux étant privés et au for interne, 
les prêtres de la Mission demeureront canoniquement 
membres du clergé séculier. En cette année t 633 
Vincent entre dans sa cinquante-deuxième année; les 
institutions majeures sont fondées : les charites 
depuis 1617. La congrégation de la Mission fondée en 
1625 (17 avril) est approuvée par Rome le 12 janvier 
1632 (bulle Salvatoris nostri). Le pouvoir politique est 
bien en place. Richelieu, depuis le Il novembre 1630, 
guide fermement Louis Xlii, qui entre dans sa 
32e année, comme Anne d'Autriche. Des révoltes 
régionales éclatent sporadiquement. La paix avec la 
Maison d'Autriche est momentanément sans faille. Le 
dynamisme de la charité peut normalement s'exercer 
et se déployer. Les missions paroissiales se multiplient 
et installent les Confréries de la Charité. En 1660, 840 
missions auront été données. Les Exercices des ordi
nands ont vu le jour dès septembre 1628. Les sémi
naires verront le jour en 1641 ( 14 seront créés en 
1660). Les Contërences des mardis pour les prêtres 
dans le ministère prendront naissance en 1633, ainsi 
que les retraites ecclésiast.iques. Vincent et ses mis
sionnaires simplifient le style de la prédication, sim
plification qui gagnera progressivèn\ent le clergé 
français. Vincent de 1643 à 1652 s'efforcera même de 
réformer les ordres religieux. 

Les œuvres de charité les plus diverses voient le jour: 
Secours aux mendiants ( 1621, 1653, 1655 ), Retraites pour 
laïcs, Secours mat.ériels ct spirituels aux galérit~ns. à partir de 
1624 ; ministère auprès des prisonniers, des esc la v es de Bar
barie (Tunis, 1645 ; Alger, 1646). Les misères du temps solli
citent Vincent qui intervient deux lois, sans succès, auprès 
de Richelieu pour obtenir la paix ( 163\1, 1642). Surtout 
Vincent porte secours aux provinces dévastées (Lorraine, tïn 
1638 ; Picardie, Champagne, 1650; lie-de-France à partir de 
1648). Les pays étrangers mobilisent Vinct:nt. et ses missioo
naires: l'Italie (Rome en 1639 ; Gênes, 1645; Turin, 1655), 
l'Irlande ( 1646 ), Madagascar ( 1641!), 1' Écosse et les Îles 
Hébrides (1651 ), la Pologne ( 1651 ). 

En 1660, la Congrégation de la Mission comptait 
25 maisons, 131 prêtres, 44 clercs, 52 frère~ coadjut.curs. Le 
tmvail accompli malgré le petit nombre d'ouvriei'S faisait 
penser à la pai·ole de Vincent« Trois font plus que dix quand 
Notre Seigneur y met la main» (Abelly, cité infra, Ill, p. Il). 

2° LA CHARITÉ bî· LJ::S CHAKJ'ft:s. ~ La Confrérie de la 
charité érigée le 23 août 1617, çanoniqucment 
approuvée le 8 décembre 1617 par Denis de Mar
quemont, archevêque de Lyon, était une association 
de dames chrétiennes soucieuses de secourir la 
détresse des pauvres, qui à leurs portes souffraient. 
gémissaient et mouraient dans la misère. Œuvre d'en
traide matérielle et spirituelle, dont Vincent de Paul 
avait relevé et sanctifié l'intention en la mettant en 
relation directe avec l'éternelle charité de Jésus qu'il 
fallait exprimer. Cette heureuse formu le donnait aux 
classes sociales qui s'ignoraient l'oL:casion de se 
connaître, de se fréquenter, de fraterniser. 

Utilisant les personnes les plus diverses, les circons
tances et même les difficullés, Vincent de Paul cons
titua un vaste réseau charitable capable de soulager 

toutes les infortunes et de s'étendre jusqu'aux extré
mités de la terre. 

De 1613 à 1625, c'est Madame de Gondi qui non 
seulement avait financé le zèle de Vincent de Paul 
mais l'avait éclairé, lui demandant de faire particuliè
rement attention à certaines défaillances du clergé. 
C'est e.lle qui lui avait demandé de constater que cer
tains curés ne savaient même pas la formule d'abso
lution. A la mort de Madame de Gondi, Vincent de 
Paul va accepter d'orienter et de diriger la religion de 
Louise de Marillac, veuve d'Antoine Legras (DS, t. 9, 
col. 1 081-84). Entreprise d'autant plus difficile que 
cette frêle personne avait déjà beaucoup demandé 
conseil. à Michel de Marillac, au capucin Honoré de 
Champigny, à Jean-Pierre Camus et à François de 
Sales. Elle ressentit en voyant M. Depaul une certaine 
répugnance, pressentant que ce prêtre était détenteur 
d'une force surnaturelle. Elle était intérieurement 
secouée par des doutes sur l'immortalité de l'âme, sur 
sa vocation. Elle découvrit en Monsieur Vincent Je 
guide sOr et énergique qui allait lui permettre de se 
sauver d'elle-même pour sc donner totalement ct défi
nitivement à Dieu. Pendant cinq ans, Vincent s'ap
pliqua à orienter, construire, équilibrer la vie intê
rieure de Mademoiselle Legras. 

Depuis la mort de son époux, J'avenir se dérobait à ses 
yeux. Elle devait s'occuper· de son lils unique qui demeura le 
tourment de sa vie. Monsieur Vincent prit en charge le petit 
Michel de Marillac ballotté par ses désirs contradictoires. Sa 
mère aurait voulu qu'il devint prêtre. Il pensait à toute autre 
profession. Pour apaiser et stabiliser le petit Michel, Mon
sieur Vincent commença par soumettre sa mère à une cure 
de réalisme. Il lui demanda d'abandonner son désir de vie 
religieuse institutionnelle. Il lui prescrivit de vivre dans le 
présent, de s'inspirer de BenoH de Canlield et de ne «pas 
enjamber sur la Providence)) (!, 68). Empruntant certaines 
formules ete Mgr de Genève, il lui demande de se simplifier, 
de revenir à l'essentiel.« Dieu est amour et veut qu'on aille à 
Lui par amour.)) Il calme sa trop grande émotivité en lui 
rappelant. l'essentiel. Il n'y a pour toute existence qu'un seul 
idéal: s'unir à l'adorable volonté de Dieu. L'âme jouit alors 
d'une paix surnaturelle; l'union à la volonté de Dieu est un 
pamdis anticipé. Il faut abandonner tout ce qui est hors de 
nos lor·ces, pr·endre soin de sa santé; toute détérioration 
fausse le jugement et rend esclave de la folle du logis. 
Hygiène simplifiantc ct apaisante qui doucement fera éclore 
dans cette âme ct sur cc visage, un surnaturel. un ineffable 
sourire : «Soyez bien gaie, Mademoiselle. n Plusieurs 
retraites minutieusement dirigées stabilisent ce cœur inquiet 
et dissipent les illusions décevantes et déprimantes. 

Après cinq ans de noviciat, Vincent réussit là où tous les 
autres avaient échoué. Il lance Mademoiselle Lcgras dans 
l'action ( 1629). Il parvint à disposer cette petite veuve trem
blante à la grâce de Dieu. Mademoiselle fut une organisa
trice géniale, une sainte ayant toutes les vettus de la« femme 
forte». Après sa mort, faisant son éloge auprès des Filles de 
la Charité, il fera remarquer qu'elle avait réussi à utiliser 
toutes les possibilités d'une sainteté féminine et que 
désormais ses filles pouvaient retrouver en elle un modèle 
unissant les deux vocations, celle de Marthe et Marie, 
éclairée par l'image de la Mère Immaculée de Jésus. Le sou
venir de Mademoiselle permettrait aux Filles de la Charité, 
d'être authcnt.iqucment les mères des pauvres ct des filles du 
Dieu qui est amour. 

Dès le 23 aofit 1617, les Dames de Châtillon 
s'étaient engagées dans un mouvement de généreuse 
ferveur à s'occuper des pauvres de leur paroisse et 
même de les soigner de leurs propres mains. Rapi
dement, elles s'aperçurent qu'elles ne pouvaient 
délaisser leurs obligations de mère et d'épouse. C'est 
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alors que Monsieur Vincent et Mademoiselle Legras 
eurent l' idée de seconder l'entreprise des Dames par 
le dévouement de servantes animées d'un zèle surna
turel sans défaillance. Telle fut l'origine des F illes de 
la Charité. 

Pour ces servantes des pauvres qui sc réunirent 
pour la prem ière fois le 29 novembre 1633, Monsieur 
Vincent trouva, comme pour les Prêtres de la 
Mission, une formule neuve. Sans être religieuses, les 
Filles de la Charité vivraient en communauté ct émet
traient des vœux au for interne. Exemptes comme les 
Prêtres de la Mission de la juridiction épiscopale, elles 
seraient placées sous la juridiction du supérieur de la 
Mission. Ces filles de Dieu ne seraient pas des reli
gieuses dans le monde, mais des laïques réalisant dans 
le monde les v1eux de leur baptême, le terme « vœu )) 
étant utilisé comme le faisait Pierre Lombard: l'exi
gence d'imiter le Christ en raison de leur intégration 
dans le Corps mystique du Fils de Dieu. Ces serva ntes 
des pauvres devaient même à ce titre être plus par
faites que les religieuses (x, 143, 145, 661). Leur étal 
canonique est inférieur à celui des religietlSes, mais 
elles sont, elles a ussi, dans un « état de perfection >> 
(lX, 14). 

Comme chaque Compae.nic csl caractérisée par 11n 
«esprit n (IX, 459: 581-82; X, 123-24 ; Xll. 262), l'esprit 
des se1·vantes des p!luvrcs sera caracté risé par lu pratique des 
vertus des «vraies lill es des champs)) (IX, 79-94, 602). La 
charité, l'humilité, la simplkité seront les f1eurons de leur 
blason (JX, 59 1-609 ; X, 1 '5 .. 1-55). Ces tmis vertus seront 
comme les trois facu ltés de leu l' âme. «Elles n'auront pour 
monastère que les maisons des malades ct celle où réside la 
supérieure; pour c~:ll ule, une chambre de louage; pour cha
pelle. l'église paroissiale ; pour cloître, les 1'Ues des villes; 
pour clôl.urc, l'obéissance, ne devant aller que chez les 
malades ou aux lieux nécessaires pour leur service; pour. 
grille, la c1·ainte de Dicfl ; pour voi le, la sainte modestie; et 
ne faisant d'autre profession pour assurer leur vocation que 
par ceuc confiance continuelle qu'elles ont en la divine Pro
vidence ct par l'oiTrandc qu'rUes lui font de ll'lut ce qu'ell\~s 
sont ct de leur service en la personne des pauvres>> (X, 661 ; 
24 aoûl 1659). 

Sans cesse Vincent adaptait leur règlêmcnl, hanno
nisait leur piété avec les exigences de leurs fo nctions. 
Il ne cessait de leur montrer la grandeur de la charité 
concrète et surnaturelle. l'équivalence en cas de 
nécessité de l'oraison et du service des pauvres. A ces 
filles vouées à Dieu dans un monde aux mœurs bru
tales, à ces servantes des galériens, des mendiants, des 
pauvres de toute catégorie, il apprit la modestie, la 
réserve, la vie intérieure, la droiture d'intention, l'art 
de passer sur toutes les immondices, comme la 
lumière, sans se sali r. Pour soutenir leur vie spiri
tuelle, il leur conseillait r lntroduction à la vie dévote 
el le Traité de l'amour de Dieu de François de Sales, 
les Méditations de J. Buséc remaniées par le 
P. Alméras, les Méditatiol/s de .T.-B. Saint-Jure, l'lnû
tation de Jésus-Christ. Une Fille ·de la C harité sc 
devait d'êt re forte, directe, un peu austère et de garder 
encore l'allure paysanne cie ces tilles des champs q ui 
joignent leurs mains câleuses sur la grosse besogne et 
respirent une joie simple et lumineuse, tout sim
plement parce que Dieu les regarde, les a ime ct 
compte tous leurs pas. 

Au rythme de la Providence, les règlements furent 
modifiés entre le 29 novembre 1633 ct le 29 septembre 1655. 

Cinq règlements fu rent promulgués et minutieusement 
expliqués (Xl, 1; 1, 326; IX, 213; VI, 66). 

L'opportunité de faire des vœux devient de plus en plus 
évidente. Avant le décès de son mari, Louise de Marill11c 
avait fail vœu de vidui té au cas où elle pet'drait son époux. 
En 1640, les Filles de la Charité ne faisaient pas encore de 
vœux, mais le 25 mars 1642 Louise de Marillac cl 4 autres 
sœurs prononcèrent les 4 vœux perpétuels (V, 353; X, 638). 

Le 29 novembre 1633. lors de leur première réunion, les 
servantes de.s pauvres n'ét11icnt que quatre: en 1634, elles 
étaient douze; en 1660, la Compagnie des Filles de la 
Charité était installée en près de !l'cnte quartiers de Paris ct 
autant de bourgs en province. 

2. L'évolution de l'expérience religieuse. - Dès qu'il 
put s'exprimer, le jeune Vincent manifesta une 
volonté de puissance déconcertante. 11 entend sc 
dégager de la pauvreté paysanne et un peu boiteuse de 
son père . 

Nous ne pouvons pas oublier les confessions de M. 
Vincent de Paul. Il s"humili~ devant Madame de Lamoignon 
en lui conrlant qu ' il avait refusé de voir son père quand 
celui-ci vint le voir au collège de Dax. Le 19 octohre 1659. il 
déclarait aux missionnaires : <<Étant petit garçon, comme 
mon père me menait avec lui dans la ville, j'avais honte 
d'aller avec lui et de le reconnaître pour mon père, parce 
qu'il était mal habillé ct un peu hoiteux )) (XIJ, 432). 

La conscience de sa dillërence et de sa supériorité 
demeurera longtemps dans M. Dcpaul. Lorsqu'en 1630, un 
de ses ncv~;:ux vint à l'aris dans l'espérance de rcccvoi•· 
quelque secours pour sc mettre à son aise, il le reçut. cordia
lement, mais ne lui donnu que pour s'en retourner à pied 
comme il était venu, le renvoyant avec dix écus seulement 
pour faire 180 lieues ; encore demanda-t-il ces écus par 
aumône à la marquise de Maignelay, et c'est là la seule assis
tance qu'il a demandée pour s~:s parents (Abclly, Jll , 292). 

M. de Saint-Mart in nous founlit quelques précisions qui 
donnent tout le sens à l'atti tude de M. Vincent : <<Ayant 
donné charge à l'un des siens d'aller prendre (~n neveu) 
dans la mc où i 1 était, habillé à la mode des paysans de cc 
pays, pour le mener à la chambre, cc bon serviteur de Dieu 
eut un mouverJient extraordinaire de se surmonter. comme il 
fit, car, descendant de sa chambre il alla lui-même jusqu'~\ ln 
rue el ayant trouvé son neveu, il l'embrassa. le baisa et le prit 
par la main, et l'ayant conduit dans la cour. il fil. descendre 
tous les Messieurs de la Compagnie; il dit que c'était le plus 
honnête homme de sa famille cl les lui lït saluer tous. Il lui 
fit f11ire la même civilité nux premiers exercices spirituels 
qu'il lit après, ct s'accusa publiquement en pleine ussemblée 
d'avoir eu quelque honte à l'arrivée de son neveu et de 
l'avoir voulu faire monter secrètement en sa chambre parce 
qu'il était paysan ct mal habillé n (AbeUy, Ill , 208). 

A Dax, le jeune Vincent s'était appuyé sur la bienveillance 
de M. de Cornet, à qui il devait sa nomination à la riche 
paroisse de Tihl. Mais il parlera bientôt des <<désastres» de 
sa fortune. Tl fait emprisonner un garnement qui lui avail 
volé 300 écus. Deux ans plus tard, il écrit à Comct que ses 
deites ont scandalisé son entourage. Il essaie de piquer la 
curiosité du vice-légal en Avignon en lui par lant de secrets 
d'alchimie. Mais, au bout de quelques mois. le prélat la•·gue 
le jeune eon~eur. Quand il quitte Rome (cf. supra), il ne 
regagne pas s~1n diocèse. Il sc dirige vers Paris. 

Nous le trouvons quelques mois plus lard ayant domicile 
che1. Jean de la Thane, muître de la Monnaie. Domicile 
stable pour la matinée, car le soi1· de ce même 1 7 mai 1610, il 
loge rue de Seine en la maison où pend pour enseigne l'image 
de saint Nicolas (Xlii , 1 3). Dans l'intervalle, Antoine 
Leclerc de la Fotêt le fait entrer dans la Cour de la reine 
Marguerite de Valois (X liT, 13). Il ne sera jamais couché sur 
les Etats de la Maison de lu. Reine. 

Il a cm faire une excellente acquisition r;:n obtenant de 
Paul Hurault de l' llopital, archevêque d'Aix, l'ahbaye Saint
Léonard de Chaumes, diocèse de La Rochelle, ordre de 
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Cîteaux. Bon prince, l'archevêque la lui a offerte contr·e 
1 200 livres de pension à prendre sur les revenus de l'abbaye. 
Vincent s'apercevra, mais un peu tard, que l'abbaye est 
abandonnée depuis dix ans cl qu'elle n'a qu~: des débiteurs 
introuvables. De nouveau, Vincern s'e.ndette, emprunte. 
Apr·ès brouilles et contestations, il résignet·a cette abbaye rui
neuse le 29 octobre 1616 (Xlii , 37). 

l 0 LE THBOLOOAL TE:NTe coNTrœ LA FOL · C'est pendant 
son séjour chez les Gondi (1613-1617) que Vincent va 
subir la plus profonde purification de tout son être. 
Une autre vision de Dieu et du monde éclairera son 
cheminement. Nul ne choisit son pauvre, c'est lui qui 
vous choisit, ou mieux c'est Dieu qui lui délègue le 
mystérieux pouvoir d'évangélisation. Rien plus tard, 
Vincent comprendra la nature surnaturelle de cette 
mystérieuse rencontre avec le Christ souffrant. 

«Un célèbre docteur fut appelé auprès d!.! la Reine M~n
guerite de Valois pout· sa science et pout· sa piété», nous dit 
Vincent. «Comme il ne prêchait ni ne catéchisait plus, il se 
trouva assailli dans le repos où il était d'une rude tentation 
contre la foi... Cc docteur donc, sc voyant en cc fâcheux état, 
s'adressa 1\ moi pour m~~ déclarer qu' il était <~Sit.é de tenta
tions bien violentes contre la foi et qu'il <.~vait des pensées 
horribles de blasphèmes contt'e Jésus-Christ, et même de 
désespoir jusque-là qu' il se sentait poussé à se précipiter par 
une fenêtre. JI en fut réduit à une telle extrcmité qu'il fallut 
enfin J'exempter de réciter son bréviaire t:t. de célébrer la 
suinte Messe t:l même de faire aucune prièn:; d'autant 4UC, 
lorsqu'il commençait seulement à récitet' le Pater, il lui sem
blait voir mille spectres qui le troublaient grandement ; et 
son imagination était si desséchée et son. esprit si épuisé à 
force de faire des actes de désaveu de ses fcntations, qu'il ne 
pouvait plus en produire aucun . 

Étant donc dans cc pitoyable état, on lui conseilla celle 
pratique que, toutes et quantes fois qu'il tnumerait la main 
ou l'un de ses doigts vers la ville de Rome, ou bien vers 
quelque église. il voudrait dire par ce mouvement et par 
cette action qu'il croyait tout cc que l'.Çglisc romaine croyait .. 

Qu'arriva-t-il après tout cela? Dieu eut enfin pitié de ce 
pauvre docteur, qui étant tombé malade, fut en un instant 
délivré de toutes ses tentations; k: bande11u d'obscurité lui 
fut ôté tout (l'un Ct)up de dessus les yeux de son esprit; il 
commença à voir· toutes les vér·ités de la foi , mais avec tant 
de clarté qu'illui semblait les sentir et les toucher du doi~ ; 
ct enfin il mourut, rendant ù Dieu les remerciements 
anwun:ux de cc qu 'i l a vu il permis qu'il tom bill en ces tenta
tions pour l'en releve!' avec tant d'avantage et lui donner des 
sentiments si grands et si admirables des mystères de notre 
religion» (Abelly. Ill, 1 16-17). 

Ce que Vincent ne révéla pas à ses confrères, c'est la 
technique qu'il utilisa. Son récit doit être complété 
par le témoignage, donné par écrit après la mort de 
Vincent, par une personne ignorant le discours de 
Vincent à ses missionnaires. Dans un premier temps, 
M. Vincent utilisa la thérapeutique classique. 

«M. Vincent s'étant mis en devoir de consoler cet homme 
qui lui avait découvert ses peines d'esprit, lui conseilla de les 
dés11voucr ct de faire quelques bonnes œuvres pour obtenir 
la gtâce d'en être délivré; ensuite de cela, il arriva que cet 
homme tomba malade et qu'en sa maladie l'esprit malin 
redoubla ses eiT011s pour le perdre. 

Comme la technique classique était incffiçacc, M. Vincent 
le voyant réduit. en cc pitoyable état craignil !IVCC sujet qu'il 
ne succombât enlïn à la violence de ces tentations d'infi
délité et de blasphème, et qu'il ne mourfit empoisonné de 
cette haine implacable que le diable porte au Fils de Dieu. Il 
se mit en oraison pour prier sa divine bonté qu'il lui plût 
délivrer cc malade de cc danger, ct s'offrit à Dieu en esprit 

de pénitence pour porter en lui-même, sinon les mêmes 
peines, litt moins tels effets de sa justice qu'il aurait agréable 
de lui faire souffrir. imit.anl tn cc point, la charité de Jésus
Christ 411i s'est ch11rgé de nos infirmités pour nous en guét'ir 
et qui a satisfait aux peines que nous avions méritées. Dieu 
voulut par un secret de sa l'mvidence prendre au mot le cha
ritable Monsieur Vincent ; et exauçant sa prière, il déliv ra 
entièrement le malade de sa tentation, rendit le calme à son 
esprit, éclaira sa foi obscurcie ct troublée et lui donna des 
sentiments de religion et de reconnaissance envers Notre 
Seigneur Jésus-Christ autant remplis de tendresse et de 
dévotion qu'il en efit jamais. 

Mais en même temps, ô conduite admirable de la divine 
Sagesse! Dieu permit que cette même tentation passllt dans 
l'esprit de M. Vincent qui s'en trouva dès lors vivement 
assailli. Il employa les prières ct les mortifications pour s'en 
f11ire quitt.e; elles n'curent. d'autre effet. que de lui faire 
s~1uffrir ces fumées (l'enfer avec patience et t'ésignation, sans 
pet·d•·e pourtant l'espémnce qu'en tïn Dieu aurait pitié de lui. 
Cepend~1nl, il reconnut que Dieu le voulait épmuver en 

permettant au diable de l'attaquer avec tant de violence, il lit 
deux choses : 

- l.a wemlè.re fu t qu'il écrivit sn profession de f~)i sut· un 
papier qu'il appl iqua sur· son cœut·, comme un remède spéci
fique au mal qu'il sentait ; en faisant un désaveu général de 
toutes les pensées contraires à la foi, il fit un pacte avec 
Notn: St:igncur que toutes les fois qu'il porterait la main sut' 
son cœur el sur le papier, comme il faisait souvent, il 
entendait, par cette actiOrl et par ce mouvement de la main, 
renoncer à la tentation quoiqu'il ne prononçât de bouche 
aucune parole ; il élevait en même temps son cœur â Dieu ct 
divertissait doucement son ~:spril de sa p~:ine, confondant 
11insi le diabl.c sans lui parler ni le regarder. 

- Le second remède qu'il employa fut de faire le contraire 
de cc que la tentation lui suggérait, tâchant. d'agir par foi et 
de rendre honneur et service à Jésus-Christ; ce qu'il fît patti
culièt•ement en la visite et consolation des pauvres malades 
de l'Hôpital de la Charité du faubourg Saint Germain, où il 
demeurait pour lors. Cet exercice charitable étant des plus 
méritoires du christianisme était aussi le plus proche pour 
témoignn -à Notre Seigneur avec quelle foi il croyait à ~cs 
paroles et à ses exemples et avec quel amour il le voulait 
servir, puisque Jésus-Chl'ist a dit qu'il est imait fait à sa 
propre personne le service qu'on rendrait au moindre des 
siens. • 

Dieu fit par ce moyen la grâce à M. Vincent de tiret' un tel 
protït de cette tentation, que non seulement il n'eût jamais 
l'occasion de se confesser d'aucune faute qu'il c(•t. commisse 
en cette matière là, mais même ces remèdes dont il usa lui 
furent comme des sour·ces d' innombrables biens qui ont 
ensuite découlé dans son lime. 

Enfin trois ou quatre ans s'étaient passés dans ce t'Ude 
exercice; M. Vincent gémissait toujours devant Dieu sous le 
poids très fâcheux de ces tentations, et néanmoins tâchait de 
se fortifier de plus en plus contre le diable ct de le confondre. 
Il s'avisa un jour de prcndrt une résolut.ion ferme el invio
lable pour honorer davantage Jésus-Christ, et. pour l'imiter 
plus parfaitement qu'il n'avait enct)re fait, qui fut de 
s'adonner Loute sa vie pour san amour au service des pauvres. 

Il n'cul pas plus tôl formé cette résolution dans son esprit 
que, par un effet merveilleux de la grllce, toutes ces sugges
tions du malin esprit se dissipèrent et s'évanouirent; son 
cœut· qui avait été depuis si longtemps dans l'oppression, sc 
trouva remis dans une douce liberté et son âme fut remplie 
d'une si abondante lumière, qu'il a avoué en diverses occu
sions qu'il lui semblait voir les vérités de la foi avec une 
lumiè•·e toute particulière ... 

Outre la personne qui a rendu cc témoignage, il y en 11 plu
sieurs a1llrcs de mérite ct de vertu, encore vivantes, qui ont 
assuré la même chose comme l'ayant apprise de M. Vincent 
même; il leur avait déclaré en contiance ce qui s' était passé 
à son égard en cette occasion, pour les porter à sc servir des 
mêmes rcmèd<.-s, afin d'obtenir lt soulagement ct la guérison 
de pareilles peines d'e~prit dont. elles se trouvaient 
atteintes» (Abelly, Ill, 1 17-19). 
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«Il suffït d'un acte héroïque, déclarera Vincent de Paul 
aux Filles de la Charité, pour donner à une âme la force d'en 
faire un million d'autres>> (X. 74). 

2'-' LA NATURE l·li.I Mi\I NE. - J .'expérience de la faiblesse 
humaine durant ces trois ou quatre années va doter 
Vincent de Paul d'une anthropologie particulièrement 
pessimiste. Il partage la vision de saint Bernard dans 
sa Medilatio de humana conditione (PL 184, 490). 
L'homme : un pauvre ver de terre et une simple 
vapeur (x111, 31 ,36); il reprend la vision de Bernard : 
«homo semen put.ridum, vas stercorum, esca 
vermium ». Nous ne sommes que vers de terre, 
qu'une vapeur, qu'un sac rempli d'ordure cl la spé.· 
Jonque de mille mauvaises pensées» (x111, 36). 

Même cettaines bonnes actions en apparence sont 
«pleines de fumée, sans poids, ni consistance>> (x111, 
201). Cette nature misérable est d'autre part soumise 
à un changement continuel (tv, 163; 262; 279 ; 307 ; 
359; 452; 580; V, 317; 446; 614; 617; 634; VI, 54; 
59 ; 52; 123 ; 429; vu, 454; 588). 

La raison humaine, dans ces conditions, n'atteint 
jamais ou rarement la divine (11, 473; Xli, .177). <<Le 
juste tombe sept fois le jour» (x, 6). «Nos yeux nous 
peuvent décevoir, mais la vérité de Dieu en tout lieu 
ne manquera jamais» (31 janvier 1634 ; x, 4). 

3° Les FAusses LUMJ!::tus ou oéMON. - Non seulement 
la nature humaine est làible, elle est encore la proie 
facile du démon. Il faut même remarquer que les per
sonnes retirées du monqe sont plus exposées que les 
autres. Le Christ ne fut tenté que lorsqu'il se retira au 
désert Le démon n'a pas beaucoup d'effort à faire 
pour s'assurer des personnes du monde. Il n'a qu'à 
leur proposer ce qu'il veut et aussitôt il est obéi, il sc 
fait adorer par elles (xu, 343). L'illusion n'est autre 
chose qu'une fausse lumière que J'esprit malin met 
dans l'imagination. Les espèces vont à l'entendement 
et les influences et réflexions à la volonté. Le malin 
peut ainsi faire paraître blanc ce qui est noir et vérité 
ce qui n'est que mensonge. Pour compliquer encore la 
situation humaine, il existe des illusions naturelles, 
ainsi des arbres pétrifiés comme à MontmiraiL 
L'arbre paraît du bois, le toucher dit qoe c'est de la 
pierre. Si Je démon se transforme en ange de lumière 
comme l'assure saint Patd (2 Cor. 11,14), que ne 
peut-il p<-ts faire? Il est même impossible de faire l'in
ventaire de toutes les catégories d'illusion. Du moins 
est-il possible d'en repérer cinq. 

1) les illusions provoquées par les hommes. car leurs 
connaissances sont petites et limitées. 

2) Les illusions pmvoquées par le démon. Connaissant les 
humeurs qui contribuent à faire soulever telle et telle 
passion. il sait les moyens de les exciter, de sorte que par les 
faux jours qu'il met. dans la fantaisie, il fait que l'on tombe. 
JI sait toutes nos humeurs, il wnnait nos actions propres ct 
particulières, il voit <.:elles qui peuvent donner un f!1UX jour; 
il sait mettre ces humeurs ensemble et en composer un jour 
qui de l'imagination passe à l'entendement et de là se pr·é
scntc à la volonté pour l'induire à donner son consen
tement. 

3) Le démon nous t.cn tc p11r les créat.ures dont. il sc sert 
comme d'autant de pièges pour nous faire trébucher. 

4) Le diable a encore cet artifice de former avec de l'air 
certains corps. de sorte que la créature, voyant ces objets, se 
laisse très souvent emporter. 

5) Ajout()lls à cela les mauvais songes qui sont. ass<~z; ordi
nairement des efti~ts du démon. Ainsi le songe du mme 
Clément VIII (XII, 346-4 7). 

4° TRISTJ;Sse ~:::1 r~::SSJMJSME. - L'interminable tentation 
contre la foi plongeait M. Depaul dans une profonde 
tristesse. S<m premier biographe avait remarqué et 
excusé cette singulière tristesse. «Monsieur Vincent, 
écrit-il, était d'un naturel bilieux et d'un esprit vif, et 
par conséquent fort sujet à la colère. Néanmoins avec 
le secours de la grâce, il a tellement dompté cette 
passion par la pratique de la vertu contraire, qui est la 
douceur que tant s'en faut qu'elle lui tit commettre 
aucune faute, que même il ne paraissait presque pas 
qu'il ressentit les premières atteintes. Il est vrai que 
du temps qu'il était chez Madame la Générale des 
galères, comme lui-même l'a avoué à des personnes de 
confiance, il se laissait quelquefois un peu aUer à son 
tempérament bilieux et mélancolique, de quoi cette 
bonne dame était parfois en peine, pensant qu'il eût 
quelque mécontentement en sa maison. Mais, comme 
il vit depuis que Dieu l'appelait à vivre en commu
nauté et que dans cet état, il aurait affaire à toutes 
sortes de personnes de ditTérentes complexions: ·Je 
m'adressai, dit-il à Dieu et le priai instamment de me 
changer cette humeur sèche et rebutante et de me 
donner un esprit doux et bénin, et par la grâce de 
Notre Seigneur, avec un peu d'attention que j'ai faite 
à réprimer les bouillons de la nature, j'ai un peu quitté 
de mon humeur noire'>> (Abelly, 111, 177-78). 

5" INru}nNçl!.~ REçuns. - 1) Benoît de Cw~field -Sans 
doute dès le mois de décembre 1608, au moment de 
son arrivée à Paris, Vincent de Paul, conseillé par le 
bon Monsieur Duval, en qui tout est saint, dira-t-il, 
adopta ce bréviaire de la vie spirituelle qu'était La 
Règle de perfection «contenant un abrégé de toute la 
vie spirituelle, réduite au seul point de la volonté de 
Dieu>>. L'ouvrage avait été mis en vente dès le 
13 décembre 1608, par le libraire Charles Chastellain 
( 1 cr tirage à la Bibl. munie. de Troyes, 5 539). Il ne 
cessera d'inculquer la doctrine de Benoît de 'tan field 
à Louise de Marillac. 

• 
<< Soyez donc, ma chère fille, toute humble, toute soumise 

et toute pleine de confiance et attendez avec patience l'évi· 
denee de s11 S!l int.c cl adorable volonté>> (1, 26·30; 30 
octobre 1626). Mêmes affirmations le 9 février 162!1 (1, 39); 
en 1626-1629 (1, 62; 6tl; tl2). Mêmes conseils aux prêtres de 
la Mission (Il, 453; IV, 34; VII, 375-86). Le 7 mars 1659 
(Xli. 150·65), il exposera la doctrine du capucin et 
empruntera mf:mc certaines de ses wmparaisons. «La per
fection ne consiste pas dans les extases. mais à faire lu 
volonté de Dieu)) ( 17 octobre 1655; Xl, 173). 

2) La théologie johannique. - L'évangile de Jean 
fournit à Vincent de Paul l'identité du Fils de Dieu 
dont la nourriture est de faire la volonté du Père (Jean 
4,34 = Entretiens, éd. 1960, p. 469, 571, 574, 581; 
Jean 6,38 - Entretiens, p. 571 ; Jean 12,49 ~ Entre
tiens, p. 963; .lean 14,10 =Entretiens, p. 428). Le Fils 
de Dieu envoyé par le Père est destiné aux. pauvres. 
Luc 4,18-20 est souvent rappelé par Vincent de Paul 
(Entretiens, p. 45, 75, 272, 416, 495, 506, 789, 896). 
Le centre de la mission de Jésus est spectaculaire. 
Paul (Phil. 2,3. 7 .8) le rappelle et M. Vincent ne cesse 
de le redire. Pour accomplir sa mission, Jésus s'est 
anéanti et a souffert une horrible passion. Vincent 
associe ce visage du Christ souffrant à celui des 
pauvres (Phil. 2,2 est repris dans Ent.ret.iens, p. 666-67 
et Phil. 2, 7 dans Entretiens, p. 525, 628 ; Phil. 2,8 
dans Entretiens, p. 618, 789, 849). 
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6" 0RmNTATION m'\ciSIVE. - La rencontre de Vincent 
avec François de Sales présent à Paris entre le 
7 novembre 1618 et le 13 septembre 1 6 1 9 va heureu
sement aboutir à une solide amitié pt:m1ettant à M. 
Vincent de continuer l'œuvre de l'évêque de Genève 
et de réaliser ses intentions. Vincent de Paul a été 
préparé à cette rencontre. Il a lu et médité l'Tntro
duclion à la vie dévote, largement diffusée depuis sa 
parution chez Rigaud à Lyon en 1609 et réimprimée 
en 1610, 1612, 1614, 1615, 1616 (2 fois), 1617 (4 
fois), 1618. Il a lu ct fait lire le Traité de l'amour de 
Dieu (Lyon, Rigaud, 1616). François de Sales avait 
déjà écrit à la Mère de Chantal: <<Monsieur Vincent 
vous conseille très bien. » Avant de s'éteindre à Lyon, 
François de Sales avait confié à M. Vincent l'âme 
tourmentée de Jeanne de Chantal ainsi que la Visi
tation parisienne. La rencontre parisienne fut donc 
capitale tant pour la tradition salésienne que pour la 
vie personnelle de Vincent de Paul. 11 nssimile la doc
trine de François de Sales, il adopte sa pédagogie. 
Dieu qui jusque-là n'était qu'une grande force abs
traite prend Je visage du Christ Jésus, visage irradiant 
de douceur, de bonté, de tendresse et aussi générateur 
d'une surnaturelle simplicité. Le Christ, «oh qu'il 
était tendre», dira Vincent de Paul (xu, 170) ; «c'est 
le divin Pauvre qui .mendie notre amour». Dieu est 
amour et veut qu'on aille à Lui par amour» (1, 86). 
Les personnes ne sont pas cc qu'elles apparaissent, 
elles sont l'image voilant la présence d'un Autre. Au 
service des Gondi, Vincent regarpe Madame de 
Gondi comme la sainte Vierge (Ix, 8; ct: 1x, 386-87; 
Xlii, 636). 

S'adressant aux missionnaires, le supérieur général les 
avertit : «Je ne dois pas considérer un pauvre paysan ou une 
pauvre femme selon leur ext.éri~:ur, ni selon cc qui paraît de 
la portée de leur es,>rit ; d'autant Que ~ien souvent, ils n'ont 
pas presque la lïgur·e, ni l'esprit de persvnncs nJisonnablcs, 
tant ils sont grossiers et terrestres. Mais tournez la médaille 
ct. vous verrez par les lumières de la foi que. le Fils de Dieu 
qui a voulu être pauvre, I)Ous est rt:préscnté par ces pauvres, 
qu'il n'avait presque pas la fïgun: d'un homme en sa passion 
et qu'il passait pour Jou dans l'esprit. des Gentils (1 Cor. 
1,23) et pour pierre de scandale parmi les juifs, ct avec to~t 
ccla. il. se qua\i~e d'évan&élist~ des p~uvr~s << Évange!izare 
paupenbus m1s1t mc>>. 0 D1cu, qu 11 fait beau vo1r les 
pauvres, si nous les considérons en Dieu ct dans l'estime que 
Jésus-CIHist en a faite! Mais si nous les regardons selon les 
sentiments de la chair et de l'es,>rit mondain, ib paraîtront 
misérables» (Abelly, Ill , 9). 

Vincent dresse le portrait du chrétien n'ayant pour 
règle que la volonté de Dieu_ 

«Voyez. les dispositions toutes saintes dans lesquelles il 
passe sa vie et les bénédictions qui accom1'agncnt tout cc 
qu' il fait. Il ne tient qu'à Dieu et. c;'est Dieu qui le conduit en 
tout et pa11out. • Tenuisti manum dexteram meam ct in 
voluntate tua dcduxisti me' (Ps. 72,24). Dieu le tient Cc)mme;: 
par la main droite, et, se tenant réciproquement avec une 
entière soum ission à cct.tc divine conduite. vous le verrez 
demain, après-demain, toute 1!1 semaine, toute l'année ct 
enfin toute la vie, en paix et tranquillité, en ardeur et ten
dance continuelle vers Dieu, et répandant toujours dans les 
ilmes de son prochain les douces et salutaires opé1·ati()ns de 
l'esprit qui l'anime. Si vous le comparez avec ceux qui 
suivent leu1·s pmpres inclinations, vous vern:z ses conduites 
toutes brillantes de lumière, et toujOUJ'S fécondes en fruits ; 
on remarque un progrès notable en sa personne, une force. et 
énergie en toutes ses paroles. Dieu donne une bénédiction 
m•rt.iculièrc à toutes ses entreprises et accompagne de sa 

grâce les desseins qu'il prend pour lui, ct les conseils qu'il 
donne aux autres; et toutes ses actions sont de grande édifi
cation. Mais d'un autre côté, l'on voit que les personnes atta
chées à leurs inclinations et plaisirs n'ont que des pensées de 
terre, des discours d'esclaves et des œuvres mortes. Et cette 
diiTérence vient. de cc que ccux-ci s'attachent aux créatures, 
et que celui-là s'en sépare; la nature agit dans ces âmes 
basses et la gl"llce dans celles qui s'élèvent à Dieu et qui ne 
respirent que sa volonté» (Abelly, III, 40; cf. Vincent de 
Paul, XII. 235). 

M. Gilbert Cuissot écrivit en 1661 à M. Dchorgny 
qu'après avoir entendu M. Vincent en confession, il 
avait «appris de lui une grâce commune au bien
heureux François de Sales, lequel, de son vivant, avait 
le don d'empêcher les maladies et les peines d'esprit, 
les unes et les autres bien violentes, par l'imposition 
de ses mains sur une personne de rare vertu, qui ne 
trouvait aucun soulagement aux susdits maux. La ces
sation en était entière durant ladite imposition et la 
personne soulagée pour un espace de temps ensui te. 
La même chose s'opérait en ce temps là par J'impo
sition des mains de notre feu Très Honoré Père, 
lequel, je crois, était directeur de cette âme depuis la 
mort de ce grand prélat» (xm, 19 5). Même témoi
gnage d'apaisement relaté par L. Abelly (111, p. 6). 

Parlant de la communion, il déclara un jour à 
ses confrères : «Ne ressentez-vous pas, mes frères, ne 
ressentez-vous pas ce feu divin brûler dans vos poi
trines quand vous avez reçu le corps adorable de 
Notre Seigneur dans la communion?» (Abelly, 111, 
77). Le 7 juin 1660, il donnait à ses confrères la vision 
qu'il avait de la vie dans le Christ : «Sc consommer 
pour Dieu, n'avoir de bien ni de forces que pour les 
consommer pour Dieu, c'est ce que Notre Seigneur a 
fait lui-même, qui s'est consommé pour l'amour de 
son Père» (x111, 179). 

3. Les bases dogmatiques. - 1° LA VÉRITÉ ou CHRIST 
.Tr.sus. - Le Christ étant<< la Voie. la Vérité et la Vie», 
il faut bien prendre garde aux màximes du monde qui 
généralement sont opposées aux siennes. Toutes les 
maximes du monde sont incertaines dans leur formu
lation. Toutes choses sont problématiques hors celles 
que la sainte Écriture détermine (11, 3). Nos yeux eux
mêmes peuvent nous décevoir, la vérité de Dieu en 
tout temps ne manquera jamais (1x, 4). 

Qui s'appuie sur les maximes du monde bâtira sur 
le sable cl verra tout s'écrouler à la première tempête. 
Sans doute existe-t-il des maximes du monde qui sont 
vraies, ainsi «qui trop embrasse mal étreint>>, et elles 
nous sont connues par l'expérience des effets. Les 
maximes évangéliques sont reconnues vraies ct inlà.îl
libles grâce à J'Esprit de Jésus qui en donne la science 
et la pénétration et nous fait voir où aboutissent ces 
divines conséquences (Xl, 121 ; 12 février 1659). De 
plus, qui agit en suivant les maximes évangéliques 
aura le cœur rempli d'un baume et marchera avec 
assurance (Abelly, 111, 9). 
· Comment rendre la foi opérationnelle'! 11 faut s'cf

forcer de voir toutes choses non comme elles appa~ 
raisscnt, mais comme elles sont en Dieu. C'est ce que 
fit M. Depaul quand il entra en 1613 dans la maison 
des Gondi. 11 s'efforça de voir en Madame de Gondi 
la Vierge Marie ct en Monsieur de Gondi, Notre Sei
gneur (1x, 8; x, 336; 387 ; Xlii, 636). D'où le principe 
général : voir les choses comme elles sont en Dieu (vn, 
376 ; 388; x1, 8). Tous les états de l'humanité des
sinent et présentent les états du Fils de Dieu (Abelly, 1, 
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83). Et Vincent de Paul de conclure: <<Rien ne me 
plaît qu'en Jésus-Christ» (Abelly '• 83, 2c tirage). 

L'humanité est traversée et soutenue par un double 
mouvement: le Père est dan15 le Fils, le Fils est dans 
l'Esprit, la Trinité toute entière est dans le baptisé. 
D'autre part, le corps du Christ est éminemment daus 
les pauvres, car la vraie rdigion est dans les pauvres, 
et c'est des pauvres que le mouvement remonte vers le 
Fils, vers le Père. Ce mouvement se poursuivra 
jusqu'à la fin du monde, jusqu'à cc que Dieu soit tout 
en tous ( 1 Cor. 15,28). Le chrétien est invité à tirer 
une triple conséquence de cette vérité fonda
mentale. 

1) L'esprit humain ne pouvant embras~er toutes h;:; 
vél'ités révélées d'un seul regard, ni attacher sa Cùnsidération 
à l'ensemble des attributs divins suivant la pente de son 
esprit, le baptisé méditera l'une ou rautre des perfections 
divineS, choix qui n'est d'ailkurs pas une exclusion. «Il ne 
faut que s'apf)uyer solidement et fortement sur quc:lqu'unt: 
des perfections de Dieu comrne Sul' sa bonté, sur sa Provi
dence, SUI' sa vérité, SUl' son immensité, etc.; il ne filut, 
dis-je. que se bien établir sur ces fondements divins pour 
devenir parfait en peu de temps» (Abelly, Ill, 9). Et Vincent. 
alléguant son expérience: «J'ai particulièrt: dévotion à 
suivre en tout l'adoruble Providence de Dieu.» Il faut la 
sui v re, la côtoyer pas 1\ pas, ne pus «enjamber sur elle», r;:n 
un mot loger à l'enseigne de la confiance en Dieu. 

2) M. Dcpaul. se référant discrètement à Bérulle auquel il 
n'emprunte pas une métaphy~ique complèt.c, insiste sur la 
préùCCupatk)n de regarder d'ah!)T'd Dieu, de voir l'intérêt dç 
Dieu avant l'intérêt humaiJl,. Pour cela, «il faut travai ller à 
l'estime de Dieu, tâcher d'en concevoir une gmnde estime» 
(XII. Il 0), «vivre en sa présence .. élever souvent sa pensee 
vers Lui et ne juger des ch<.>scs qu'uprès élév~u.iun de son 
esprit vers Dieu» (Xlii, 345 : Xl, 128). Même les imperfec
tions humaines, l'instabi.lité, le changement dùivent nous 
aider à regarder Celui qui est parfait, inval'iable en son être 
ct en son amour. 

3) S'élevant plus h~ut t:ncore, Vincent considère la 
T1·inité comme un modèle d'uniformité, d'unité, de chari
table entente (IV, 235; Xlii, 633; XII, 257), 

Ce que Vincent retient de Bérulle, c'est la vision de 
la vic intime du Verbe Incarné, vie donnant sens à 
tout son comportement visible. La vie· intérieure de 
Jésus, c'est sa prière, son oblation de Prêtre éternel, 
son anéantissement par l'incarnation en vue de la 
rédemption de l'humanité. Grâce à cette fixation sur 
le mystère de Jésus, Vincent restitue au Christ sa plé
nitude et empêche l'imitation du Christ de se 
dégrader en « imitationisme » matériel. Le Prêtre 
éternel est plein d'estime et. d'amour pour son Père, et 
c'est ce qui explique son anéantissement (Abelly, 111, 

90 ; x11, 1 08-09). Mais, précisément parce que le 
sacerdoce du Christ est sacerdoce éternel, il ne peut 
être soumis au temps et interrompu par la mort sur la 
croix ; il se poursuit par d'autres et en d'autres huma
nités. 

2" LA CONTINUATION f"JF. l_t\ MISSION. - « Pour COUtinuer 
la mission de Jésus-Christ, il faut se revêtir de son 
esprit>> (xu, l 07). L'homme devenu chrétien par Je 
baptême est lils adoptif dL~ Dieu-Père, frère de Jésus. 
Le baptême a réalisé mystiquement en lui la mort et la 
résurrection du Christ. l .'immersion et l'émersion 
symbolisent la mort et la résurrection. Tout com· 
menee par le baptême, mais rien n'y est achevé. Le 
chrétien doit par un effort d'ascèse et de purification 
rendre cette participation à la vie divine effective ct 
vivante. C'est à quoi tendent toutes les industries 

pour se dépouiller du vieil homme, s'anéantir devant 
Dieu, se vider de soi-même. «Dès que nous serons 
vides de nous-mêmes, Dieu nous remplira, car il ne 
peut souffrir le vide» (x1, 2; repris de l'Imitation de 
Jésus Christ 1v, 15,3). 

Pour accomplir les fonctions de Jésus, il faut dune non 
seulement être en état de griicc, vvuloir reprendre ses paroles 
ct ses gestes, il raul opérer sous la motion de I'Espl'il qui 
n'agit que dans l'anéantissement de nous-mêmes devant 
Dieu. « Il tàut se vider de soi-même, se revêtir de Jésus
Christ» (Xl, 343 ; 1, 295). «Quand on dit que le Saint-Esprit 
opère en quelqu'un, cela s'entend que t:ct esprit résidant en 
cene personne lui donne les mêmes inclinations et disposi
tions que Jésus-Ch dst av ai l sul' la terre et elles le font agir de 
même, je ne dis pas d'une égale perfection, mais selon la 
mesure des dons de cc divin esprit» (X Il. 1 08). 

4. La coopération humaine. - Pour assurer la liberté 
de Dieu dans l'homme, Vincent a insisté d'une 
manière extraordinaire sur la nécessité de l'humilité, 
laquelle replace le néant corruptible de l'homme 
devant l'amour infini et créateur de Dieu. Il a 
lui-même porté la pratique de cette vertu à un degré 
qui a surpris et déconcerté ses contemporains, et 
fourvoyé bien des analystes de ses écrits. Il ne fixe 
aucun degré à l'humilité, il voit plutôt sous ce terme 
une dynamique constante d'anéantissement destinée 
à maintenir la transcendance de l'amour de Dieu. 

Il est sur ce p1)int disciple de François de Sales, cMnme il 
l'écrit à un jeune missionnaire: «Nous disons tous les jours 
à la sainte messe: ' ln spiritu humilitatis ... '. Or, lill saint 
personnage mc disait un jour, comme l'ayant appris du bien
heureux évêque de Genève, que ccL esprit d'humilité lequel 
nous demandons à Dieu en tous nos sacrif1ces consiste prin
cipalement à nous tenir dans une continuelle auenlion et 
disposition de nous humilier incessamment en toutes occa
sions, tant intérieurement qu'extérieurement. .. ..Qui nous 
donnera cet esprit. d'humilité? Hélas, cc sera Notre Sei
gneur, si nous le lui demandons et si nous nous rendons 
l'idèles à sa gdlce et soigneux d'en produire les actes» (1, 
183; ISjanvier 1633). 

Il voit les prolongements de l'humilité jusqu'aux 
détails à première vue négligeables. Ainsi demande+ 
il en certains cas de moins bien faire pour ne pas se 
complaire dans une action, retenir les plus belles 
pensées, etc. Vincent ne cesse d'énumérer les motifs 
de concentrer toute l'ascèse sur l'acquisition de l'hu
milité: elle attire la grâce (1x, 674), prépare la voie à 
toutes les autres vertUS (X, 129 ; Xli, 2J 0), est source de 
la charité qui ne peut subsister qu'en elle (xl, 2); elle 
donne paix ct union entre les membres d'une commu
nauté (1x, 707; xn, 37, 1 06), est le fondement de la 
générosité (xu, 368) ; sur elle Notre Seignem ét.ablit 
l'exécution de ses desseins (111, 279; v, 164 ; x, 199); 
sœur de la douceur (x11, 184), elle remplit les âmes 
vides d'elles-mêmes (x1, 312). 

Cc qui doit. emporter le jugement ct amener à la pratique, 
c'est que l'humilité a été pratiquée d'une manière divine et 
impél'ieuse par le Christ Jésus (Y, 633; IX, 672-73; Xl, 
137-39, 346; 347, 394, 440; XII, 196, 199-202). Tout le 
monde en convient, cette manière d'être est belle en spécu
lation (Xl, 54; XII, 1 97), mais elle est difficile en pratique 
(XII, 198). L'humilité ne compMte pas de degrés ; elle 
demande certaines dispositions, une manière de penser et de 
sc comporter. Mais d'abord il ne faut chercher ni l'estime, ni 
les honneurs (1 , 496, 528, 534, 536 ; Il , 281, 314; Y, 487; 
VII, 98, 312; IX, 303,443-44.675-76; X, 140, 148, 164; Xl, 
138-42, 188, 346-47, 440-4t; xn. 22. 3t6-t8; xm. 712). 
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En cas de succès, on rapporte cc succès à l'action de Dieu 
(1, 182, 183; X, 674; XI. 346). Se ~ouvcnir que de soi-même 
on gâte tout et qu'on n'est capable de rit:n (X, 227). S'hu
milier de ses défauts ct de ses péchés (Xl, .1, 54, 397). Aimer 
le mépris (V li, 289, 467; X, 153, 228, 6 74; Xl, 433; Xl!, 
202, 208, 279, 316 ; XIII, 709-10). S'estimer au-dessous de 
tous, même du diable (IX. 303, 382 ; X, 153-54; 241 , 
438-39, 552; Xl. 114 : XII, 453). ~Ire humble non seu
lement pour soi-même mais pour la communauté à laquelle 
on appartient (Il, 233; V, 35, 37, 534; X, 200; Xl, 60, 114, 
.323, 434, 439-40; Xli , 203, 205, 279-80. 43R). 

Un examen soutenu de la vie, des œuvres ct de 
l'esprit de M. Depaul nous permet de retrouver dans 
toutes les directives vincentiennes la voix autorisée 
d' un maître de la spiritualité chrétien ne. Sa surprc· 
nante lucidité n'a donné lieu qu'à un dévouement 
prodigieux, à une grave et pénétrante tendresse. Ses 
rudesses, ses emportements, ses sévérités, il les 
connaît ct il s'en excuse trop souvent pour ne pas 
apaiser l'irritation de l'orgueil quotidien. Il s'humilie 
assez pour concilier notre attention distraite et nous 
confier l'essentiel de son enseignement sur un ton 
commun et familier, «bonnement et simplement», 
ainsi que ferait Jésus-Christ Notre Seigneur. 

Deux consignes se dégagent plus clairement. 
D'abord valoriser le cheminement humain en lui 
donnant un sens rédempteur. La vie de l'homme n'est 
ni un commencement, ni un aboutissement absolu: 
c'est une suite. Elle doit continuer la surnaturelle 
mission d'amour de Jésus, achever le Christ mystique 
pour lequel elle est fai te et dans laqi.adlc elle se com
prend. Une intention divine soutient l'activité, 
amorce une transformation intérieure, postule un 
continuel dépassement de soi-même. Ensuite, et en 
conséquence, valoriser chaque action. Ne pas ense
velir dans le monotone amour-propre l'amour infini 
qui nous rejoint pour nous divin4ser. Surtout ne pas 
s'anesthésier dans l'accoutumance qui mécanise et 
abêtit. Au contraire. conquérir ct défendre par une 
ascèse énergique cette fuyante libertr,\ constamment 
menacée, tenir son cœur en alerte ct protéger en soi 
l'esprit de Dieu, cette flamme claire et palpitante sans 
laquelle les hommes et les choses ne seraient que <!C 

qu'ils sont. Et puis, à cette seule et véritable lumière, 
voir tout en Dieu, où tout est grâce, tout est amour. 
Réaliser sa vie en réalisant l'adorable volonté de 
Dieu. Ne pas faire les actions pour les avoir faites, 
mais pour avoir accompli en elles la volonté béati
fiante de Jésus «éternelle suavité des anges et des 
hommes». 

5. Dans le sillage de Vincent de Paul. - Trois siècles 
d'histoire de la charité, soutenus par la même inspi
ration, ont donné naissance à deux types psycholo
giques de vincentiens. Ils illustrent deux manières de 
prolonger l'œuvre cl l'impulsion vincenticnnes pour 
lui être plus profondément et totalement fidèle. 

1" Tv1•r: MISSIONNAuu::. - La première manière carac
térise un type d'hommes et de f<:m mes qu'on 
appellera faci lement « missionnaires» si ce terme 
veut désigner l'esprit d'initiative et d'aventure, le goût 
du risque et la vigueur dans l'adaptation. Quelle que 
soit leur origine, ces vincentiens riches en grâces pré
venantes se portent natuœllemenl vers les œuvres 
hardies ct les conquêtes difficiles. J léritiers d'un 
solide tempérament, ils marquent leur existence par 
des créations originales et masquent leurs attitudes 
novatrices sous un bon sourire, désarman te 

expression d'une modestie foncière. Dans ce groupe 
qui soupçonne sa force et ignore son originalité, nous 
trouvons les grands évêques missionnaires de Chine 
ct d'Éthiopie, les pionniers tels que MM. Appiani, 
Mullener, Huc ct Gabet, saint Justin de Jacobis 
( 1800-1860 ; canonisé le 26 octobre 197 5), Ghebré 
Michaël (béatifié le 3 octobre 1 926) ; plus près de 
nous, certains missionnaires aux allures proconsu
laires comme M. Joseph Baetmann, MM. l..obry, Sar
louttc, Coulbeaux, les rejoignent sans peine. Si ces 
missionnaires de plein vent avaient besoin de patrons 
ou de protecteurs, ils choisiraient le bienheureux J .G. 
Perboyre martyrisé en Chine en 1840, ou le bien
heureux François-Régis Clet (béatifié le 27 mai 1900). 
Mais ils n'y pensent guère, car ils les sentent dans leur 
vie. lls ne manqueront jamais d'admirateurs et s'ils ne 
trouvent pas de mémorialistes, c'est qu'il aura suffi à 
l'Église qu'ils aient existé. 

2° T vr•E t:oNTEMPLATIF. - Moins visible ct moins 
enchanteur, cc type psychologique est illustré pat· une 
pléiade de Lazaristes qui s'apparentent aux Chartreux 
dont ils honorent le silence. Ils se mêlent aux péda
gogues qui débitent leur existence en fastidieuses 
répétitions. Petits et grands séminaires les rassem
blent. lis y cantonnent leurs valeurs. Là, les risques 
sont pris silencieusement et l'aventure se déroule 
entre les quatre murs de la chambre ou de la salle de 
classe. Extérieurement, ces vincentiens n'ont pas fière 
allure. Leur présentation modeste et quelque peu 
étriquée les éloigne des salons mondains. S'ils s'y 
égarent, ils s'y ennuient. lls savent bien que leur grâce 
est ailleurs. Nourris de travail, éduqués dans la sim
plicité, ils rêvent toujours d'être les amis des petits et 
des pauvres. Leur vocation, c'est l'accueil, l'apai
sement, le renoncement à soi ct aussi la simplicité qui 
facilite la.communion des cœurs. Ont-ils besoin d'an
cêtres? Ils peuvent, s'ils le veulent, appeler Monsieur 
du Coudray à qui Mon:;icur Vincent défendit de tra
duire la version syriaque pour la polyglotte de l'ora
torien Jean Morin. Toutefois, ils n'oseraient s'entre
tenir trop longtemps avec Jacques Corborand de La 
Fosse, hébraïsant éperdu et original encombrant. Il 
fut le Desmarets de Sa i.nt-Sorlirt de la Compagnie 
naissante. Pierre Collet ( 1693-1770 ; OS, t. 2, col. 
11 21-23), travailleur acharné et théologien estimé de 
la papauté, les rassure. Son opposition extrêmement 
vigoureuse à la théologie issue de Port-Royal, sa 
solide biographie de saint Vincent leur permet d'ima
giner la culture dont faisaient preuve les meilleurs 
professeurs du 18" siècle. Et bien sûr, ces contem
platifs sc sentent en familiarité avec René Rogue 
(1758-1 796) que Pie x1 a béatifié le 10 mars 1934,de 
même qu'ils se sentent de la même famille que MM. 
François ct Gruyer massacrés en septembre 1792 
(béatifiés le 17 octobre 1926), car eux aussi avaient 
enseigné dans les sémi naires. Ces collègues ne 
refusent pas d'être leurs patrons ct, à l'occasion, leurs 
avocats. 

Plus près de nous, à portée dt la main ct du cœur, cer
taines silhnuctlc:s vincentiennes prolongent encore et diversi
fient cette tradition. On songe au laborieux Pierre Coste, 
infatigable éditeur des œuvres de Vincent de Prml, lui aussi 
un landais. Rejoignant Pierre Coste, chacun selon sa grâce, 
M. J . Purnmg qui rajeunissait dans les salles obscures des 
Archives Nationales, et aussi l'enthousiasme mér·idional ct 
l'extrême serviabilité du P. Joseph Guichard. Le Père 
Charles François Jean succomba à 42 ans à la tentation 
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d'apprendrt~ le babylonien dans un manuel anglais, cc qui 
l'arnt!ml !l enseigner durant ving~-cinq ans l'hébrt!u à l'École 
du Louvre. 

Mais surtout, deux grands hommes illustrent cet.te 
tradition contemplative, qui se nourrit d'espoirs el de 
réussites cachées. Placés l'un cl l'autre à la jonction 
des siècles dix-neuvième ct vingtième, ils étaient nés 
pour être médiateurs. 

Le premier, de souche cévenole, Fernand Portal (OS, t. 12, 
col. 1929) sc sentait appelé a un apostolat de l'amitié. «On 
ne croit pas un horn mc parce qu'il est bien savant, mais pour 
ce que nous l'estimons bon e~ !';limons», lui avllit. dit 
M. Vincent. Grâce à l'amitié nouée avec LOI'd Halifax, 
M. Portal réussit à faire amicalement dialoguer catholiques 
ct anglicans qui ne s'étaient pas parlé depuis plus de trois 
siècles. M. Portal, disciple d~: Newman, ami de Teilhard de 
Chardin, père Spiri tuel, cc missionnaire ignOré de ~cs 
confrères fut, au dire de É. Poulat, un «homme réseau» et 
un «vrai passe-muraille». Ce lazariste sans diplôme a su 
regrouper autour de lui les «Tala» de la rue d'Ulm ; ce clerc 
intnmsigcant fut l'agent du plus anticlérical de nos grands 
homm~o:s d'ét.at, G. Clémenccau, Il publia Loisy. Cl: prêtre dt: 
«plume>> ti'Ouvait sa paix au se•·vice des enfants illetlrés (cf. 
R. Ladous, Monsieur Portal et les siens, Pa•·is, 1985). Les dis
ciples de M. Portal, l'abbé Gratieux, le chanoine Hemmer, le 
jésuite M. Viller, pour ne citer que les disparus, furent des 
11mis ct des ouvriers de celle unité qui hante plus que jamais 
la Papauté contempnraine. 

Le second, Guillaume Pot.t~tet ( 1 !!47· 1933 ; OS, t. 12, col. 
2022-25). eut une carrière obscure et une vocation d'en
seveli. Aveugle amoureux.dt~ la lumière, il fascinait par sa 
fabuleuse mémoire. Mais il' t\tait aussi un exégète acharné ct 
un penseur qui s'ignorait. Pur bonheur, ce Socrat.c chrétil~n, 
comme le désignait Paul Claudel, tmu va en Jean Guillon Lill 

Platon sympathique et séduisant. Si nous réunissons quel
ques-uns de ceux qui s'honorent d'avoir écouté le Père 
Pouget : Jacques Chevalier, Emmanuel Mounier, Maurice. 
Legendre, tout le mont\c s'éwnncra de la profondeur ct dt~s 
Secrets de ~a churit.é. 

Les Dames de la charité fondées le 23 aoflt 1617 à 
Châtillon-les-Dombes devenues «Équipes Saint
Vincent» sont encore à l'œuvre dans le monde entier 
et n'arrivent pas à se compter puisqu'elles dépassent 
les 300 000. Pour la joie et .le réconfort des grands
pères et des grand-mères, les Dames mirent au monde 
en 1911 le~> «Louise de Marillac)). 

A juste titre on a soupçonné le Père Vincent d'avoir 
inspiré aussi bien Mgr Jean Rodhain créant le Secours 
Catholique en 1940 que l'abbé Pierre reclassant les 
personnes inclassables, rn ultipliant sur la planète les 
«Emmaüs>> où les candidats à la désespérance 
retrouvent. le goOt de vivre. Le Père Georges-Domi
nique Pire qui t(mùe «l'Europe du cœur>) en 1949 et 
en 1950 institue l'Aide aux personnes déplacées 
reprenait les initiatives de Vincent pour les réfugiés 
lorrains ct irlandais. Le prix Nobel de la Paix lui sera 
attribué en 1958 (cf. F. Weyergans, Le Père Pire et 
/'.J.:;urope du cœur, 1962). 

De même que Vincent sc préoccupait de diriger et 
d'adapter la Compagnie des F illes de la Charité qui 
connurent six règlements différents entre 1633 ct 
1660, nombre de congrégations religieuses adoptèrent 
la souplesse des constitutions élaborées par M. 
Vincent et Mademoiselle l.egras. II suffit de nommer 
entre autres les Sœurs de la charité de Clément· 
Auguste ( 1808), les Sœurs de Tilbourg, les Sœurs de la 
Charité de Besançon, les Sœurs de la Divine Provi
dence de Ribeauvillé, les Religieux de Saint-Vincent 

de Paul fondés en 1845 par le Père Le Prévost, les Fils 
et les Filles de la charité du Père Anizan : lous ces 
groupements adaptaient les méthodes pour se main
tenir dans l'esprit de M . Vincent, participant à 
l'Esprit de Jésus. Actuellement, en 1991 , plusieurs 
centaines de groupements religieux s'orientent à 
partir de la barque de M. Vincent. «Laissons Dieu 
conduire notre petite barque, écrivait-il pour tous les 
peureux et peureuses, il la gardera du naufrage» (v, 
448). 

CoNCI.usroN. - Dépassant les structures sociales de 
la vie religieuse, au cœur même de la vie de piété, 
M. Vincent continue très discrètement son activi té 
d'éducateur religieux. Il existe en effet une vie inté
rieure qu'il est permis de qualifier de vincentienne 
parce qu'elle adapte pour les mieux adopter ses vues 
sur l'homme et sur Dieu. Elle affectionne ses thèmes 
de prière el de pensée. Elle assume sa psychologie ct 
mime sa prudence. Quelques signes trahissent rapi
dement son allégeance foncière. Elle ne témoigne 
qu'une bienveillance limitée aux formes Cxlraordi· 
naires du sentiment religieux. L'opposition de 
Vincent à certains phénomènes pré-surnaturels, sa 
conduite avec les illuminés de tout genre arment 
encore les réflexes et vaccinent la sensibilité. La 
lecture périodique de la conférence sur les fausses 
lumières est une thérapeutique simple, efficace et fort 
hygiénique. M. Vincent connaissait d'expérience cer
tains phénomènes mystiques. Mais d'avance, il le dit 
lui-même au sujet de la vision des globes représentant 
J'âme de sainte Chantal, celle de François de Sales ct 
l'Essence divine en 1641, il suspectait ces manifesta
tions de l'Invisible. Il faut tenir compte aussi bien des 
ruses du démon que des fatigues du service terrestre. 
Il n'hésite même pas à déclarer que les extases sont 
plus nuisibles qu'utiles. Les signes d'une bqpne santé 
surnaturelle sont vérifiables par toul Je monde, ce 
sont la participation- au sacrifice eucharistique et la 
purification par le sacrement de pénitence. 

Paradoxalêmcnl la piété vincentienne conjugue 
deux attitudes qui sembleraient s'exclure: un rationa
lisme concret et un refus permanent de coopérer avec 
la «petite nature tricheuse». <<La sensualité se fourre. 
partout. >> La vic du Christ dans le baptisé ne peut 
subsister que dans un perpétuel combat. Le zèle et 
l'humilité, la simplicité et la pn1dence, la mortifi
cation sont les armes particulièrement recommandées 
dans la panoplie spirituelle. 

Avec son ami Mgr de Genève, M. Vincent entend 
donner à la piété des siens, et très humblement à toute 
la piété française, un label çaractéristiquc : l'union 
étroite entre l'éthiqu(;l et la religion. Piété et religion 
sont tout à la fois une expression, une preuve et un 
prolongement de l'expérience morale. 

La piété mariale réclamée par Vincent dès la première 
c•·éation de charité à Châtillon-les-Dombes, le 23 aoOt 1617, 
s'est perpétuée dans la tradition vincentienne. Les appari
tions de la Vierge Immaculée à sainte Catherine Labouré en 
1830 ont activé la ferveur marüile du 19" siècle qui fut un 
siècle « mariologique >>. la chapellt! de la Médaille Miracu
leuse, à Pal'is, reste le lieu de culte le plus fréquenté de la 
Capitale. «La Mère de Dieu étant invoquée et prise pour 
patronne aux choses d'importance, il ne se peut que tout 
n'nille à bien cl ne redonde à la gloire du bon Jésus son Fils» 
(XIV, 126). . 

«Il a presque changé la face de l'Eglise », déclarait solen
nellement Mgr Henri de Maupas du Tour dan~ le premier 
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éloge funèbre de Messire Vincent de Paul (23 novembre 
1 660). Ce visage de l'Église, que ~crait-il san~ hl vic divini
sante et J'action de Dieu à travets Monsieur Vincent? Nul 
ne Je sait ct qui veut l'imagine•· s'égat·e l:n rêveries. Tout 
cc que nous savons c'est que Monsieur Vincent a été au 
1 7<> siècle l'incarnation visible de la Providence. Nous 
sommes sûrs qu'il a totalement manquê son «honnête 
retirade >>. Ce que le cœur nous permet d(~ rcwnnaitre. «Je 
cœur qui voit la sagesse>>, c'est qu'au svir de son service ter
restre, lui qui voulait mourir au coin d'un huisson, s'est dou
cement, humblement installé au creux de la CQnscience chré
tienne. A certains moments, il parait assoupi. Illusion ! Il ne 
veut pilS nous surprendre vu nous brusquer. Si nous pensons 
à lui, humblement, comme toujours, il vient vers nous. 
Immobile, silencieux il se gatde bien d'inculper notre 
égoïsme constitutionnel. l'our que nous puissions croire que 
l'homme passe infiniment J'homme, sans un mot, il mendie 
notre amour. 

6. Points de repères. - 1) Vincent de Paul. D ès les 
premiers mois de 1658, M. Vincent ne pouvait plus 
descendre à l'église. En 1659, il se résigne à célébrer la 
messe dans la chapelle de l'infirmerie. En juillet 1660, 
il consent à se laisser porter dans la chambre contiguë, 
transformée en chapelle (15 aoüt 1660). Il avait 
assisté au dernier Conseil des s~urs le 27 novembre 
1659. Les eontërenccs aux sœurs furent. interrompues 
le 14 décembre 1659; les conférences aux mission
naires cessèrent le 19 décembre. Il réunit 3 fois les 
sœurs à Saint-Lazare ct une fois les Dames, en 1660. 

Le 19 décembre 1660, le cardinal Paul Bagni lui 
écrit Q\le le Pape le dispensait de l'Olllcc divin (vm, 
455-56). M. Antoine Portail était n.i0rt le l. 4 février. 
Vincent avait dit à Louise de Marillac: «Vous prenez 
les devants, je vous rejoindrai bientôL » Louise de 
Marillac s'éteignit le 15 mars; Lt)uis de Chandenier. 
le 2 mai. 

Les 3 et 24 juillet 1660, il fait monter les sœurs à 
l'étage pour leur parler des vcrt~ts de Mademoiselle 
Legras. Les membres du conseil des Filles de la 
charité revinrent même Je 27 aoOt pott !' l'élection des 
officières (Archives nat. , L. 1054, n. 17). Les dames 
de la charité obtinrent la même faveur pour l'élabo
ration de leur dernier règlement (lettre de Edme Jolly 
du 20 juillet 1. 682, aux Archives de la Mission). -

Le 25 septembre, il tombe dans un état d'assoupis
sement et à son réveil il murmure : « Le frère vient 
en attendant la sœur». Le 26 septembre à 18 h 30, 
M . Dehorgny lui administre l'extrême-onction. Le 27 
septembre à 3 h 50, il répète encore «Jésus». A 4 h 
45 du matin, il expire et, nous dit M . Gicquel, «il 
rendit entre les mains de Notre Seigne\1r sa belle âme, 
et demema assis comme il était, beau, plus majes
tueux ct vénérable à voir que jamais. Il mourut dans 
sa chaise, tout habillé, proche le feu » (xm, 191 ). 

Les obsèques fixées au lendemain mardi 28 septembre 
commencèrent à Hl heut·es. On l'ensevelit dans un cercueil 
de plomb. fermé par un cel'cueil de boi~ et un tombeau 
maçonné en carré, aménagé dans l'église de Saint-Lazare, 
« au-dessus dt~ l'aigle» (Xlll. 192). · 

Béatilïcation le 13 août. 1 729, par Benoît Xlii, bulle 
«Justus et n~isericors >>; canonisation le HJ juin 1737, par 
Clément Xli, bulle « Supema Jeru~alem » ; patron des 
œuvres de charité Je 18 mai 1885 par Léon Xlii, huile<< Cum 
mulla)). 

2) Louise de Marillac (Paris, 12 août 1591-15 mars 
1660, Paris) : béatification le 9 mai 1920 par Pie x1 ; 
canonisée le Il mars 1934 par Pie x1 ; patronne de 

tous ceux qui s'adonnent aux œuvres sociales chré
tiennes par Jean xx tu, le 10 février 1 960. 

3) Sainte Catherine Labouré (Fains-les-Moutiers, 
2 mai 1806-31 décembre 1876, Paris); béatification le 
28 mai 1933 par Pie x1 ; canonisation le 27 juillet 
1947 par Pic xu. 

' 4) elisabeth Anne Bayley Seton (DS, t. 14, col. 
745-48; 28 juillet 1774, New York-4 janvier 1821, 
Emmitsbourg), béatification le 17 mars 1963 par Jean 
xxm; canonisation le 14 septembre 1975 par Paul v1. 

5) Justin de Jacobis (San Fele, 9 octobre 1800-
Aiigadi, 31 juillet 1 860), béatification le 25 juin 1939 
par Pic xu; canonisation le 26 octobre 1975 par Paul 
VI. 

6) François Re!?iS Clet (Grenoble, 19 août 1748-
0uchangfou, 18 février 1820), béatification le 27 mai 
1900 par Léon xm. 

7) Béatification de 4 Filles de la Charité par Benoît 
xv, le 13 juin 1920: Marie-Madeleine Fontaint: (22 
avril 1723-26 juin 1794), Marie-Françoise Lanet (24 
août 1745-26 juin 1794), Marie-Madeleine Fant ou (29 
juillet 1747-26 juin 1794), Jeanne Gérard (23 octobre 
1752-26 juin 1794). 

8) Louis-Joseph François (8 février 17 51-3 sep
tembre 1792) et Jean-Henri Gruyer ( 13 juin 1734-
3 septembre 1792), béatification par Pie x1, le 1 7 
octobre 1926. 

9) Pierre-René Rogue (li juin 1758-3 mars 1796), 
béatification par Pie x1, le 10 rn ars 1934. 

1 0) Jean-Gabriel Perboyre (5 janvier 1802-0ut
changfou, 11 septembre 1840), béatification par Léon 
xm, le JO novembre !889. 

Il) Ghebré Michael (Godjan, t 13 juillet 1855), 
béatification le 3 octobre 1926 par Pie Xl. 

Œuvres et sources. - 1. Œuvres. - P. Coste a publié l'en
semble des œuvres de Vincent de Paul : Correspondance, 
Entretiens, Documents, 15 vol., Paris, 1920-1970 (le dernier 
vol. est un numéro de la revue Mission et Charité, jan
vier-juin t 970). Nous avons renvoyé à cette éd. en donnant 
Je vol. ct la page. On ajo'bte ici quelques éd. critiques 
récentes. 
Corre~pondance: Coste, t. 1-8 ; plus 144 lettres éd. par A. 

Dodin, Paris, 1970 - t. 15 de l'éd. Coste. - Entretiens aux 
Filles de la Charité, t. 9-10. - Entreliens aux Missionnaires, 
t. 11 -12 ; éd. critique par A. Dodin, Paris, 1960, 1965. - Le 
t. 14 est la Table générale. 

Le Catalogue général des livres imprimés de la Bibl. Nat. 
(de Pat'Îs), t. 211, 1972, col. 397-4 J 5, signale les éd. anté
rieures et de nombreux extraits tirés des écrits ()U de ta Vie 
par L. Abc Il y : tous sont de type spi I'ituel. 

2. Svurccs: - Documents (t. 13 de l'éd. Coste). - Louis 
Rvbineau (un secrétaire de Vincent), Remarques sur les actes 
el paroles de feu Mr V. de P., éd. par A. Dodin, Paris, 1991 : 
complète les écrits et est la sourcç de la Vie par L. Abclly. -
L. Abelly (OS, t. 1, coL 65-67), La vie du vénérable serviteur 
de Dieu, Vincent de Paul, Paris, 1664 (3 livres), 1667 (2 
livres) ; cf. L. Abel/y, historien de S. V. de P., 3 vol. ronéot., 
1968 ; le t. 1 est édité par A. Dodin : De Monsieur Depaul à 
saint Vincent de Paul, Paris. 1985. - Pierre Collet (t 1770; 
OS, t. 2, col. 1121-23), La vie de S. V. de P., instituteur de la 
Congr. de la Mission .... 2 vol., Nancy, 1748.- Sur ces biogra
phies, A. Dodin, État des études vincentiennes au moment du 
Quadricellfenaire de la naissance ... , Dax, 1982, 16 p., et dans 
V. de P. Acles du Colloque internat. d'.t:tudes Vince11liennes, 
Rome, 1983, p. 115-28. 

Biographies : par U. Maynard, 4 V()l., 3c éd., Paris, 1 896 ; 
- A. Loth, Paris, 1880; - L.É. Bougaud, 2 voL, Paris, 1889 
(trad. ital. , Turin, 1947);- A. Renaudin, Marseille, 1927; 
P. Coste, 3 vol., Paris, 1932 (trad. ital. , Rome, 1937);- T. 
Casini, Rorrte, 1937; - E. Lucatello, Milan, !943 ; -
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J. Calvet, Paris, 1948, 1957. - L Giordani, Rome, 1959;
A. Frossard, Pari~. 1960. - L. Chierotti. 2e éd .. Rome.:, 1960. 
- J.M. Roman, Milan, 1986. · 

L TK, t.. 10, 1965, coL 801 02 (bibliogr. allemande). - BS, 
t. 12, 1969, coL 1155·68 (bibliogr.). 

Études. - A.-J. i\nsart, L'esprit de S. V. de 1'. , Paris, 1780. 
- U. Maynard, Ver/.l~s et dod rine spi ri welle de S. V. de /·'., 
Paris. 1864. - J .-n. Ooudi~non, S. V. de P., motme de.)· 
hommes d'action ... , Paris, 1886. - M.-É. Mott, S. V. de P. 111 
fe Sacerdoce, Paris, 1900. - G. Arnaud d'Agnel, S. V. de P. 
directeur d'tunes, Paris, 1925 ; ... guide du prêtre, l'ans. 
1927 ; ... maitre d'oraison, Paris, 1929. - P. Defrcnncs. l .a 
vocation de S. V, de P., RAM, L 13, 1932 (4 livraisons). - M. 
de Fels, Mr Vinœnt, Paris, 1935. -S. Juva, M. V. , é••ofutimt 
d'un saini, Bourges. 1939. 

A. Molien. La jou mée chrétienne d'après S. V. de P., l'ans, 
1948. - J, Delaruc, f . 'Idéal missionnaire du prêtre d'aprës 
S. V .. Paris, 1946, 195 1 ; Sainlt:lé de Mr Vincent, Paris, 1959. 
- R. Muneta, La t!spirilllalidad de S. V, de P., Mfldrid, 1956. 
- R. Chalumeau, La vie e /. l'âme de M. V., Paris, 1959. -
R.-J. Hesbcrt, Mr V, maître rh: vie spirituelle, Paris. 1960. -
R.·J, Hcsbcrt ct Éd. Dcrtaud, Spiritualité de l'action. A f'écofe 
de M. V .. Pari$, 1960. - J.-B. Rouanet, S. V. de P., prêtre lns
trument de .fésu.ç r.hrist, Bourges, 1960. - P. Renaud in, S. V. 
de P. Introduction et choix de textes, Paris, 1960. 

F. Contassot, S. v. de P. , guide dt'.S supérieurs, Paris. 1964. 
- M.R. Mathieu, M. V. che:: fr·.t de (,'ondi, Montmirail. 1966. 
-M. Lcurct-Dupftnluup, I.e t:tL'Itr de S. V. de P., Paris, 1971. -
1.0. Zeddc, L '~;:vu nKelizzaziOIII! dei poveri seconda S. V. de'P., 
Rome, 1972 (thèse de la Gregorienne), - L. Mt:7.7.udri , Fra 
giansenisli e a/1/igiansenisli. V. Depaul e fa Conf:r. ddfa Mis
sione, Florence, 1977 (bibl.). - G.L Coluccia, Spiritualità 
vincenziana, spiri/.llalità dell'azione, Rome, 1980 (thèse de 
Latran). - J, Kapu s<.: iuk, Il <.'ompimento della volon ta di Diu 
coml.! prindpitl unijlcarore:.. in S. V, de 'P., Rornè, 19R2 
(t.hèse de la Grégorienne). 

A. Dodin. S. V, de P. l.!t la Charité, colL Mai'tres spirituds 
21, l'a ris. 1960 ; 5< éd. 1983 : /. 'esprit vince/1/ien. Le secret dl.! 
S. V. de P.. 198 1 ; Mr VineNt/ parle â ceux qui sm~f.Tmrt, 
Paris, 198 1 ; F:n prière mw M. Vincent, P11 ris, 19R2 ; 
Frunçois de Sales, V. dJ' P .. les deux amis, Paris, 1984 : / ,a' 
Bihle de lvi. V. de P., dans L•· grund siècle el la Bible, Paris, 
1989. p, 627-42 ; Mr Vinc:ent t•Lie merveilleux, Paris. 1989. 
Voir aussi la revue Mission t'/ Charité, Paris, 196 1-1969. 

Sur les institutions vincent1ennes.- Rl.!gulat:. seu Constitll· 
/.ionl.!s commrme.t Congr. Missionis. Paris, 1658, 1855 (en 
f'ranç., Paris, 1856).- P. Cosrc, La Congr. de la Mission dite 
de Saint-Lazare, Paris, 1927. - G. Goyau, J~a Congr. de la 
Mission des Lazaristes, Pal'is, 1938. - J.-G. Pcrboyrc, 
Mémoin;..,· de lu Congr. de• la J'vfission en Polugnl.! (Paris, 
.1863); ... à Mada.r:a.çcar (l'a ris. 1867); ... en Chine (5 v(JI. , 
1865-1866). - i\. Thomas, llisloirl.! de la Mission de Pékin. 
2 vol. , l'aris. 1923-1926. • Annales de fa Congr. de la 
Mission, 1834-1963 : 12 7 vol., 506 n. 

P. Coste, S. V. de P. et les Dames de la Charité, Paris, 
1917. - L. Celier, Les Filles de la Charité, Paris, 1951. 
Vim:ent de Patti. Actes du Colloque illtl.!mut. d'Études 1•i11cen· 
tien/les, Rome, 1983 (conférencc.:s trè~ diverses). - Art. Vin· 
ce1llians, NCE, t. 14, 1967, p . 685-88. - Art. Congregazione 
della Missione, ntP, t. 2, 1975, col. 1543·51 (bibliogr.). 

(Édouard Rosset), Notices bibliographiqul.!s sw les éc:ri
vains de la Conw. lh' fa Mission ... , pn;mière série, 
Angoulême, 1878. 

DS: Les références à Vinçcnt de Paul sont très nom· 
breuses, mais souvc.:nt allusives ; retenir en particulier t. 2. 
coL 616-17 (~,;harité), 11 77, 1185·88 (vic communautuin:), 
1279 (communion fréquente); - t. 4, COl. 227-28 (Ècr·itU I'C 
sainte), 425-26 (Église) ; - t. 5, coL 929-30, 942 et 949 
(France). 

André Omm>~. 

8. VINCENT DE ROU~N, du Tiers-Ordre régulier 
de saint François, t 1658. - Nous connaissons peu de 
choses de la vic de Vincent de Rouen. Il est originaire 

de Rouen, y prit l'habit du Tiers-Ordre régulier fran · 
ciscain, que Vincent Mussard t 1637 réforma à partir 
de 1601 (cf. OS, t. S, col. 1644), et y fit profession. Il 
est dit prédicateur (cf. permis d'imprimer de ses 
ouvrages). Dordoni précise dans son Cronologium de 
1658 que Vincent travaille «depuis 46 ans», ce qui 
situerait les débuts de son ministère sacerdotal vers 
1612. Vincent de Rouen fut provincial de la province 
de saint Louis ou de Lyon en 1634-163 7 ; puis il 
publie deux ouvrages à Toulouse; enfin il meurt au 
couvent de Picpus à Paris, le 31 mai 1658, étant pro
vincial de la province de saint François ou de 
Paris. 

Voici les publications connues de Vinc~:nt de Rouen : 
D'heureuse rencontre du ciel <1/. de la lem~ en l'invention mira· 
culeuse de l'imag<' de fa Mère de f)ieu honorée sous le litre de 
Notre-Dame de Ronenconstre ... , Toulouse, 1642; - Dist:otlts 
jimèbrl.! sur la mort de ... cardinal Louys de la Va/ete, Tou
lousè, 1643, 96 p. - t :xl!rcice de l'homme intérieur en fa 
connoissance de Dieu et de say-mesme, Paris, 1650, 666 p. 
in-8°. 

Les bibliographes ci tent encore des Meditationes in divina 
mysteria (qui pourraient ~tre l'Exercice), des Mhlitutions .tur 
Jérémie, La diJpouifle d'l:.'gypte ct des SermollS paur l'octave 
de lu Fête-Dieu (qui pourraient être « L\)s divins effets de 
l'amour de Jesus-Christ au très Auguste Mystère de l'Eucha· 
ristie >> , pour l'octave du Saint-Sacrement, dans J:::xercice, 
p. 607-21). 

C'est l'Exercice de /'homrne intérieur qui intéresse 
l'histoire spirituelle, même s'il n'a pas connu de 
réédition, semble-t-il, cc qui est un indice d'un succès 
très relatif. L'ouvrage est pourtant de valeur, mais il 
semble ètre le recueil de diverses retraites spirituelles, 
d'octaves, de triduums, que Vincent a composés pour 
ses apostolats de prédicateur, plutôt qu'un livre 
obéissant à un plan bien mûri et architcctyré. 

Voici les éléments de ce recueil : après une longue préface 
(33 p. non pa~inees) viennent trois <<exercices>>, le premier 
<<Sur le malheureux état où l'homme a éte réduit par le 
péché, et sur la réparation fuite par le mystère de l'incar
nation, et la grâce de .lésus-Chl'ist >>(p. 1·74); le deuxième, 
une rctnlite dè dix jl)UI'S, fait connaître << 1!1 dignité de 
l'homme en Jésus-Christ, sa bassesse lurS(tu'il s'en eloigne 
par le péché, le désir que Jésus a de son retour, et le moyen le 
plus parfait pour le réunir à svn chef>> (p. 75-188); le troi
sième, retraite de 12 à 15 jours, traite de divers moyens de 
conversion ct de perfection (p. 189·360 = 44 méditations). 

Le reste du recueil donne : 1) une série de 25 meditations 
<<sur quelques-uns des principaux mystères de la Passion» 
de Jesus (p. 365-560); ces méditations sont très déve
loppées: - 2) «Les fruits de la croix >> du Christ sur ... 
l'Oraison dominicale (8 méditations, p. 561 -83) ;- 3) << Les 
divins attributs du Saint Esprit» (8 médit. pour la fête et 
l'octave de ln Pentecôte, p. 584-606); - 4) ~~ Les ~li vins e11è ts 
de l'amour de Jésus ... » dans l'cu<.:haristie (8 médit. pour 
l'octave de la Fête-Dieu, p. 607-2 1); - S) << Les fondemen ts 
de la gloire de la Mère de Dieu » (8 méditat. pour l'octave de 
l'Assomption, p. 622-45); - 6) «Les saincts désirs de l'fime 
sur le myst.ère de l' Incarnation» (6 méditai., p. 646-56) ; - 7) 
«La colombe mystique>> (6 médi.tat. en préparation à la 
Pentecôte, p. 657-66). 

Le style de Vincent est abondant, souvent imagé ; il 
aime traiter largement ses sujets et il averti t son 
lecteur que ces méditations «sont un peu longues ; ce 
sera à lui de prendre ce qu'il jugera de plus utile pour 
occuper son esprit pendant son oraison, et le reste lui 
servira d'entretien ct de lecture» (p. 197). Cette 
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remarque concerne moins les textes 2-7 qui donnent 
de courtes méditations généralement en trois points. 
L'auteur se sert souvent de la «Nature», de ses lois, 
de ses exemples, pour passer à la vie chrétienne, qui 
est d'un ordre supérieur. Il ne nous semble cependant 
pas faire partie des humanistes chrétiens. Les trois 
exercices donnent grande importance à la connais
sance de soi-même; l'homme doit se reconnaître 
pécheur pour apprécier les dons de Dieu et du Salut 
en Jésus-Christ. Quant à «arriver à la Divinité du 
Verbe», à patticipet· à sa vie divine, il ne le peut que 
par<( les vestiges de son Humanité» (p. 61 ). Ces ves
tiges font connaître les<< anéantissements» du Verhe. 
Il s'agit de vivre en Jésus Christ; là l'honJme trouve 
sa sublimité, sa fécondité, sa stabilité, sa sainteté 
(p. 85-105). 

Vincent insiste souvent sur le péché, ses consé
quences, sur la nécessité de la conversion (ex. p. 
220-49) pom entrer dans le royaume de .Jésus, qui est 
le lieu de la perfection. Les méditations sur la Passion 
sont très affectives, mais de bon aloi, compte tenu de 
la sensibilité de l'époque. Une lecture rapide de tous 
ces textes persuade que Vincent est un authentique 
spirituel qui sait ce dont il écrit. Il s'adresse à tout 
chrétien pour l'amener à la conversion du cœur, de 
l'esprit cl de la vie. Il insiste beaucoup sur la connais
!)ance intérieure du Christ, en particulier à partir de 
son Incarnation et de sa Passion. Les thèmes spiri
tuels sont parfois traités pour eux-mêmes ; ainsi la 
chasteté, l'obéissance, la pauvreté, l'hurnilité, le désir 
de la sanctification, la confiance en Dieù, la pureté de 
l'intention, la présence de Dieu (3e exercice). Mais il 
ne s'étend que rarement sur les pratiques, les dévo
tions, les exercices spirituels particuliers. Vincent de 
Rouen n'a pas été étudié; on peut le regretter; mais il 
est loin d'être le seul dans ce cas parmi les spirituels 
du Tiers Ordre régulier franciscain. • 

Fr. Bordoni, Cronologium Fratrum et Sororum 1l!rtii 
Ordinis S. Fruncisâ, Parme, 1658, p. 502 ct 568. - Jean· 
Marie de Vernon, Histoire ... du Tiers Ordre de S. François, 
Pa•·is, 1667, t. 2, p. 629; t. :l, p. 245-46, 399. - Wadding
Sbaratea, Supplenumtum, t. 3, p. 157-58. - DS, t. 2, Ct)J. 
1542 ; t. 5, col. 1646 ; t . 7, col. 669. 

André DERVII .. u::. 

VINCENT-MARIE STRAMBI (SAINT), passioniste, 
évêque, 1745-1824. - Né à Civitavecchia le 1 "'janvier 
1745, Vincent-Marie Strambi entra en 1762 au sémi
naire de Montefiascone, alors l'un des meilleurs 
d'Italie. Il suivit un cours d'éloquence à Rome (1764) 
et continua sa formation théologique à Viterbe, au 
Studium des Dominicains (1765). Il fut ordonné 
diacre le 14 mars 1767. 

En 1768, malgré l'opposition paternelle, il entra 
dans la congrégation des Passionistes, de saint Paul de 
la Croix, et fit sa profession religieuse le 24 septembre 
17 69. Il commença bientôt une grande carrière de 
prédicateur, en particulier dans l'Italie centrale et à 
Rome. 

En 1773, Paul de la Croix lui conlïa la direction spirituelle 
ct doctrinale des étudiants de la congrégatiün ; Vincent
Marie mit alors en place un plan d'études ct d'éloquence 
sacrée. A la mort du fondateur (1775), il reçut la charge 
d'écl'ire sa vie; il s'y rnont.re un h.istoricn sérieux cl surtout 
un théologien spirituel capable de fuire rcvivr~: la profonde 
spiritualité de son héros (cf. DS, t. 12, col. 540-60). 

Il fut provincial du Latium (1781-84) puis premier 
ct second consulteur général ( 1784-96) de sa congré
gation. Le 5 juillet 1805 il fut fait évêque de Macerata 
et de Tolentino. Du 28 septembre 1808 au 4 mai 
1814, refusant le serment d'allégeance à l'Empire 
français, il fut éloigné de son diocèse et confiné à 
Milan. Pour des raisons de santé, il obtint de se retirer 
de son service pastoral le 21 novembre 1823 et fut 
appelé à Rome par Léon Xli, mais il mourut bientôt, le 
1er janvier 1824. Béatifié par Pie Xl (25 avril 1925), il 
fut canonisé par Pie x11 le Il juin 19 50. 

Comme évêque, son action pastorale s'attacha surtout à la 
catéchèse populaire, aux religieux et religieuses el à la charité 
envers les pauvres et les malades. Prédicateur·, les missions 
populaires et les retraites spir·ituelles étaient pour· lui des 
réconforts ; il écrivait le 4 octobre 1819 à saint Gaspard del 
Bufalo ; «J'éprouve dans l'exercice du ministère un soula
gement pour mon intérieur et une certaine allégresse dont 
d'habitude je suis privé dans mes occupations ordinaires.» 
Vincent-Marie exerça aussi une direction spirituelle intense 
et recherchée, par exemple auprès de Gaspar·d del Bulalo 
t 1837 et d'Anne-Marie Taigi t 183 7. 

Son œuvre imprimée n'est pas considérable: Vita 
del... Paolo della Croce (Rome, 1786 ; 2c partie seule, 
sur les vertus du saint, l"'o spirito di S. Paolo ... , Alba, 
1950; trad. franç., 2 vol., Paris, 1861 ; trad. anglaise, 
Londres, 1 853). - Ricorso filiale a Maria (Foligno, 
1797). - Dei Tesori che abbiarno in (!esù ... e dei 
misteri della sua vivijica Passione e Mortl! (3 vol., 
Macerata, 1805 ; Florence, 1908). - Meditazioni sopra 
i novissimi (sc éd., Foligno, 1820).- En collaboration 
avec Mgr G. Bonanni: Il Mese di giugno (titre 
variable selon les éditions), Milan, 1828 ; Rome, 
1829; Turin-Gênes, 1832 ; etc. Trad. franç., Lyon, 
1833 ; 5 autres éd. jusqu'en 1860; Paris, 1843, 1845 ; 
Limoges, 1843 ; Turnhout, 1845 ; trad. flamande, 
Turnhout, 1845 ; Bruges, 1929 ; trad. espagnole, Bar
celone, 1906). 

Le centre de la spiritualit~ de Strambi est le Christ 
crucifié et ressuscité qui révèle la miséricorde sans 
limite du Père. Son ouvrage principal est Dei Tesori 
che abblamo in Gesù. Jésus est l'auteur de notre foi ; il 
n()us l'enseigne et nous donne la grâce de croire. Pour 
Strambi, seule la méditation assidue du mystère du 
Christ rend le chrétien capahle d'assimiler sa vie 
divine ct sa sagesse. Tout centré qu'il est sur Je Christ 
crucifié, Strambi met en relief son Précieux Sang 
versé par amour. Montrer le sang et le cœur ouvert du 
Sauveur est un des moyens dont il se sert pour faire 
sentir sa charité illimitée, la réconciliation qu'il opère 
entre l'homme et Dieu, entre lui-même ct ses frères. 
Dans cette dévotion au Sang du Christ, il fut très 
proche de Gaspard del Bufalo (cf. DS, t. 12, col. 332) 
et. de Mgr Francesco Albertini. Notons encore qu'il 
était convaincu que la sainteté est possible et néces
saire à tous les baptisés, quel que soit leur état de vie; 
c'est pourquoi il appelle tout chrétien à faire 
confiance à Dieu qui peut nous donner la sainteté 
puisque tous y sont appelés. 

Voir les vies écrites par M. Fcrruzzi et P. Rudoni (Milan, 
1824), Ignazio del Co~talo di Gcsù (Rome, 1 844), J .Chr. 
Mitterutzener (en allemand, Schaffi1ouse, 1854), O. lozzi 
(Rome, 1896), F. Cento (Maeerata, 1922). - Voir surtout 
Stanislao dell' Addolorata, Vit a del S. V. M. Strambi ... , Rome, 
1949. - EC, t. 12, 1954, col. 1445-46.- BS, t. 12, 1969, col. 
J 178-80. - C. Scarongclla, S. V.M. Strambi, direttore spiri-
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tuale (thè~e. Univ. Grégorit~nne, Rome, 1980). - Br. Spi
nozzi, La catechesi di S. V. M . Strambi..., Rome, 1986. 

OS, t. 1, col. 170R, 1710 : t. 3, col. 1536 ; l. 12, col. 334, 
557. 

Fabiano G1oRGJNt. 

VINCENTE-MARIE LOPEZ Y VICUNA (sAINTt:), 
fondatrice des religieuses de Marie Immaculée, pour 
le service domestique. - Vicenta naquit à Cascante 
(Navarre) le 22 mars 1847. Ses parents, José Maria 
L6pc:t. et Nicolasa Vicuîia, l'éduquèrent dans la 
crainte de Dieu ; un oncle prêtre, chez. qui elle vécut 
quelque temps, contribua à perfectionner sa for
mation chrétienne. A dix ans elle partit pour Madrid 
et s'installa chez sa tante dona Eulalia de Vicuiia, qui 
lui donna une bonne formation dans les sciences et la 
piété, lui procurant des maîtres qui lui firent la classe 
dans sa propre maison. Son temps était partagé régu
lièrement entre l'étude et la vie de piété; Vicenta fut 
vite mise en contact avec différentes œuvres d'apos
tolat qui, par la suite, conditionnèrent sa vie. 

En effet, Oofia Eulnlia uvait fondé à Madrid une œuvr·e, 
(( La Casetta)), qui s'<)CCupait des domestiques, surtout de 
celles qui avaient été renvoyées après une maladie ou qui 
étaient liU chômage ; elle sc souciait aussi de leur format ion 
religieuse. De plus, dans des écoles du dimanche, elle leur 
apprenait à bien uti liser leur Lemps libre. Viccnta, qui uvuit 
collaboré avec s11 tante dans cette œuvre. décid11 de consacrer 
toute sa vic il l'œuvre des domestiques, écartant ainsi son 
désir premier d'entrer à fu· Visitation. 

Après des exercices spi dtuels qu'elle fit en 1868 et 
où elle reçut des lumières spéciales, et après en avoir 
parlé avec ses di recteurs spirituels, surtout le jésuite 
Victorio Mcdrano, Yicenta se décida à poser les fon
dations d'un nouvel institut destiné à recueillir les 
jeunes domestiques, surtout celles qui étaient aban
données ct en plus grand danger moral. Le 11 juillet 
1876, l'évêque auxiliaire de Tolède, Ciriaeo Maria 
Saneha y Hervas, futur cardinal, donna l'habit aux 
trois premières religieuses. Mais ses parents refu
sèrent d'y assister, consiùérant l'œuvœ que leur fille 
fondait indigne du prestige de leur famille. La fonda
trice, cependant, suivit son charisme et se mit infati
gablement à l'u:uvrc pour consolider sa fondation et la 
répandre dans plusieurs villes. Après la fondation de 
Madrid, vint celle de Saragosse en 1876, patronnée 
par un illustre chanoine. Antonio Maria Cascajeres, 
plus tard archevêque t1e Valladolid el cardinal. 
L'année suivante, ce fut le tour de Jeœz de la 
Frontera. 

Le dimanche de la Trinilé de 1878, toutes les religieuses 
émirent leurs premiers vœux. recevant le nom de «Filles de 
Marie Immaculée pour le service domestique)), Les fonda
tions sc poursuivirent : Valladolid, Séville, Rarcelone et la 
magnifique maison de Fucnca.rral il Madrid. Dieu bénit 
l'institut, mais les épreuves ne lui manquèrent pas, comme l11 
fuite d'un administrateur avec un million de réais, quanlilé 
fabuleuse pour l'époque et qui était très nécessaire à Yicenta 
pour tant d'œuvre~ entreprises. Ces épreuves l'amenèrent à 
sc confier t(ltalernent en la Oivine Providence qui ne fait 
jam11i ~ défaut. 

Son apostolat spécifique auprès des domestiques 
s'étend aux écoles du dimanche et à des cours du soir, 
des catéchismes d'enfants, etc. Tous les besoins les , 
plus urgents de l'Eglise trouvaient leur remède dans le 

cœur enflammé d'amour divin de Vicenta. Le dyna
misme déployé par cette femme fut admirable ; en 
14 ans seulement, elle fut capable de fonder un ins
titut religieux, de le consolider, de fonder sept 
maisons, malgré certaines difficultés économiques 
graves, comme on l'a vu. Son zèle infatigable l'usa 
prématurément et contribua à la rendre gravement 
malade dès l'âge de 43 ans. Couchée, sans forces, avec 
de fortes fièvres, elle fit preuve d'un abandon total à 
la volonté divine: on l'entendait dire:« Cc que Vous 
voulez, cc que Vous voulez, je ne veux pas opposer 
mon vouloir au vôtre. » Finalement, Je 26 décembre 
1890, elle rendit son âme au Créateur, laissant d'ad
mirables exemples et ses réalisations. 

Elle fut béatifiée par Pie xu en 1950 et Paul v1 
la ca nonisa en mai 1975. Sa fête sc célèbre le 
30 décembre. 

Œuvres. - J::statutos de la Fundacion o R(1glas de la 
Cmlf.!l'l!l?acion de las Tl/jas de Maria /mnaculada para el Ser· 
vicio doméstico. - Carras circulares dirigùlas a las religiosas 
Hijas de Maria lnmaculada. - Cart.as (de décembre 1857 à 
sa mort en 1890), 4 vol. , Madrid, BAC 1976. - Apuntes de 
Ejerciclos e.çpirituales (notes de retraite, de 1868 à 1890 ; 
lettres des directeurs spirituels à la sainte, p. 357-405 ; 
bibliogr.), Rome, 1986, 430 pages. 

Études. - Les procès de béatification ct de canonisation. -
1. Chcis. Apuntes biogrâjicos, Madrid, 1898. - Sarda y 
Salv11ny, Not ar biograjicas. B~trcdone, 1912. - Biographie 
par 1. ldalgo (in~ditc) ; M.T. Ortl Mufioz (Madrid, 191 0) ; P. 
Pons (Barcelone, 1918) ; J. Artero (Madrid, 1943) ; A. 
Romano (Vatican, 1950) ; E. Fcdcrici (Rome, 1950) ; C. 
Test ore (Isola del Li ri, 1 950). - E. Federeci, Un ideal vivido, 
Madrid, 1959. - BS, t. 8, 1967, col. 107. - Dicc. deEspafia, 
Madrid, t. 2, 1972, p. 1345-46. - Gran Encic/opedia GER, 
Madrid, t. 23. 1975, p. 4R0-81. - M.P. Prada Espada, V.M. 
l.:l!pez y Vicufia. Vida y proyeccion social de su obra, l'am
pelunc, 1976. - Arl. Religiose di Maria lmmacolata, DIP, 
t. 7. 1983, çol. 16 79-80. 11 

Damian Y ANEz. 

• 
VINET (ALBXANnRil), pasteur, 1797-1847. - Né à 

Lausanne le 17 juin 1797, Alexandre Vinet enseigne 
d'abord le français, puis devient professeur de litté
rature française à Bâle ( 1817-1837). Consacré pasteur 
en 1819, il n'a jamais exercé le ministère pastoral. Il 
devient professeur de théologie pratique à l'Académie 
de Lausanne en 1837, mais est destitué en 1846 par le 
gouvernement issu de la révolution radicale cantonale 
de 1845; il participe alors activement à la formation 
de l'Église évangélique libre du canton ,de V~ud, 
séparée de l'État, et enseigne à la nouvelle Ecole hbre 
de théologie, qui devient Faculté de théologie de 
l'Église libre en 184 7. Vinet, qui a entretenu une 
importante correspondance de type spirituel, meurt à 
Clarens le 4 mai 184 7. 

De son vivant, Vinet n'a publié que cinq livres : Mémoire 
en jàveur de la liberté des <.'llites (Paris, 1826; Lausanne, 
1944) ; - DisC"ours sur quelques sujets religieux (Paris, 1832 ; 
Lausanne, 191 0) ; - Essais de philosophie morale et religieuse 
(Paris, 183 7) ; - Nouveaux discours sur quelques sujets reli
gieux (Paris, 1841 ; Lausanne, 1938); - Essai sur la mani/es· 
tation des convictions religieuses (Paris, 1842 ; Lausanne, 
1928); à quoi s'!Qoutc un manuel scolaire: Chrestomathie 
française (3 vol., Bûle, 1829-1830 ; nombreuses rééd. 
revues). 

Ses ouvruges posthumes sont formés d'articles publiés 
dans l.t.1 Semeur (périodique protestanl publié à Paris pur 
des milieux cultivés proches du Réveil) et dans la presse 
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profane ou religieu~e de Suisse romande, ou de textes recons
titués sur la base de notes manuscrites et de cahic.:rs d'étu· 
diants. Trois d'entre eux n'ont PliS été réédités: Homilétique 
ou théorie de la prédication ( 1853) ; - Histoire de la prédi
cation parmi les Ri-formés de France au 17•' siècle ( 1 860) ; -
Poésies ( 1890). 

Pour les autres les rééditions de la Société des éditions 
' Vinet font foi : t:wdes ,,·ur lalittémture franç-ai.çe (l.fl 19" siècle 

(3 vol., 191 1, 1916, 1923) ; - Philosophie morale et soâale (2 
vol., 1913, 1916); - Philosophie religh•usc ( 1918); -
Famille, édur:ation, instrljction ( 1925); - Lillérature et his
toire suisses ( 1932) ; - t:tudes sur Blaise JJascal (1936) ; -
Premières méditations évangéliques ( 1941) ; - Théologie pas
torale ou théorie du ministère b •ant:illique ( 1942) ; -
MNange.s théologiques et religieux (1 943) ; - Questions ecclé
siasliques (2 vol.. 1945-1946); - ~li/des et médilations évan
géliques (3 vol., 1946, 1952, 1958); - l .eltres (4 vol., 1947-
1949); - Mélant:r.s /iuéraires ( 1955) ; - Histoire de la 
littérature française au 18" siècle (2 vol. , 1960-1961) ; -
Moralislr.s des 1611 et 1 71' siècles ( 1962) ; - Poètes du s'iède de 
Louis XlV ( 1964). - 1\. quoi s'ajout~: <<La V t'ri té n ·a point de 
couture >>. réf lexions el aphorismes tirés des agendas ( 1983). 
Sauf indication ~:ontrllirc, le lieu d'édition e~t Lausanne. Le!; 
manuscrits sont conservés à la Bibliothèque cantonale et 
univc.:rsitaire de Lausanne. 

Vinet est certainement le penseur le plus important 
de tout le protestantisme francophone au 19c siècle, 
celui auquel orthodox.es et libéraux n 'ont cessé de sc 
référer jusqu'aux environs de J 930. Lui qui 
connaissait fort mal SchleiernJacher et n'aimait pas le 
peu qu'il savait de lui a joué dans les Églises et la 
théologie protestantes d'expression fra nçaise un rôle 
très semblable au sien dans le monde germanique. 
Mais Vinet fut-ilthéologien ? Plutôt un essayiste et un 
spirituel, voire un mystique. Il présente la particu
larité d'avoir formé l'essentiel de sa pensée, y compris 
dans le domaine religieux, dans l'excn:ice de la cri
tique littéraire. D'où des points de vue toujours 
remarquablement synthétiques, mais qui ne consti
tuent pas, comme tels, une œuvre de théologie systé
matique. 

Dès 1824, les mesures prises par le gouvernement 
vaudois contre les« mômiers »(désignation locale des 
milieux revivalistes) ont conduit Vinet à considérer 
que J'union de l'Église et de l'État était «adultère el 
funeste». D'où ses deux: essais de 1826 cl 1842 qui 
sont de vigoureux: plaidoyers en faveur de la liberté 
religieuse ct plus particulièrement de la liberté de 
culte. Simultanément, Vinet y démontra it la nécessité 
de séparer l'Église et l'État - un «dogme » (seul usage 
de ce mot sous sa plume) dont il reste l'un des prin
cipaux théoriciens protestants au 19° siècle. Pour 
exprimer ce que devait être à ses yeux cette Église 
désormais libre à l'égard de l'État, mais soucieuse 
d'une pastorale s'adressant à toute la population, 
Vinet a même forgé un mot: multitud inismc. 

La !ibert~ qui lui importait n'était pas seulement 
celle de l'Eglise, mais surtout celle des individus. 
Après l'effondrement des diverses médiations sociales 
ct corporatives qui, sous l'ancien régime, assuraient 
l'articulation des relations entre les hommes et Dieu, 
Vinet appartient. à une génération de théologiens ct de 
penseurs pour lesquels l'individu est devenu le seul 
lieu de cette articulation et de cette médiation. D'où 
son souci d'une pastorale attentive à tenir compte de 
la diversité des individualités (en témoignent sa Théo
logie pastorale comme ses Leures). D'où aussi son 
combat pour défendre les libertés de l'individu contre 
toute emprise de l'Étal, voire de l'Église quand elle 

serait tentée d'imiter l'État dans son autoritarisme. 
D'où surtout sa prédilection constante pour les pro
blèmes de morale ct de spiritualité : l'homme ne peut 
être ce qu'il doit être s'il n'est exposé en permanence 
aux promesses et aux requêtes de l'Évangile, «cons· 
cience de la conscience même». 

Toute la critique littémirc de Vinet s'inspire de ce même 
point de vue. Il en fait l'originalité. Vinet n'a pas laissé 
d'examiner de près les qualités proprement liltéraires des 
œuvres qu'il critiquait, mais pour mieux entrer en débat sur 
le fMd. li avait trouvé en Pascal le penseur chrétien en qui 
se reconnaître (Vinet, il est vrai, l'a un peu protestantisé), 
l'apologète dont la démarche correspondait à ce qu'il 
entendait faire en critique littéraire : <<pénétrer plus avant 
dans le doute que les plus hardis douteurs .... sc faire 
incrédule d'une incrédulité plus déterminée et plus pr{>
fonde » (Pascal, 1936, p. 20). Il voyait de surcroît en lui le 
modèle même de l'écrivain : «C'est à tous les besoins, à tous 
les intérêts, à toutes les détresses de l'homme que Pascal 
s'adresse dans les Pensées; il en appelle de l'homme à 
l'homme lui-même)) (ibid. , p. 225). L'homme (ou la femme) 
de lettres doit être, presque comme le pasteur ou le prêtre, 
un exégète et un confesseur du cœur humain. 

Fottement atteint dans sa santé dès l'âge de 26 ans, 
Vinet passa par une crise spirituelle qui mit le Christ 
au centre de sa vie et de sa pensée. Ses méditations 
attachent une grande importance au regard que le 
croyant porte sur la croix. Regard de l'âme, il fait 
pénétrer «dans l' intimité du fait», il donne orien· 
talion à la vie du croyant, il est contemplation qui 
permet au Christ de s'emparer de lui. 

Cette référence au Christ explique pourquoi et 
comment Vinet a pu être simultanément un ardent 
défenseur du protestantisme et un penseur regardant 
déjà au-delà des barrières confessionnelles qui se 
dressent entre les chrétiens. «Le protestantisme n'est 
pour moi qu'un point de départ: ma religion est 
au-delà» (lettre du 20/8/1824 à Mme Falkner). Elle 
était donc aussi au-delà du catholicisme. Car «c'est la 
religion», entendons le christianisme de Jésus-Christ, 
« qui doit sauver l'Église» (Philosophie religieuse, 
1918, p. 95). 

F. Astié. Esprit d'A. V., 2 vol., Lausanne 1861 (recueil de 
ci tations par thèmes). - E. Rambert, A. V., histoire de sa vie et 
de ses œu1•res, 4c éd. revue et annotée par Ph. Bride!, Lau
sanne, 1929. - Ph. Bride!, La pensée de V., Lausanne, 1944. 
- P.-A. Robett, La Flamme sur l'autel, Lausanne, 194 7. - F. 
Jost. A. V:. interprète de Pascal, Lausanne, 1950. 

R. Francillon, A. V. criliqtle littéraire: la /iuéralure el l'an
goisse, dans Lettres romandes. lextes et études, Lausanne, 
1981 , p. 207-21. - C. Izard, Regard el mysticité dans l'œuvre 
d'A .V., thèse dactyl., Strasbourg, 1982. - J .-Ph. Saint
Géraud, cc La langue française cs/ 1111 coursier moins fou
gueux que rétif)). !.es c:onsidl!rations linf(ttistiques et tillé· 
ra/res de la (( Chrestnmaillle française >>, dans La Ucome 
(Poitiers), 1989. n. 16, p. 135-59.- J.-J. Maison, La direction 
spiriluelle d'A. V. a11 miroir de sa correspondance, 2 vol., Le 
Mont-Lausanne, 1989. - B. Reymond, V. etl'ciducation des 
femmes, dans Vinet, les 150 ans de son école, Lausanne, 
1989, p. 33-50; A la découverte d'A. V. , Lausanne, 1990.- D. 
Jakubec ct B. Reymond (éd.), Relectures d'A . V., Lausanne, 
1993. 

Pour une bibliographie complète, voir l'ouvrage de 
Maison. - DS, t. 2, col. 393 ; t. 3, col. 1202, 1208. 

Bernard Rt:YMOND. 
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VINONES (1EAN-BAPI'ISTE), franciscain , vers 
1480-vcrs 15 50. - Né vers 1480 à Séville, d'une 
famille riche, Juan Bautista Yifiones étudia les droi ts 
civil et canonique et obtint les doctorats dans ces 
deux disciplines. Tl exerça Je métier d'avocat. Après 
1507 il prit l'habit franciscain comme frère lai dans la 
custodie des Anges (qui deviendra province en 1517), 
au couvent de Guadalcanal, au nord de la province de 
SéviJJe. En 1510 son ami Je médecin Bernardino de 
Laredo (DS. t. 9, col. 277-8 1) suivit son exemple et 
entra dans la même custotlie. Vinoncs fut un religieux 
vertueux, humble et docte. En 1510 il vivait à Séville. 
11 mourut à Guadalcanal vers 1550. 

Nous ne.: connaissons qu'uue seule de ses œuvre.~. pan1c 
d'abord anonymement, comme celles de la majorité des 
Observnnts. La première édition esl intitulée lispl!jo ile 
conciencia que /rata de todos los e.çtados assf ecle.l'iasticos 
como sl!glares para rl!gir y ev:uminar las cxmcûmcia.ç (Sala· 
manque, 1498; une autre éd. sans lieu ni date a dO paraître 
cntn.: 1495 et 1498). 

Les éditions ultérieures pMtcnt le nom de Vifioncs ct le 
titre de Espejo de la concienc:ia para /odos los P..,·tados: 
Séville, 15 12, 1514, 1516, 1531, 1536, 1543, 1548 ; Tolède, 
151 3, 1525 ; Logroiio, 1507, 15 16 ; Badajo1., 1520 ; Ségovie, 
1525; Medina del Cl1mpo, 1552 ; autre éd. sans lieu, 1568. 

L'ouvrage a été attribué à divers personnages, 
comme Juan de Argumanes (de la province de San
tiago) et Gutierre de Trejo, un hibliste. C'est un 
ouvrage important et spjrituel, mais de faible qualité 
littéraire; il offre un contenu canonique et. moral plus 
considérable que le .Speculum de Rodrigo Sanchez de 
Arévalo (t 1470; DS, t. 14, col. 30 1-03) et est assez 
comparable au Speculum aureum d'Henri Herp 
( 14 77 ; DS, t. 7, col. 346-66). C'est Je livre de morale 
pratiQue le plus influent en Espagne au 16e s iècle ~ 
il reflète bien l'ambiance universitaire de cette 
époque. 

Yinones fait partie d'un groupe indépendant 
d'a/wnhrados orthodoxes. 11 intitule son ouvrage 
« Espejo >> parce que Moïse a ordonné qu'il y ait des 
miroirs dans la tente de l'Arche d'alliance (éd. de 
Medina, f. Sr). Le mot quedamiento (apaisement, 
repos, Quiétude) y apparalt pour la première fois dans 
un li vre du 15c siècle (éd. de Logrono, 1507, f. Sv). 
«Para consolacion y alumbramicnto (illumination) 
de la conciencia ... las aimas seran por El alumbradas » 
(même éd., f. 3v) ; «Sin quedamiento llamcmos con 
tagrimas y gemi dos a D i os Padre ». En utilisant ce 
terme de quedamit!nto, Yiiiones prélude à sa fortune 
chez les alumbrados. Il recourt aux initiales « lHS >> 
avant la fondation de la Compagnie de Jésus. Il a pro
bablement exercé une innuence sur Diego Murillo, 
Juan de los Angeles ct Alonso de Madrid. 

Le plan de l'ouvrage dit. mal son intérêt pour la spi
ritualité. Tl est divisé en trois parties. La première 
( 116 ch. ; éd. de Medina. 15 52, f. 5v- l 04r) traite des 
devoirs des seigneurs, comme l'am·our de Dieu cl de 
leurs sujets, de ceux des évêques et des prélats, des 
prêtres, médecins, etc., du repos dominical et du 
jeûne, puis des juges, des commerçants et des reli
gieux ; on a là une sorte de morale spéciale. 

La 2e partie (37 ch., f. 1 05v-ll Ov) traite de la guerre 
juste et injuste, du vol et de la restitution. La 3c (24 
ch., f. Ill r-187v) est consacrée à la confession, aux 
qualités d'un bon confesseur, aux cas réservés, aux 
péchés commis au cours de la Messe (ch. 14). Suit un 

appendice (f. 188r-208v) sur les excommunications 
(comme celles portées contre les Pauvres de Lyon et 
les disciples d'Amauld de Villeneuve). 

Vifiones utilise des sources: saint Bonaventure (cl 
les traités pseudo-bonaventuriens), Alexandre de 
Halès, Henri de Suse, saint Antonin de Florence, et 
d'autres moralistes classiques. 

Annales Minorum, éd. L. Wadding, t .. 18, ad ann. 1545, 
Qmuacchi, 1933. p. 117. - Andrés de Guadalupe, Hütt>ria 
de la santa provim:ia de los Angeles, Madrid, 1662, p. ft 12. -
Les bibliographies de Juan de San Antonio ct deN. Antonio. 
- D. Hidalgo, Tipogra.fla espafiola, Madrid, 1861, p. 399. -
lU. Gallnrdo, Ensayo de una bibliotl!ca espaiTola dl! /ibros 
rarus ... , t. l , Madrid, 1863, col. 738-39, n. 618-20. - n.s. 
Castellanos de Losada, Biogra.fla ec:/esiastica completa., t. JO, 
Madrid, 1868, p. 337·38. - C. Pérez l'astor, l .a irnprenta 1!11 
Toledo, Madrid, 1887, n. 65 et 113. - Fr. Escudero Perosso, 
'Jïpogra}la hispall!nse, Madrid, 1894, p. 174 et 205. 

Wndding-Sbaralea, t. l , Rome, 1906, p. 131 ; Supple· 
mentum, t. 2. 1921, p. 38. - Fidèle de Ros, Le fi"ère Ber· 
nardin de Laredo ... , Paris. 1948, p. 20, 37, n. 2. - A. Mel· 
quiadcs Martin, Historia de la teologfa en /lsp011a, t. 1, 
Rome, 1962, p. 125, 1 34 ; La teologla espufiola en el siglo 
XVI, t. 1, Madrid, 1976, p. 118. 204, 208, 376 : t. 2, 1977, 
p. 178, 183. 244, 293-94, 480. - J. Simon Diaz, Jmpresos del 
siglo X VI, Madrid, 1964, p. 7 ; nibliograjla de litera tura 
hispémica, t. 9, Madrid, 1971, p. 669 (n. 541 6-26). - Historia. 
de la l!spirilualidad, t. 2, Barcelone, 1969, p. 83. - 1. 
Rodriguez, Ali/ores e<~piriwales espmïule.s (1500-1570), dans 
Repertoria de historia de las cil!ncias ec/eçiâ.rticas en Espaifa, 
t. 3, Salamanque, 1971 , p. 602. - A. Palau y Dulcet, Manual 
del librc·ro hlspanoamericano, l. 5, Barcelone, 1951. 
p. 130-31; t. 27, Madrid. 1976, p. 302, 313. 

Arc/riv() Jbero tlmericano, t. 33 , 1930, p. 229 ; 
2c série, t. 9, 1949, p. 564 ; t. 32, 1972, p. 328 ; t. 4 1, 1981 , 
p. 191. - Burgense, t. 14, 1973, p. 189-90. - OS, l. 4, col. 
11 72. 

Mariano AcEBAL L.UJAN. 

VIO (THuMAS DE ; CtVÉTAN), dominicain, évêque, 
cardinal, 14,69-1534. - 1. Vie. - 2. Œuvre. - 3. 
Cajetan et la spiritualité. 

1. Vie. - Giacomo De Yio qui, à 16 ans, pri t Je 
prénom de Tommaso au couvent des Dominicains de 
sa ville natale, était né à Gaète le 20 févri er 1469. 11 
devînt rapidement célèbre sous Je nom de « Caïc
tanus» parmi ses confrères de la congrégation lom
barde, qui s'étendait alors sur la moitié de l'Italie. JI 
fit ses études supérieures à Naples, Bologne (1488), 
Padoue (1491) où il commença un enseignement 
(1 493) qu'il poursuivit j usqu'en 1508 à Pavie et à 
Rome. En 1501, il succéda comme procureur général 
à Francesco Mei, le très âpre ennemi de Savonarole; 
de 1508 à 1517, il fut maître général de l'Ordre. Dans 
ces charges il promut la réforme des couvents d 'après 
le programme de la congrégation de Lombardie (cf. 
G. Loehr, De Caietano re.formatore Ord. P., dans 
Angelicum, t. li , 1934, p. 593-602). 

Opposant courageux au conciliabule de Pise ( 151 1 -1512). 
il fut l'âme du s• concile du Latran ( 151 3). Léon X le 
nomma cardinal en 1517. L'année suivante, il fut envoyé en 
Allemagne comme légat pontifical en vue de la croi~nde 
contre les Turcs. Il fut même chargé de traiter du c.as de 
Luther. A ln mort de l'empereur Maximilien 1er, il contribua 
à l'élection de Charles Quint. Après la mort de Léon X il 
soutint l'élection d'Adrien VI, lequel, en 1523, l'envoya 
comme légat en Hongrie, Bohême, Pologne et Gcrm1mie à 
cause du péril turc toujours persistant. Rappelé par Clément 
VIl en 1527, il subit de graves vexations durant le sac de 
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Rome; il supporta tout avec une patience invincible. Il 
mourut à Rome le 10 octobre 1534. Il avait demandé d'8trc 
enterré sous le parvis de l'église de la Minerve, continuant 
ainsi, après sa mor'l, sa protestation contre le luxe et les mon
danités des ecclésiastiques ses contemporains (cf. M.-J. 
Congar, La date de la mort du Card, C<~iétan, dans Ange
Ileum, t , tt, 1934, p. 603-01!). 

2. Œuvre. - On se référera aux catalogues dressés 
par P. Mandonnet (art. Cajétan, DTC, t. 2, 1905, col. 
1313-29) et M.-J . Congar dans Revue Thomiste (t. 39, 
1934-35, p. 36-45). Tl suffit de rappekr ici surtout son 
œuvre par excellence: le commentaire de la Somme 
Théologique de saint 1' homas. Nous le citons d'après 
l'édition Léonine de la Somme. Mais pom préciser la 
spiritualité de Cajétan, il faut aussi sc reporter 
souvent à ses commentaires bibliques. qui concernent 
tout le Nouveau Testament (sauf l'Apocalypse) et une 
grande partie de l'Ancien . 

N'ayant pas à notre disposition l'édition d'ensemble de 
ces commentaires (5 vol., Lyon, 1639), nous nous servons 
d'éditions partielles indiq1,1ées. D'aut.rcs œuvres mineures, 
qui présentent quelque intérêt pour notre ~ujct, seront indi· 
quées quand l'occasion s'en présentera. 

3. Cajétan et la spiritualité.- Bien que la notion de 
composition littéraire spirituelle soit peu précise, 
comme aussi celle d'auteur spirituel, on peut dire 
qu'aucune des œuvres de Cajétan, à part quelques 
opuscules, n'appartient à cette catégorie. Cependant, 
aucun historien de la spiritualité ne peut l'ignorer. 
Certes, il n'était pas un tempérament mystique: tout 
en étant un religieux zélé, il était trop réaliste, trop 
méfiant des sublimations er des ravissements (cf. G.B. 
Flavio, Oralio de vila Cait:tani, éd. M.H. Laurent, 
dans Revue Thomiste, t. 39, 1934-35, p. 456-90). Dans 
son commentaire de la Somme .. par exemple, nous 
constatons que les questions ayant un rapport étroit 
avec la mystique (missions divines, dons de l'Esprit 
Saint, Béatitudes, fruits de l'Esprit, contemplation) 
sont traitées brièvement ou complètement omises. 
Toutefois, Cajétan consacrera un long et profond 
traité sur les Béatitudes, dans ses Jenfln:ula, œuvre Qlli 
contient un vaste exposé de certains passages impor
tants du Nouveau Testament. Mais c'est sur le plan 
ascétique que Cajétan se trouve à l'aise : il insiste 
volontiers sur l'effort et il montre la nécessité de la 
collaboration humaine dans l'acquisition de la per
fection chrétienne. 

Cajétan intéresse l'histoire de la spiritualité à plus 
d'un titre: a) par certaines de scs thèses théologiques 
de valeur universelle; b) par de multiples exposés sur 
la vie intérieure qui forment un véritable corps de 
doctrine spirituelle; c) par son intervention doc
trinale dans l'histoire de la dévotion ù la Vierge des 
Douleurs; d) par ses interventions qui font autorité 
sur les vrais ou faux mystiques de son temps. Par 
contre, il est problématique de déterminer quelles 
influences il a subies de ses prédécess~urs. Il paraît 
qu'il n'avait pas d'autres sources que l'Ecriture ct les 
œuvres de saint. Thomas, surtout en matière de spiri
tualité. 

Il n'est pas facile de f11irc une synthès<.~ d'une doctrine 
éparse dans la multiplicité de ses écrits l:l commentaires. 
Avec son irrésistible dialectique el ses d ist in etions clas· 
siques, Cfljétan tend plutôt à catalyser en torm1.1lcs plus 
rigoureuses la doctrine que I'Aquinate avait exprimée avec 

une indétermination calculée. Cajétan a le sens du concret et 
de la précision: le jeu de la logiq1.1e ne l'intéresse que comme 
instrument de recherche. La« nature des choses» est la fin à 
laquelk il aspire, que ce soit dans le domaine métaphysique 
ou dOginatique, moral ou spirituel. Ceci ressort de sa vie )')ra
tique, et transparaît à travers les lettres adressées à toul 
l'Ordre (cf. B. ·Reichert, Acta Capitulorum Ger1. O.P., t. 4, 
Rome, !901, p. 82 svv, 93 svv, 124 svv). Cela ressort aussi 
de son style incisif et laconique, loin du verbiage ct de la pré· 
ciosité de l'humanisme contempomin. Il n'était pas fait pour 
écrire des livres de piété au sens habituel: il était trop 
rapide, trop étranger à l'affectivité et au ton parénétique. 
Mais il ne s'enfermait pas dans la sphère des «essences>> : il 
faisait souvent appel à l'expérience, surt;out. à propos du 
comportement humain, à l'exemple de son maître saint 
Thomas (cf. J. Mayer, Cajétan moraliste, dans Revue Tho
miste, t. 39, p. 35 1 svv), 

1° NATURE ET SURNATIJREL. -Pour comprendre la spi
ritualité de Cajétan, il faut se référer à sa manière de 
concevoir les rapports entre nature et surnaturel, car 
chaque spiritualité dépend de la manière de poser de 
tels rapports. Chez Cajétan, la claire distinction tho
miste entre ordre naturel et ordre surnaturel accentue 
ses contours. Pour lui, l'ordre surnaturel est divin non 
seulement causalcmcnt, mais bien entitativement et 
formellement, et par conséquent il est connaturel à 
Dieu seul en tant que Dieu (cf. ln1a, q. 12, a. 5, n. 12 ; 
In ma, q. 1, n. 7; q. 76, a. 7, n. 8). C'est pourquoi le 
surnaturel possède sa« nature» propre, avec ses lois, 
ses développements, sans qu'il entretienne avec des 
fonctions juridiques des rapports de causalité et de 
simple modalité extrinsèque (cf. In mu, q. 14, a. 4, n. 
4). Mais si la distinction entre les deux ordres est 
nette et profonde, leur subordination, sous la motion 
divine, est si suave qu'elle constitue un tout mer
veilleux : « Oportet igitur te cogitare quod totum uni
versum ex naturalibus et ex supcrnaturalibus unum 
quoddam esse>> (ln ,a."a.·, q. 62, a. 2). Au célèbre 
axiome thomiste, Cajétan ose ajouter cette nuance 
typique: Gratia perficit naturam per modum naturae 
(ln ,a.f/u", q. 89, a. 6, n. 111. De cette conception élevée 
et réaliste du surnaturel dérivent, entre autres, les 
conclusions suivantes pour la vie spirituelle: a) une 
immense estime de ce qui entre dans cet ordre trans
cendant (« bonum gratiac unius est metius quam 
bonum naturae totius universi » ... ln JU.fi"", q. 113, 
a. 9); b) une profonde gratitude (ibid., q. 10, a. 1, 
o. 3) ; c) une pleine soumission aux lois surnaturelles. 

Mais si, J)l)ur Cajétan, la distinction entre naturel et sur
naturel a tant d'impOrtance dans les créatures, l'affirmation 
de la transcendance de Dieu est, pour lui, encore plus forte 
(cf. R. Garrigou·Lagrange, dans Revue Thomiste, t. 39, 
p. 297-318). 

Cependant la transcendance n'empêche pas Die1.1 d'in
tùser dans la créature raisonnable ce nouveau genre de vie 
qu'est la grâce S1.1rnaturelle, prindpium 1!,\'SI!ndi in natura 
di vina participa ta (ln /<1-1/ae, q, Il 0, a. 4, n. 4). Cajétan 
défend la supernaturalité de l'organisme entier participé de 
la grâce, avec les vertus théologales et morales infuses, avec 
les dons du Saint Esprit, ainsi que le mér•ite qui en dérive. 
Thomiste convaincu, il soutient que l'homme a été créé dans 
la grâce, mais il garde bien présente la condition de l'homme 
après le péché (cf. V. Carro, CayetaM y ft~ Tradir.:iân 
teolôgù:a me.dioeval e.n los problemas de la gracia, duns 
La Cienda Tomist.a, t. 54, !936, p. 289-311 ; t 55, 1936, J'l. 
5-32 ; 260-1!5). 

2° LB MYSTÈRE o~> L'INcARNATION. -Une telle doctrine 
du surnaturel ressort dans toute son excellence à 

... 
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propos du mystère de l' Incarnation. Tout en réaJ:. 
firmant avec force, après saint Thomas, l'incarnation 
rMemptrice, Cajétan y voit l'« elevatio totius universi 
in divinam personam » (ln uro, q. 1, a. 1, n. 7: cf. 
Comment in Joann , 3, 16). Mais cette influence sur 
tout l'univers trouve sa cause déterminante dans celle 
que reçoit le genre humai n, lequel obtient de cette 
manière une dignité transcendante (ibid.). Cajétan en 
vient à affirmer que l'incarnation du Verbe provoque 
la «déification~> même du mal dans lequel l'homme 
est tombé à cause de sa bêtise et de sa malignité ; et 
non seulement du malum poenae, mais même du 
malum cu/pae (ibid., q. 4. a. 6, n. 2). 

Cctlt: dt:rnière affirmation fut ccn~urée et retirée de 
!.'édition Piana (cf. I'.M. Cordov~ni , Il Gaetano e l'edizione 
Piana della Somma Teolugi<:a, dans Angelicum. t.. JI, 
p. 560-67). A part cette exagération dénoncée, les paroles du 
grand théolo~;it:n SUl' la divinisation de Ja SOuffl'allCe 
humaine, à la lumière de l'union hypostatique, ont une 
valeur inestimable pour la vic spirituelle des croyants (voir 
É. Mersch, Le Corps Mystique du Chrll't, Paris, 1936, t. 2. 
p. 19 1 , Il. 1 ). 

3" Du MY~TME OE I.A Clw1x AU CoRI'S M YSTIQUE. -

L'union personnelle de l)ieu avec l'humanité du 
Chl'ist fa it que les actes de celui-ci sont des opérations 
théandriques, et que l'oblation de son sacrifice san
glant constitue l'acte moral suprême du genre humain 
(cf. ln ffO.uar, q. 124, a. 3, n. 2): acte de munificence et 
de magnificence (cf. q. 134, a. 1, n. 2), acte immense 
de réparation et de gratitude envers le Père (cf. 111111''• 
q. 1, a. 2, n. 12; q. 46, a. 5, n. 3). Mais l'action du 
Christ n'est pas seulement l'agir d'une personne 
humano-divine, c'est aussi l'action du Christ en tant 
que tête de son corps mystique qui est l'Église. 
Cajétan Je décrit COQ'IJUe mysticum suppo.l'itum, qui · 
embrasse aussi bien l'Eglise que chacun de ses fidèles 
(ct: Apo/ogia de compara/a · auctoritate Papae et 
Conc:ilii, éd. Pollet, Rome. 1936, n . 519 ; ln 1 ad Cor., 
12, 12). 

Cette grande idée contient virtuellement J.oute une spiri
tual ité: celle qu'explicitenr L. Chardon dans son t:bcf
d'œuvre La Croix dr. Jésus (DS, t. 2, col. 498-503). L11 consé· 
qucnec immédiate de cette subsistance mystiqur;: est., nu dire 
de Cajétan, la grande valeur de l'engagement ascétique et des 
œuvres de satisfaction: elle tient au fait (lue nous sommes 
membres du Christ. L'union avec le Christ fait des fid~lcs 
comme un prolongemcnl de son humanité ct autant d'or
ganes vitaux de sa personne. D'où le mérite de nos 11ctiorrs 
bonnes (cf. Tractatus de./ldc 1'1 operibus, ch. 9). Ces concepts, 
que Cajétun tire logiquement de l'Écriture. seront utilisês 
par le~ pères du concile de Trente pour développer la doc
trine des indulgences (cf. Mcrscb, op. âl., p. 292 svv). Car il 
ne lui échappait pas que cellt: union si intime avec le Christ 
déterminait dans les fidèles, en tant qu'individus ct en tanl 
que communauté, une impulsion dynamique (cf. Oratioll de 
IIIIÎOIItl Verbi, fin). 

Ceue union est fonction de l'efficacité salvilique des 
sacrements. à commencer par le baptême (cf. ln 11/u, q. 62, 
a. 2, n. 1). Nous sommes ttppelés à prendre conscience, 
surtout dans la prière, d'une telle union dans le corps mys
tiqur;: , effet immédiat de la chari té (cf. !11 1111·1/a<·, 
q. 39, a. 1, n. 4; q. 39, n. 2). 

4° Y lE INTI>RIEURE ET PRIÈRE. - En décrivant la corres
pondance de l'homme aux initiatives du surnaturel, 
c'est-à-dire de Dieu, Cajétan souligne la nature de 
l'âme et la nature de la grâce ; en outre, il met bien en 

évidence les exigences du composé humain dans la 
situation concrète de l'homme après le péché. Mais, 
tout en reconnaissant le « mystère d'iniquité», il 
défend l'optimisme chrétien de l'Aquinate, au point 
d'affirmer: « Yilissimus et debilissimus hostis est 
malum » (ln Ep. ad Rom. 12, 12 : cf. ln Parab. Salo
monis, ch. LI). 

Dans le combat spirituel, l'homme doit s'appuyer 
smtout sur la prière confiante, dont la nécessité et l'ef
ficacité sont traitées par Cajétan dans son commen
taire (cf. ln ua.ua•, q. 83, a. 2 sv.; q . 89, a. 5, n. 4 : ln 
wa, q. 13, a. 4, n. 4). Le grand théologien discute des 
problèmes pratiques de la prière publique ct privée 
(cf. ln 1 ad Cor., 14; in ln ll"·lla~, q. 91. a. 2, n. 2 ; 
Summula Peccawrum, << Organorum usus »), comme 
aussi de ceux relatifs à l'oraison mentale, insistant sur 
le devoir de bien réfléchir sur sa propre misère pour 
arriver à progresser dans la vic spirituelle (Jentacula 
VIII, q. 5; lllJII.If(J(' , Q. 71, a. 2). 

Garrigou-Lagrange était persuadé que Cajétan avai t fait 
sienne cette affirmation : « Plcna actualisatio normalis doni 
sapientiae in via non potest haberi sine contcmplatione 
infusa» (voir Angelicum, l. Il, 1931, p. 11 7, n. Il ). Tou
tefois, on note que pour Cajétan les dons de sages~e et d'in
telligence, qui s'exercent dans la contemplation, ne portent 
pas l'timc !l connailre Dieu d'une manière différente de celle 
de la foi (cf. ln 11"·11"", q. 4, a. 5, n. 3 ; q. 8 1, a. 5, n. 1). 

5° EFFORT HUMAIN 1:.1' PROGRJ':.<; SUR LA VOIE UU BIEN. -
Traitant du bien surnaturel, il va de soi que l'effort de 
l'homme avec ses actes libres entre dans la sphère du 
surnaturel et est causé par Dieu (cf. ln ,a.ua•, q. 109, 
a. 6, n. 7). Pour Cajétan, il n'y a ni opposition ni 
rivalité entre Dieu ct l'homme dans cette action 
divine, mais seulement subordination des causes 
secondes à la Cause P remière. Ceci vaut a.,~ssi pour 
tout accroissement en nous de la grâce divine (cf. ln 
lfO·Ila", q , 24, a. 3, n. 2). Loin de pousser au quiétisme, 
cela demande de notre part le maximum de ferveur: 
sans les actes~intéricurs de l'homme. il ne peut y avoir 
de progrès spirituel, même dans la réception des 
sacrements. Ceci explique l' inutilité pratique de tant 
de messes et de communions chez celui qui s'obstine 
dans la tiédeur (cf. ln m", q. 79, a. 1, n. Il ; 
q. 34, a. 3, n. 2 ; In J"·ll"", q. 1 13, a. 3, n. Il ; ln 11"·11"", 
q. 24, a. 10, n. 5). 

On peut :1. ce sujet multiplier le~ citations, en paniculicr à 
propos des indulgences (cf. Quue.,·tù>nes de suscipiemibus 
indul~:entias, quacsitum 1 c:l Il , éd. Léon., l. 12, p. 367 ~vv.) . 
Cajétan est fidèle à son réalisme quand il insiste sur la 
nécessité de progresser graduellement dans la vertu, en res
pcc ta ni les lois de la psychologie humaine. Il s'adresse dans 
cc sens à ceux qui ont des responsabilité~ pastorales «ut 
primo in vita activa cxcrccri faciant... quam ad contcmpla
tionis fastigium suadcant » (ln /J<~.JJI'~. q. 82. a. 1, 
n. 7). A son avis, ccci est indispensable pour éviter d'amères 
désillusions cl des défections déconcertantes. J .a vigilance 
n'cstjamais de trop contre les embûches de la vie (cf. !nil"· 
uae, q. 161, a. 2, n. 4). 

6" É n mE ET SI'IIHTUALIT12. - La longue expérience 
d'un vrai théologien, - lequel, outre qu'il a passé sa 
vie entière dans l'étude, vécut l'engagement de l'expé
rience religieuse, - a une valeur importante dans ce 
domaine. Sans jamais traiter le sujet d'une manière 
organique, Cajétan exprime avec c!a1té certaines idées 
de base : «Ad sua vern Dei dispositionem spectat ut 
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rationales creaturas per rationis usum ad sc trahat » 
(ln ut«, q. 32, a. 1, n. 3). Il est persuadé que, de soi, 
«ni la sagesse, ni l'intelligence ne sont en contra
diction avec la croix du Christ» (ln 1 ad Cor. , ch. 1 ). 
C'est pourquoi, en tant que ma1tre général des Prê
cheurs, Cajétan n'hésite pas à exalter avec force la 
valeur de l'étude (cf. Reichcr1 Acta Capil. Gen. O.P., 
t. 4, p. 94). Les réserves de l'tcriture ct des Pères sur 
la fatuité du savoir humain ne concernent pas tant la 
·science que son usage abusif, et Cajétan propose 
l'exemple de Thomas d'Aquin qui sut acquérir la doc
trine sans tomber dans l'orgueil (cf. ln ua.uae, q. 82, 
a. 3, n. 2). Il n'en demeure pas moins que la meilleure 
préparation à la contemplation de Dieu, promise dans 
la sixième héatitude (<(Bienheureux les cœurs 
purs ... )) ), n'est pas d'ordre spéeulati r, mais d'ordre 
moral et affectif (.lentacula 1v : De sexta beatitudine). 

7° NORMES ET CONSI'.ILS PRAT IQUES J>li VIE SI'IRITl/ELLE. -

Cajétan a le souci constant d'aider au progrès des 
âmes; il veut leur faciliter la voie de ln perfection par 
une saine doctrine. Méditant les Livres saints sous la 
conduite de saint. Thomas, il donne une grande 
importance à l' humilité. Il en détermine la nature et 
les racines, à partir de la «révérence de Dieu ». Subtil 
est le rapport de l'humilité avec les vertus appa
remment contraires: la magnanimité, la justice et 
la magnificence (cf. In ua.utw, q. 162, a. 1, n. 6 ; q . 16 1, 
a. S, n. 14 ; ibid., a. 6, n. 1 ; q. 129, a. 3, n. 5; q. 161 , 
a. 1, n. 4). Cajétan, recourant à la métaphysique et à 
la psychologie, met à nu toutes les .subtilités de l'or
gueil qui rend l'homme incapable de )ou ir pleinement 
de la vérité (cf. In ,a.ua", q. 162, a. 3, n. 5). Il tient à 
rappeler que cette vertu morale est typiquement chré
tienne, oon seulement par l'enseignement, mais aussi 
par l'exemple adm irable du Christ qui, pour notre 
enseignement, a voulu s'exposer à l'infamie usque ad 
consummationem sa ecu li (ln ma, •q. 52, a. 4, n. 2). 

Aux âmes pieuses Cajétan rappelle que la per
fection consiste essentiellement ct même substallliel
lement dans la charité; si bien que les autres vertus ne 
sont que des « accidents >> (ln ""·"a~, q. 184, a. 1, n. 1 : 
cf. Th. Deman, L'accroissement des vertus dans S. 
Thomas et dans l'école Thomiste, DS, t. 1, col. 
138-56). D'où la recommandation constante d'agir 
avec pureté d'intention pour la gloire de Dieu. Mais il 
tàut se garder du scrupule. Quiconque vit vraiment 
dans la grâce de Dieu aime Dieu substa ntieUement de 
tout son cœur, c'est-à-dire plus que lui-même (cf. In 
Jfl'.um:, q. 100, a. 9, n. 7). De plus il note qu'un tel opti
misme, ainsi motivé, est accompagné chez les saints 
d'une attitude habituelle de sérénité et de joie (ln 11a. 

u"r, q. 82, a. 4). 

Ceci ne signifie pas que dans la vie P•'ésentc, sauf révé
lation extraordinaire, les croyants puissent a voir la certitude 
évidente d'être dans la grâce de Dieu ct de posséder les 
vertus infuses, à commencer par la charité ct la foi (cf. ln 1111-

TW, q. 6. a. 1, n. 3 ; Jemacu/a III , q. 58; 111 /JD·IJ''", q. 23, 
a. 2, n. 3). Ceci nt: contredit pas l'atli•·mation dt: saint Paul 
(Rom. 8,5) ; Çajétnn en précise le sens, contre la pré
somption luthérienne, rappt:lant que le témoignage dt: 
l'Esprit à notre esprit est une attestation de foi (cf. l n Ep. ad 
Rom. 8,5). Toutefois il ne manque mas d'indices sflrs qui 
nous donnent la certitude morale de posséder et la foi 
formée et la charité. 

8" CoNTRll LES IN'I't:MI'ÉRANCES DES « SPIRITUELS » . -

Pour Cajétan, le danger le plus grave qui menace les 

âmes pieuses est une idée erronée de la sainteté, qui 
l'identîlie avec les charismes extraordinaires, à com
mencer par les miracles (ln ua.ua•, q. 178, a. 2). Ravis
sements, visions et prophéties posent des problèmes 
que le théologien est tenu de résoudre avec beaucoup 
de prudence (ibid. , q. 173, a. 3, n. 3 svv). Cajétan sou
tient que le don de pmphétie ne peut être authentique 
s'il n'est pas accompagné de la pleine conscience et du 
discernement, ainsi que de l'équilibre moral, qui 
exclut toute indécence et malhonnêteté (ln 1 ad Cor., 
ch. 14 ; In JfCI.ua•·, q. 10, a. 2; q. 172, a. 1, n. 1 ; q . 174, 
a. 6, n. 4-6; In Ioann., cb . 3). 

En La nt que maître général de l'Ordre, Cajétan fut appelé 
à intervenir en diverses circonstances, pour des cas de cha
rismatiques ou de personnes réputées saintes. Il sullit de rnp
pclcr qu'en 1 507- 1509, cert<lins Dominicains avaient été 
brû.lés vifs, à Berne, accusés d'avoir simulé des visions (cr. 
Congar, art. cité, Revue 'f'homiste, t. 39, p. Il , nole 39). A 
Florence, le feu qui avait brûlé Savonnrolo et ses compa· 
gnons n'était pas encore éteint que déjà la sœur Domcnica 
dai Paradiso commençait à faire parler d'elle. De plus, 
Cajétan eut à faire avec Lucia da Narni et avec Battista 
Carioni da Crcma (voir leurs notices dans le DS). 

9') Dr\voTION MARIALE. - Comme nous l'avons noté 
plus haut, Cajétan occupe une bonne place dans l'his
toire de la dévotion à la Vierge des Douleurs par son 
opuscule De spasmo B. Mariae VirRinis (cf. M.-J. 
Congar, VSS, mars 1934, p. [ 142-60)). L'opuscule 
remonte à 1506 ; Cajétan y traite de nouveau, briè
vement, le problème alors débattu vivement (cf. In JJO 
rJOr, q. 123, a. 8, n. 2 ; ln.ul", q. 27, a. 4 , n. 3). Un autre 
opuscule eut beaucoup de succès: celui sur l'Imma
culée Conception de Marie, adressé à Léon x en 1515, 
qui était opposé à ce privilège marial. Par contre, il 
s'opposa à une idée qui circulait parmi certains de ses 
contemporains, selon laquelle le Christ aurait été 
conçu avec trois gouttes de sang du cœur de Marie (cf. 
l n ma, q. 3 1, a. 5, n. 2). Dans son commentaire, il ne 
laisse jamais passer l'occâsion d'exalter la sainteté de 
la Mère de Dieu. Et lorsque, par la suite, il traite de la 
manière dont s'est formé le trésor des indulgences, il 
souligne la contribution de Marie, surtout au pied de 
la croix (cf. Traçtatus de in.dulgentiis, q. 1 ). Cajétan 
eut à s'intéresser aussi à la dévotion envers saint 
Joseph, afin d'en corriger certaines exagérations (cf. 
Congar, art. ci té, p. 45}. 

Habitué ù s'exprimer avec une rigoureuse propriété de 
langage, Cajélan désapprouvait les auteurs spirituels qui uti
lisaient les allégorit:S et. les fictions littéraires; d'anrès lui, 
elles n'auraient leur raison d'8t.rc qul~ dans la sainte Ecriture 
(cf. ln ma, q. 60, a. s, Il . 3). 

10° lNFLIIëNŒ. - L'influence spirituelle de Cajétan 
n'a été jusqu'à maintenant étudiée que fragmentai
rement : il faudrait beaucoup d'études pour en avoir 
une idée d'ensemble. Mais il suffit de penser que son 
célèbre commentaire de la Somme Théologique a ét.é 
suivi de près par six cents œuvres similaires, pour 
comprendre que sa pensée n'est pas tombée dans 
l'oubli. Tous ses successeurs ont lu, discuté et analysé 
sa pensée. Rappelons deux auteurs parmi tous ceux 
qui ont utilisé sa doctrine de manière notable: 
Antoine Le Gaudier, t 1622 (OS, t. 9, col. 529-39), et 
R. Garrigou-Lagrange (voir surtout Perfection chré
tienne et contemplation, 1923). 
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CoNctustoN. -Le grand théologien qu'est Cajétan a 
eu le mérite de démontrer, en théorie et en pratique, 
comment la spéculation est utile à la piété, surtout 
pour appmcher l'éminence transcendante de Dieu, 
pour décrire les dimensions de la subsistance mys
tique, autrement dit du Corps Mystique du Christ, 
ainsi que la déification de la souffrance. A part 
quelques exagérations, la doctrine de Cajétan montre 
comment la thé(llogie doit régler la vie spirituelle, 
contrôlant avec sagesse ks manifestations du surna
turel ct du prétcrnaturel. 'fout en comptant sur ses 
puissances affectives, l'homme doit valoriser au 
maximum son intelligence. Aux personnes pieuses, 
Cajétan demande surtout l'actuatis devotio, ainsi que 
la p rière qui appelle la grâce divine. ll demande avec 
insistance de méditer la misère humaine, afin de corn
battre l'orgueil et la présomption. Bref, un solide réa
lisme théologique, corroboré par une métaphysique 
robuste, au service d'une piété pure et sincère. 

Aux ouvrages déjà cités on peul ajouter: A. Cossio, Il Car
dinale Gaeta110 e la RUimna, Cividale, 1902. - J. Marc~.a, 
Caietani vitae operumque brevis descriptio (bonne biblio
graphie), dans Thomas De Vio Card, Caietanus, Rome, 
1934.- JI Cardinale Tommaso De Vio ne,/ quarto centenario 
della sua morte,, Suppl. spécüJI au t. 27 de la Ri vista di Filo
so.fia Neoscolastica, Milan, 1935. - G. Frénaud, Les inédits 
de Cajétan, dans Revue 11wmiste, t. 40, 1936, p. 331-66. -
Bulletin l11omiste, t. 13, 1936, n. 1349-141 2: recension des 
publications du 20c siècle wn(.:ernanl Cajétnn (par· M.D. 
Chenu). - DTC, Tables générales, t. 1, 1951 , col. 469-97. 

Pour ces dernières dêùMnies, nous nous limitons à 
indiquer cer1aines études qui intéressent la spiritualité: 

A. Hucrga. Un prob/c!lna de la segumJa esrolastiça: la 
oracion misti.ca, dans Angelintm, 1967, p. 10-59. - L. Cac
ciabue, [,u carita sopranatura/e come amicizia con Dio. 
Studio :;tor/co sui commt?ntawri di S. Tommaso da/ Caetano 
ai Salmamicesi, Brescia, 1972. - H .-Th. Conus, Du sacrifice. 
de la Messe. Un opuscule de Cajl!tan présenté et traduit, dans 
Nova et Vetera, t. 52, 1977. p. 288-302. - T. Sparks, Cajellln 
on Saint Joseph, dans Estudio:; .fuse// no~·. 1977, p. 255-82. -
J. Wicks, Cajetan und die ;1/tllJnge der Reformation, 
Münster, 1983. - .J.A. Dominguez Asensio, Cayetano y las 
cuestiones de criterio/ogla teofôgica: El tratado ((De Concep· 
ti mu.• Beatae Mariae Virginis », dans Communio, 1983, p. 
201-34. • 

Innocenzo CoLosto et Tito S. CENTt. 

<<VIOLA ANIMAE » (Cologne, 1501). Voir 
DoRLJ\NT (Pierre). 

VIOLENCE.- Sans QUl~ la violence ait aujourd'hui 
notablement diminué, notre époque est peut-être 
caractérisée par une prise de conscience plus grande 
qu'autrefois et la volonté de mieux« comprendre>> ce 
qu'elle est, spécialement pourquoi et comment elle 
apparaît sous des formes inattendues et là où on ne 
l'allend pas, au cœur des civilisations les plus affinées 
et des religions les plus anciennes, chez des hommes 
apparemment humanistes et spirituels, qui ont 
beaucoup de mal à la débusquer. Après avoir dressé 
un constat sociologique el analysé quelques probléma
tiques importantes, les réponses chrétiennes à la vio
lence seront exposées : 1. fJes diverses manijèstations 
de la violence. - 11. Analyse des fondements de la vio
lence: A. Réflexion psychanalytiQue. - B. R4/lexion de 
philosophie politique. - nt. Elémems de répOnse chré
tienne à la violence : A. Données bibliques. - B. Posi
tions chrétiennes concernant la violence. 

1. LES DIVERSES MANU'll:STATlONS 
DE LA VIOLENCE 

La violence n'est pas aisément définissable: car 
plus qu'à une catégorie d'actes et. de représentations 
qu'on pourrait circonscrire, nous avons affaire à une 
dimension de la vie s(lciale, ou à une composante 
transversale des diverses formes de S(.lciétés. L'agres
sivité peut se mesurer ou se prêter au protocole a 
priori neutre du laboratoire, mais non point la vio
lence qui implique le chercheur qui voudrait l'« ex
pliquer». Avec la violence, comme avec bien d'autres 
«problèmes sociaux», nous sommes situés devant 
une difficulté majeure: celle de parler scientifi
quement de ce qui ordinairement nous traverse. En 
somme, il n'existe pas d'étanchéité qui garantisse une 
objectivité ou qui fournisse les moyens d'une objecti
vation. Traiter de la violence comme d'un objet qui 
pourrait s'étudier à distance, c'est déjà tenir une 
position morale (lu idéologique. On ne peut se saisir 
de la violence: c'est plutôt la violence, jusque dans le 
discours distancié qu'on veut en produire, qui nous 
tient. La pensée sociologique ne peut donc qu'être 
«seconde»: elle n'est pas réflexion interprétative 
d'un fait qui pourrait préalablement s'objectiver, 
mais interprétation d'interprétations, discours qui se 
tente sur des récits (ou des mises en récits). Ce n'est 
pas dire pour autant que la sociologie de la violence 
s'amorce à la remorque d'opinions ; mais le travail 
conceptuel qu'elle propose suppose au préalable l'élu
cidation des positions d'un discours. 

On ne peut pas, au plan sociologique, «savoir» la vio
lence et l'expliquer. On ne peut qu'en connaître les formes 
de manifestation, d'organisation, de légitimation, de régu
lation ou de répression. Et c'est finalement non pas une 
l~sem:c qui peul se dégager mais une existence di~rsifiée de 
la violence qu' il raul analyser. La question sociologique ne 
porte pas sut' ce qu'« est» la violence en soi, mais sur les atti
tudes et les représentations qui la préscntificnt ct qui la 
canalisent, qut l'actualisent et qui la mettent en scène. C'est 
donc une phénoménologie de la vie sociale qui peut ici se 
proposer. Plus profondément, c\:st l'institution du sociétal 
qu'il raul interroger. De fait, et c'est là notamment son 
in térêt, la question de la violence y conduit 

1. LA VIOLENCE DANS LA SOCIÉTÉ. - La notion de viO
lence peut sembler trop floue. Et l'on peut reprocher à 
celui qui l'emploie sans précaution préalable de s'ac
commoder trop aisément des confusions qu'elle 
véhicule. D'une part, eUe réunit des situations fort 
dissemblables (de la guene au quolibet en passant par 
le viol et le cambriolage). D'autre part, elle se loge 
dans les discours immédiats qui prétendent savoir ce 
qu'elle est, mais qui la reproduisent. te propre de la 
violence, peut-on dire, n'est pas seulement de s'actua
liser, de se matérialiser par des actes, mais surtout de 
s'imaginet·. Ainsi, ce sont des images (et des imagi
naires) qu'il faut mettre en question. Et ce sont aussi 
des processus ou des dispositifs de légitimation qu'il 
s'agit d'analyser. La notion de violence ne s'ac
commode pas de la neutralité. Elle provoque la prise 
de position : la justification ou la réprobation, la 
répression ou l'institutionnalisation en passant par 
toutes les formes de contrôle social et de stratégies 
disciplinaires qui peuvent à la fois contenir la vio
lence (ou du moins le prétendre) ct l'exercer (ou 
contribuer à sa perpétuation). 
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Par ailleurs, le coup ou l'insulte ne résument pas tout de 
la violence. n est des violences discrètes. hllbilès, souter
raines ct légitimes, ou encore institutionudles qui ne sont 
pas prises en' compte par le~ !)pinii)IIS alarmistes. Et l'effroi 
que suscite la violence doit lui-même ëtre questionné, 
quand on sait que ce qui répugne peut. dans le même 
temps, fasciner et séduire. Une sociologie de la violc·nec 
n'est précisément pas faite pour séduire ou « conv~tincre ». 
Plutôt a-t-elle pour tâche de mettre en évidence les déma
gogies pacifiantes et de débusque.· les tentations totali
tai res. Car lorsqu'on prétend purger la socié.té du mal qui la 
menacerait extérieurement ou «de l'intérieur», c'est à la 
désignation de <<violents notoires» que l'on s'adonne; ct 
l'on sait combien les bonnes intentions d'une société une, 
consensuelle, soudant dcs frères identiques, pavent les 
enfers dictatoriaux. C'est en ce sens que la question de la 
violence n'est pas séparable de celles de l'altérité et de la 
« mêmeté » : elle concerne le lien social et les formes mou
vantes de la solidarité sociétalc. 

Un choix préalable s'impose. Faut-il considérer la 
violence comme «accident» de l'histoire (et des his
toires), «bruit)) extérieur à l'ordre de la communi
cation? Ou faut-il comprendre qu'elle est inhérente 
aux relations sociales? Le scepticisme sociologique 
incline bien entendu vers la deuxième position. Et le 
simple bon sens y convie également quand on 
considète la violence comme un phénomène poly
morphe que la simple amabilité ou que l'astucieuse 
politesse peut à la fois contenir et camoufler. Il 
n'existe pas de société sans violence. Et la question 
qui se pose n'est pas de savoir comment il serait pos
sible de s'en débarrasser, mais comment les sociétés 
composent diversement avec une dimension qui les 
constitue. Au lieu de se replier dans l'étude d'une 
catégorie, la sociologie de la violenc~.~ peut ainsi se 
positionner en un point de vue. Une question actuelle 
est celle de savoil' comment le lien social se constitue 
dans une société démocratique. qui ne peut plus 
trouver ses références dans le monde des dieux ni se 
consolider à partir de mécanismes sacrificiels (quand 
bien même ceux-ci seraient perpétués ou travestis 
sous des formes modernes). On peut ainsi dire que la 
sociologie de la violence est contemporaine de la pos
sibilité même d'un discours sociologique qu i coJu
prcnd l'histoire des hommes comme étant celle de 
leurs interactions et de leur capacité à les penser 
comme les résultantes des réciprocités individuelles et 
collectives. <<Dans» la société, la violence est aussi 
« de » la société. 

Situer la violence dans la société, comprendre le désordre 
avec l'ordre, ne con·espond pas à un plat fatalisme. Ce n'est 
pas une mauvaise nature qu'il faut déplorer ou «constater>>. 
Mais le dynamisme des crises ct des n1ptun~s. les bouleverse
ments sociétaux el. la société en mouvement qu'il faut ana
lyser depuis les interactions agressives de la vie quotidienne 
et les situations ordinaires du Ct)nflit. Ici encore un choix 
théorique s'impose: faut-il considérer le conflit comme 
forme ou manifestation d'une violence brutale ou bien 
comme mode de socialisation ct de régulation de cc qui 
s'inscrit dans le jeu d'une action rl:ciproquc, c'est-à-dire pro
prement sociale? Le con nit est-il l'expression de ce qui 
menace l'intégrité d'un <1 corps social» ou la continuation 
d'une relation, et l'orme lui-même d'une agressivité mor
tifère? Ou bien (et c'est là cc que montre la 1 radition sociolo
gique) :igent de st>c·inlisal.ion, expression socialisée d'une 
'dimension violente qu'on ne saurait supprimer, et que le 
conflit inscl'it précisément dans l'organisation des échanges 
et des récipi'Ocités. Le jeu des rivalités et l'élaboration des 
négociations, la sollicitation des tiers ct les perspcct.ivcs du 

compromis, ou encore la rcconnaisS(InCC d'autrui que le 
connit impose - tout cela par·ticipe d'une formation sociale 
qui puise son dynamisme dans l'hétérogénéité et l'expression 
des difl'érences ou des écarts, dans la matrice de tensions que 
toute société régule sans jamais «régler» définitivement le 
jeu de ses antagonismes structurels. 

Les manilèstatîons de la violence ne sont pas seu
lement extra-ordinaires ou spectaculaires (ainsi que la 
construction médiatique des «faits divers)) donne à 
le croire). Le fait divers peut être compris non point 
comme l'illustration d'une bestialité, mais cômme la 
caricature de ce qui s'expérimente quotidiennement. 
Sa force d'attraction ne réside pas seulement dans 
quelques manipulations habiles de l'angoisse et du 
plaisir «malsain)) de visionner l'effroyable, mais 
dans la mise en forme d'une dimension à la fois 
menaçante et constituante dont il fournit une 
expression narrative. Par ailleurs, si le crime se situe 
dans le registre du tragique (érudit ou« vulgaire))), cc 
n'est pas seulement l'effet d'un effarement passager 
ou d'un moralisme prude. S'il faut le représenter sous 
les auspices de la transgression, c'est que le principe 
de raison et que l'ordre de l'humanité se mettent en 
scène dans cette ritualisation de l'interdit. 

La ritualisation de la violence n'est pas seulement 
théâtralisation de l'excès, mais mise en scène de la 
société devant une limite. Ou, pour le dire autrement, 
une société ne sc borne pas seulement devant la vio
lence, mais se situe devant ce qui la limite ou cc qui 
situe la délimitation de son institution. La ritual.i
sation de la violence ne joue pas seulement avec la 
représentation de la menace. Mais elle théâtralise la 
menace en relation avec le non-représentable : c'est-à
dire, dans la montée aux extrêmes, la mort. L'exté
riorité de la violence ne se décide pas depuis le point 
de vue d'~1ne société «intègre». Elle se négocie dans 
l'ordre d'une humanité qu'elle traverse et qui se cons- .~ 
titue dans une société qui, par le recours fondateur à 
des dispositifs symboliques, interdit son intériori
sation. Le raisonnement ts:>talitaire peut trouver là un 
argument malhonncte. En prenant au pied de la lettre 
l'interdit de la violence et e.n le bornant à son inter
diction. C'est-à-dire en convertissant. la notion émi
nemment culturelle, fondamentalement humaine, de 
limite en matérialisation d'une fmntière franchissable 
devant laquelle il faudrait alors assurer la protection 
d'une existence sociale immédiatement menacée. Le 
totalitarisme exprime le refus de la médiation et se 
légitime dans l'effondrement des médiations. 
Désigner des violents notoires et prétendre ainsi sc 
débarrasser de la violence elle-même. c'est. faire fi de 
la justice et de l'institution de la société. Se débar
rasser de la violence dans la société, c'est bien 
entendu justifier une bmtalité qui peut s'administrer 
de façon bureaucratique et rationalisée, mais c'est 
aussi s'attaquer aux dispositifs symboliques qui sou
tiennent la société dans son rapport à la violence. 
L'extrême brutalité se situe là : non pas dans une 
modalité de mise à mort, mais dans l'atteinte aux 
principes fondateurs de l'humanité, dans la «prise au 
corps» d'une symbolique institutionnelle que le cré
matoire veut supprimer. Il ne s'agît pas seulement de 
mise à mort, mais de la mise en place d'un processus 
de disparition. Les traces de l'exécution peuvent dis
paraître, et la mémoire s'embrouiller: certains pré
tendent aujourd'hui que les camps d'extermination 
n'ont jamais existé. 
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En deçà d'une telle folie orr.anisée sui.van.t les prin~ipcs de 
la division du travail cl de la parcellansat10n des taches ct 
qui se calque sur la logique d'une gestion rationnelle, technn
industricllc. c'est déjà la définition systématiquen~ent 
négative de la violence qu'il f;~ut n1ettre en question. 
Typique de la société occidentale contemporaine (opposable 
en cela aux sociétés dites archaïques qui donnent ponctuel
lement acte à la violence el qui la ritualisent), une telle repn:
sentation porte à n'envisager· la violence que sur le mode de 
l'accusation. nes mécanismes de consensus et d'adhésion 
favorisent ainsi l'~mergence de violences unanimes qui ne 
respectent plus l'Etat de droit. Au plan individuel, cc P?UI 
être le refus de l'autre en tanl qu'il me ressemble qui active 
la volonté d'une différenciation de dernier ordre: entre celui 
qui l'exerce ct celui qui la subit. 

2. LA RELATION vrOLBNTE. - Avec Julien freund 
(1983) on peut dire que la violence consisl~ en un 
rapport de puissonce - et t~on seulement ~e f~lrcc : la 
viôlence n'est pas tout enltèrement sangutnatre: elle 
procède aussi de la domination, des rapports de 
pouvoir, des idéologies imposées, des dogmes - entre 
deux personnes ou deux groupes (du duel par exemple 
jusqu'à la guerre mondiale), qui ne peuvent plus 
entretenir d'autres relations entre eux, pour forcer 
J'autre à agir contre sa volonté ou à obéi~ à un.e 
volonté étrangère. Divers moyens peuvent etre ut i
lisés : intimidations, chantages, agressions, répres
sions, qui portent atteint~.: à l'intégrité p~ysiquc d.e 
l'autre, à son intégrité morale ou psychtquc, m~t~ 
aussi à s~.:s biens ou à ses idées de valeur. JI faut tct 
souligner trois points Principaux. . 

1) Le premier a déjà ;(:té évoqué: la vtol.cnce ne 
laisse pas nécessairement des traces. Certatns pro
cédés de torture permettent de déstabiliser psych i
quement la victime: la violence exercé~ no!'l pas sur Je 
corps mais au travers du corps (les pnvattons senso
rielles par exemple) préserve l 'int~grité de l'im~ge cor- . 
porelle. De même dans le registre de la • vt~lcnce 
verbale, il faut prendre en compte la mattns~ du 
langage et la maîtrise de l'autre par le langage. L'tnva
lidation, la minimisation. l' infantilisation, l'éviction 
sont également autant de procédés qui permettent de 
réduire l'autre sans recourir au registre agressif de 
l'insulte. Des compétences linguistique~ el des méca
nismes de symbolisation assurent la maîtrise du pos
sible contradicteur sans affrontement. Il serait ainsi 
naïf de réduire la question de la violcnee à ses mani
festations «grossières». Pressions, séductions, per
suasions, chantage à la colère, permettent de rcp~u
duire une situation de domination qui solltctte 
implicitement J'acquiescement et l'adhésion . . on sait 
combien l'impératif du consensus produtt cette 
langue de bois qui empêche J'émcrge~ce. d'une pa_rolc. 
On sait aussi que les groupes (assoctaltons, équtpes) 
les plus consensuels sont les moins dynamiques ct. les 
moins innovants. Ce qui montre que l'« harmonte » 
suppose la dif'féren~iation et .l'expression ~·antago
nismes. Dans le rcgtstrc des vwlences sttuattonnellcs 
on peut parler d'une violence routinisée, implici
tement légitimée, ou éi'Îgée sous forme d' ':ln règlement 
indiscutable, et qui enferme dans sa logtquc les per
sonnes d'un établissement. Fermeture sur le dehors, 
promiscuité entre «reclus », an~mymisation e.t p~ne 
de repères spatio-temporels, reglemcnts Qut s Im
miscent jusque dans l'int imité de l'existence des pc~
sonncs ct qui prennent totalement en charge celle-ct, 
grille interprétati.ve à part ir de laquell~ tout~. ~aniè1:e 
de faire ou de dtrc sc trouve rapportee à l1deologte 

indiscutable de l'institution qui assimile les dissi
dences à des signes de pathologie, telles sont les 
grandes caractéristiques de l'« institution totalitaire» 
(E. Goffman, 1970). 

Le <<fauteur de trou hies'' peut ainsi apparaître comme 
celui qui met en question les règles d'un jeu relatio~ncl ou 
qui vise le rappel des lois qui régissent le~ in~era~ll~ns. JI 
faut donc distinguer entre une violence qut aneantit 1 autre 
cl une violence de provocation. Protestataire, elle met en 
cause des règlements injustes. Réactionnelle, elle convoque à 
se positionner en rupport de lois juridiques e l symboliques. 

2) Le second point sur l.equel il faut !nsister est le 
suivant. En supposant qu'tl faut au moms deux per
sonnes ou groupements humains pour qu'il S()it pos
sible de parler de violence, J. Freund n'ind\que pas 
seulement les limites des compétences du soc1ologue: 
qui n'aborde pas la question des conflits <~ intra
psychiques » par exemple. li s'agit surtout de dtrc que 
la violence s'inscrit dans la relation: qu'elle n'advient 
pas extérieurement à un ordre de communication. 

3) En outre, et c'est là le troisième point important, 
la violence ne doit pas seulement s'envisager dans la 
relation mais comme relation. Elle n'est pas alors ce 
qui brise la relation ou cc qui l'interrompt, mais. l'une 
de ses formes possibles. Elle ne sépare pas. mats clic 
est l'une des modalités du lien. La violence réside poten
tiellement virtuellement, dans toute relation. Mais 
elle est at{ssi une forme extrême, limite, de la relation. 

C'est, pour reprendre une problém~tique év?quéc 
plus haut, le manque de différences qut peut aths~r la 
montée de la violence. Non point l'écort ou la dtiTé
rencc mais la similitude ct les possibilités d' idcntifi
catio~ culpabilisante. C'est aussi l'impossibilité d'éla7 
borer une souffrance existentielle et situationnclle qu1 
peut générer la vi~lence de ~cu~ ~ui se défe~_tgent ainsi 
de menaces cxténeures et tnteneures. Mats, au plan 
sociologique, c'est surtout la ?ispariti~n de~ .tiers 
(sociaux, institutionnels, symb~ltques) qu1 pré~Jpttc la 
dualité et qui enferre dans le jeu des rcprésatlles en 
chaîne. La sociologie de la violence s'ouvre ici à la 
question du politique. Le lien social suppose ce troi· 
sième à part ir duquel la société commence, et la place 
du tiers qui di vise ct relie autrement. 
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Patrick BAUDRY. 

U. ANALYSE DES J<'ONUEMENTS DE LA VIOLENCE 

A. Réflexion psychanalytique 

La violence est une force de la nuit. Elle est aveugle 
et elle aveugle. Elle ne discerne pas entre l'esprit qui 
fait vivre l'homme et la projection imaginaire de la 
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chair. Pire. elle transmue la clarté de la différence en 
ténèbres d'une opposition excluantc. Elle prend le 
sujet au piège du plaisir de nier la parole. qui le t{mde 
dans l'esprit de l'origine. Elle le fa1t. s'affirmer 
« contre» la vie et chercher à s'unilïer en excluant 
toute différence. «L'affirmation comme substitut de 
l'unification, appartient à l'Eros, la négation - suc
cesseur de J'expulsion - appartient à la pulsion de des
truction. Le plaisir généralisé de la n(·gation, le néga
tivisme de tant de psychotiques, doit être vraisembla
blement compris comme indice de la démixtion des 
pulsions par retrait des composantes libidinales» (S. 
Freud «La négation», dans Résulwts. idées. pro
blème~·. n, 1921-1938, Paris, 1985, p. 139). La déné
gation réduit l' Aut~·e à rien et la par? le ~ ?u v_ent. Elle 
tire sa force du dés1r dévoyé. Dans 1 antiCipatiOn de la 
destruction, elle exalte une toute-puissance dont 
dépendrait tout ce qui vit maintenant. EUe rend 
anonyme le corps qu'elle défigme. 

J. LA DESTRUCTION DU TEM I'l.l! Dl! L'Esi'IUT.- L'altérité, 
dont le visage est le signe. fonde l'identité humaine 
dans la différence subjective que la parole instaure, 
celle du «je», «tu», «il ». En réduisant l'autre a~ 
même ou à l'objet de sa volonté propre, le violent vo1t 
en lui ce qu'il doit détruire ou maîtriser pour avoir la 
sensation d'exister. Mais en voulant être par lui
même, il échappe à la vie de l'esprit. 11. refuse de 
naître comme sujet dans un corps spéc1fié par la 
parole jusque dans sa diiTércncc charnelle. S'il est vrai 
que Je 'rapport homme/femme est le. l_icu d'ém~rgence 
de la parole, il n'est pas étonnant· que la VIOlence 
introduise le mensonge et la mort dans le sexe. 

Nier Je corps comme temple de l'Esprit revient à 
refuser la diftërence subjective où l'homme trouve sa 
spécificité dans la référence à la Parole créatrice. Le 
plus haut degré de la violence réside en un vouloir 
échapper à la vie de l'esprit en •la confondant avec 
l'idéalisation de l'image du «moi». L'idéalisation en 
bien ou en mal est, en effet, l'arme illl·onscientc de la 
séduction ou de la perversion. Prise pour de l'amour, 
elle est le ressort le plus puissant du narcissisme. Elle 
cache la plus mortelle des désobéissalll:es à la «vérité 
qui parle». En faisant régner l'évidence de l'idée ct•lc 
tintamarre de la démonstration, elle vide le rapport 
intersubjectif de la substance dont il témoigne et elle 
construit, autour de cc vide, un monde clos où l'irrup
tion de la parole est ressentie comme une menace. 

Dans le registre du fantasme, surgissent alors des 
représentations d'explosion ou de fu ite qui laissent, 
dans les rêves ou dans les dessi ns, à la place de la 
maison du corps, des mines, à la place du visage, un 
trou, ou à la place du monde vivant, la mort dans la 
fuite ou la suffocation. 

En son fond, la violence est l'apan~g~ de la folie. <~ <:;~is~ 
de folie», dit-on de ccHc fureur qu1 s empare de 1 ah cne 
quand il plie tout à sa volonté cl C·~.mfisqut: l'autre dans une 
jouissance meurtrière avec le sentunent de quas1-plérutude 
inhérente au plaisir de faire le v ide. . . . 

Le violent ne sc sent exister que dans le pla1s1r de mer la 
vic dans l'acte où ilia reçoit. De proche en proche, il en vient 
à fréquenter assidûmc;nt la mort ~l11ns le liev !"êmc; _de 1 ~ 
naissance. Ce sentiment d'une « v1e contre:>>, d une v1e qur 
triomphe d'une autre vie atteint son paroxysme dans la 
manipulation par la peur. L'approche du danger ct_ la des
truction provoquée deviennent la preuve t!c son cxist~ncc. 

De l'opposition de l'enfant capncJeux a ht lyranOJc _du 
séducteur, du meurtre au suicide du jaloux, de l'explosron 

colérique au retrait boudeur, la parole est tc;>urnéc _en 
dérision. En sc justifiant par la peur ou par le sentiment. aJgu 
de l'injustice, Je violent ne perçoit même plus la brutalité ~lu 
p!lssagt: ù l'!lcl.e de 111 «liberté nég11tivc d'une par~le ~ur a 
renoncé à se raire r·econnaître >> (.1. Lacan). Il en .JOUtt, au 
contraire, et d'autant plus qu'il ne veut rien en savoir. 

2. Sous la dérision, L'AV I!llCOLI!MF!NT ET LE REFus : 
meurtre, viol, terrorisme. - Dans le meurtre, la vi~
lence efface le principe selon lequel tout vivant~ drott 
à la vic puisqu'elle lui a été donnée. Le meurtner, en 
effet, fait cesser le désordre que la présence de l'autre 
représente à ses yeux et il rétablit l'ordre imaginaire 
en annulant le don. 

Dans le viol, la violence nie Je principe d'une jouis
sance de la vie dans la joie de la rencontre. Le violeur 
doit jouir seul. Bien mieux, il jouit de transformer la 
rencontre en lieu de jouissance sans joie et sans 
partage. Il jouit de possédc~. Le viol répè.te un _fan: 
tasme d'une jouissance tnomphante qu1 serait a 
elle-même sa propre fin dans l'anéantissement de l'in-
tersubjectivité. . . . . 

Dans le tenorisme, la vtolence n1e le pnnc1pe selon 
lequel la différence - comportementale, i?éologique 
ou religieuse - doit trouver une rcconna1ssan~e d~ 
droit dans la mesure où elle n'est pas contrmre a 
l'esprit de la loi qui régit la société. Le terroriste 
prétend imposer sa loi. 

Donner la primauté à l'imaginaire, c'est - pour 
parler en termes de structure psychique - faire du 
« Moi » le maître absolu de la maison. Faute de sc 
reconnnître comme don de la parole, le mouvement 
de l'esprit s'exaspère et se retoume contre lui-même : 
il se dédouble. En devenant auto-suffisant à ses 
propres yeux, il s'auto-détruit. Fond~c sur_ J'appa
rence la violence trouve sa cohérence reductnce dans 
l'élaboration d'un discours totalitaire, d'une idée .~ 
toute puissante, d'un fantasme implacable. ?He 
évacue l'esprit et réduit le corps de l'homme à celu1 de 
l'animal. 

Le monde de la vio1cncc est sans faille, sans 
manque, sans respiration. En forme de ruse ou de 
force, il n'y a, face à ltti, que d~ conforme ou du _hors
la-loi du« même» ou du« QUI ne vaut pas la peille», 
du (< ~1ême >> ou du «pas sérieux », du « même» ou 
(<du rien à dire». 

La relation y est réduite à la pure ct simple oppo
sition d'une dualité dont les termes incompatibles 
s'excluent ou se confondent. Ainsi en est-il du Dragon 
de l'Apocalypse qui s'apprête à dévorer l'enfant de la 
femme aussitôt né (Apoc. 12,4). Il transmet à la Bête 
son pouvoir et ses paroles d'orgueil (Apoc. 13). Et, de 
même, Narcisse s'identifie à son image jusqu'à la 
noyade. <(Que celui-là qui n'aime aucun autre 
s'éprenne de lui-même. » 

L'obstination de l'aveuglement entraîne toujours, 
plus ou moins, dans le jeu destructeur d'une intelli
gence qui prétend tout prendre ou tout comprendre et 
sape toute référence à la vérité qui parle. Le jeu _de 
l'intelligence déconnectée de la recherche de la vénté 
est dérision. 

La rcc.:onnaissance de soi cherchée dans sa propre image 
est dérisoire à en mourir: elle est mensonge. A la place d'un 
tiers originaire par rapport auquel s'établirait la différence 
structurante entre J'image que j'ai de moi-même ct le ((par
lêtre » (J. Lacan) que je suis, il n'y aurait jamais qu'une autre 
im11ge de moi cherchfmt dans son redoublement spécvla1rc 
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-comme la Bête ou comme Narcisse- son fondement orif,i· 
naire. L'identité de l'homme parlant se pe•·<J <ilOrs dans le 
vide d'un miroir en ab1me et cette aspiration dans le vide le 
rend fou. 

La dérision - au cœur de la folie- est violence ultime. Elle 
confisque l'ouverture à la parolc en enfermant la pensée 
dans le d()ute ou dans l'o().jeclivité du di~C<)urs. 

3. LE REFUS DU DON DE LA PAROLE ORIGINAIRE: le corps 
comme non-lieu. - Dans l'abîme qu'elle suscite, la 
violence est refus de l'origine comme don de l'esprit. 
En niant la différence, elle rend impensable le corps 
en tant que lieu de l'unité dans l'Esprit et signifiant de 
la parole. 

La relation duelle est mortifère. EUe exclut le Tiers 
Originaire (Caïn et Abel) et se soutient du refus de la 
parole échangée ou donnée. Le passage à l'acte, 
meurtre ou suicide, manigancé par l'inconscient du 
jaloux est corrélatif d'un silence forcené, le mutisme. 
En revanche, si le jaloux consent à écouter, ou à 
parler, la tenaille du dédoublement se desserre et le 
lien du désir, rompu dans l'a-lién-ation. (a privatif), se 
restaure. La dimension d'altérité de la parole libère 
l'homme de la prison de sa propre image. 

Que l'homme re~/i1se. jusqu'au meurtre le don de la parole 
lait à S()n frè•·e, le p•·écipite dans l'aveuglement ct dans la 
haine de lui-même. S'excluant de la vie et plein de rancœu•· 
vis-à-vis du vivant, le violent sc venge en détn1isant la vie en 
lui. Tl en veut 11 !11 vic. JI sc (:abre dans un refus obstiné de 
recevoir ce qui lui est donné. Or «un homme ne peut rien 
recevoir, écl'it saint Jean, si .cela ne lui a été donné du ciel» 
(Jean 3,27). 

l/ ultime violence réside d;ms le paradoxe d'un désir qui 
se nie lui-même en déniant l'Autre. Elle dit que la parole n'a 
pas de lieu, pas de oorps. Elle se nourrit de la dcstwction du 
corps et se projette comme fin du monde. Elle avorte la 
parole faite chair. Essentiellement suicidaire, elle est refus de . 
l'incarnation ct de l'amGt•r trinitaire qui est don de l' UN tel 
que l'UN ne serHÎl que dans l 'AUTRE ct non en lui-même. 
L'unité serait le don en hlnt qu'acte, la différ(~ncc originairç, 
l'Esprit. 

4. A J.'JNTJMP. r>F. L'INTIME, la voix de l'Autre fait appa
raître un visage. - La parole naît du silence dans 
lequel elle s'entend comme d'un Autre. Nous ne 
pouvons pas nous concevoir à son image et pas 
davantage la concevoir à notre image sonom. Pré
tendre le faire, c'est être plongé dans les ténèbres, 
quitter la chaleur de la vic et devenir sourd à la voix 
qui nous touche au c(Eur. Le noir, le froid et le 
mutisme sont les symptômes de la négation du corps 
vivant. Ils s'opposent à la lumière qui éclaire la nuit, 
au feu qui réchauffe nos membres et à la parole qui 
est la source de vie dans I.e corps. Ils s'y opposent 
comme à une violence de I'Espi'Ît! 

Mais, quand la parole se fait entendre dans le 
silence, elle brise le cœur de pierre et restaure le cœur 
de chair : le sang se remet à circuler dans Je corps. 
L'Esprit fait violence à la violence: il est douceur. JI 
fait mourir la mort : il est Vic. 

A la douceur de la voix qui parle en discernant au 
cœur de l'homme le sujet qu'il est en vérité, de l'image 
trompeuse qu'il a de lui-même, son «moi», aucune 
violence visible, fût-elle cosmique, ne saurait résister. 

La du•·eté de l'enl'ermemenl se brise devant l'apparition 
d'un visage qui ne s'opp()se pas comme une image à um: 
image, mais qui convoque à l'écoute et au sourire. Le visag1~ 
sc donne à contempler quand chute, comme un masque, 

l'image. Il n'apparaît jamais dans le miroir mais il est. tou
jours offert au désir dans .la rencontre. n donne à voir l'invi
sible de l'esprit. Il en appelle au nom el à la fïliation. «C'est 
d'appartenir à l'univel's du langage, écrit François Mal'ty 
dans la Bénédiction dt! Babel (Paris, 1990, p. 114) que la vue 
apprend l'invisible.» Elle l'apprend du visage. 

S'il en est ainsi, !.'inversion qui prÇtcnd fondn l'être sur k 
paraître, exclut la parole de la chair. Avec elle, commence 
toute violence dans laquelle s'engend•·ent le meul'tl'e, le vol et 
le viol, le mensonge et l'adultère. 

5. LE DéSIR ET LA LOI : le contre-sens de la violence. -
Pourtant, c'est la loi qui semble faire violence à 
l'homme quand elle mel une butée à sa satistàction et 
le délivre de la tyrannie de sa pulsion. Sans elle, en 
effet, il ne peut que s'identifier à cet objet et ille fait 
au prix de sa singularité subjective. Mais, avec la loi, 
il est é-duqué ct sort de l'aveuglement ct de la 
dérision. Pourtant, être conduit hors de l'enceinte où 
règne l'indifférencié est toujours éprouvé comme une 
violence. Pour le bandit qui fait partie d'une 
«bande>), la loi est ressentie comme une injustice; 
pour le jaloux qui fait part.ie d'un <<couple>), l'enfant 
l'est comme un intrus ct, pour l'ittfans collé à sa mère, 
la parole du père comme une intolérable sépa· 
ration. 

La loi interdit de prendre le redoublement de l'ima
ginaire dans le même pour la vérité du sujet. Elle fait 
de la jouissance de la fusion ou de la confusion 
comme aussi de l'exclusion ou de la haine, une faute 
qui signale l'endroit de la perte de différence sub
jective. Elle balise le chemin qui y conduit et autorise 
l'espoir de la rencontre qui fonde le désir en l'Autre 
dans l'obéissance à la parole et dans le renoncement à 
l'immédiate satisfaction pulsionnelle. 

L'apparente clarté de la dérision se laisse entendre, 
après coup, comme la tentative de pervertir le sens et 
de perdre toute direction. Dans un perpétu-el jeu de 
miroir sans butée, elle ne cesse de contredire en disant 
la même chose. Elle fait rire. Mais c'est au prix d'une 
ambivalence .qui rend fou car plus aucune parole ne 
tient. 

Qu'il n'y ait pas de désir repérable comme fon
dement de l'intersubjectivité sans loi dit assez qu'il 
n'y aurait pas de loi humaine sans le corps témoignant 
d'une Parole Originaire. Fût-ce dans le mensonge. La 
fonction de la loi est d'indiquer négativement le désir 
là où il court le risque, dans l'histoire, d'être subverti 
par la pulsion et perverti par le mensonge. La réali
sation du désir, alors, ne peut plus se confondre avec 
la satisfaction «objective» de la loi. Cette confusion 
sans issue est le tourment d'un perfectionnisme mor
tifère : elle ferait dépendre le salut de la morale et de 
la loi. 

Certes, la réalisation du désir ne suppose pas l'ab()lition 
de la loi ou l'absence de morale. Elle exige au cont•·ai•·e l'ac
complissement de la loi dans la révélation de l'esprit qui 
fonde l'homme à l'origine en un Autre qui parle auquel, dès 
le commencement de l'histoire, dès la naissance, il désobéit 
pour se référer à ce qu'il sait de la vie par lui-même. La 
fonct ion de la Loi consiste à baliser un chemin au terme 
duquel sc réalise ce qui est présent au cœur du sujet humain, 
le désir de Celui qui lui donne une plaçc ct un nom dans la 
génémtion. Et ce nom dans la suite des ûgcs, je ne peux, sans 
me tromper et sans tromper, l'obtenir pal' la fol'ce ou pal' la 
ruse. Cc qui est plus intime à moi-même que moi-même, le 
désir dont je vis, est un don. 

En interdisant la clôture sur le même, la loi - l'interdit de 
l'inceste - maintient la vic ouverte à l'ordre du Don. 
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6. VIOLENÇF. ET POSSESSION, LE DIABLE. - En prétendant 
prendre et retenir, l'homme cherche à posséder le don 
pour en être le maître. Croyant posséder par la vio
lence, celle de la force ou celle de J'argent, c'est lui qui 
est possédé par sa puissance. La volonté de posséder 
par soi-même pour être, dit assez que l'identité 
cherchée est imaginaire. Recevoir la parole de vie en 
vérité, c'est participer du mouvement dans lequel elle 
se donne quand nous la prenons. Pour reprendre la 
citation de saint lean : «un homme ne peut rien 
recevoir» - même pas la vic- «si cela ne lui a pas été 
donné du ciel» (Jean 3,27)- S'il n'est pas engendré 
dans l'Esprit, s'il n'est pas Sujet. 

Le mensonge pervertit le désir. 11 néantise la parole 
originaire. Avec lui, l'homme sc «conçoit>> comme 
un «moi>> (une instance imaginaire) triomphant et 
souverain qui fait de l'autre tout ce qu'il veut pour le 
plaisir. Comme dans le sadomasbchisme, la pulsion se 
verrouille sur elle-même dans la réduction de son 
objet à rien. Ainsi, se manifeste, dans la «désobéis· 
sance » à la loi, le refus de consentir à la vie de la 

' Parole et à l'ouverture du désir: «Elie est déjà venu 
et, au lieu de le reconnaître, ils ont fai t de lui tout ce 
qu'ils ont voulu» (Ml. 17,12 ; Marc 9, 13). 

Cette prétention folle de jouir seul de la vie en étant 
«contre>> s'accompagne du fantasme de la mort de 
tous les autres et de soi comme sujets, fantasme de la 
mort du Tout-Autre. Elle s'accroche à l'identification 
imaginaire de l'enfant à l'image d'une mère perverse 
et dans l'exclusion de toute parole tierce. Il s'agit là de 
l'inceste dont nous avons dit que l'interdiction par 
l'autre de la mère, le père, faisail Loi pour le genre 
humain. 

La violcm:e désorganise J'univers. Ce retour au chaos n'est 
pas sans rapport avec la tran~gre~sion de l'interdiction de 
l'inceste et la transmission d'une .vie qui, n'étant plus 
ordonnée à la pamle dans un co1·ps, ne s' imagine plus que 
comme angélique et/ou animale: non symbolique. 

La violence est dé-symbolisation. Elle n'autorise pas la 
rencontre dans l'esprit. Elle ignore l'altérité. Elle fait 
échapper l'être humain à la division qui le constitue comme 
su.ict dans la génér<ttion. Ak)rs l'Urlivers devient chaos et à la 
place du symbole qui fait l'homme, la parole de l'aUialltc 
ol"iginaire, se trouve projeté la diabo/è, la disj<mction des 
commencements. 

Dans le monde du mcnsongt:, la d~/iance du silence et/ou 
de la voix surgissant, à l'intime de l'intime, d'un Autre, 
conduit à mettre sa foi dans le ressenti de la chair ct à rejeter 
hors d'elle l'esprit qui la fait vivre dans un rapport aux 
autres. Nous l'avons vu, c'est le ressort de la violence. 

7. Mentir, c'est substituer la mort à la vie: LAPER· 
VERSION .ou SIGNF.. - Le mensonge laisse entendre que la 
vie n'est pas donnée et que l'homme n'est pas référé 
par son nom à la Parole originaire. Là est le toum1ent 
du pervers: il ne fréquente la vie que pour tuer et la 
vérité que pour mentir. C'est en tuant et en mentant 
qu'il en témoigne! Le pervers ne connaît la loi et le 
désir qu'en se déniant comme sujet qui refuse de 
consentir à la diffërence du besoin d du désir, du 
langage et de la parole, de la loi et de l'esprit, diffé
rence qui le fonde dans l'amour. 

Ne pas consentir à lire dans la chair le signe de 
l'esprit fait violence à la nature de l'homme. Pour 
ceux qui veulent mettre Jésus à l'épreuve, demander à 
«voir un signe», c'est refuser de s'en remettre à 
l'esprit qui parle en eux et dont la chair du Christ 
- son visage - est le signe. <<Les Pharisiens et les Sad-

ducéens s'approchèrent alors et lui demandèrent pour 
le mettre à l'épreuve, de leur faire voir un signe 
venant du ciel. Il leur répondit: "Au crépuscule, vous 
dites: Il va faire beau temps, car le ciel est rouge feu ; 
et à l'aurore: Mauvais temps aujourd'hui, car le ciel 
est d'un rouge sombre. Ainsi, le visage du ciel, vous 
savez l'interpréter, ct pour les signes des temps vous 
n'en êtes pas capables! Génération mauvaise et 
adultère ! Elle réclame un signe, et il ne lui sera donné 
que le signe de Jonas ". Et les laissant, il s'en alla >> 
(Mt. l 6, l-4). 

La p~rversion nous eniimne dans l'imaginaire dont ta 
convetsion nous délivre, en nous ouvrant au réel. Cc mou
vement nous conduit aux limites de la connaissance de 
l'homme et nous fait surgir comme sujet dans la reconnais
sance dt: Dieu. Ce passage de la perversion à la conversion 
est bali~é par les bornes de la résistance, voire du refus qui 
conduit au désespoir. Mais, sur ce chemin, les pèlerins 
d'Emmails rencontrent le Christ ressuscité. 

8. PARLER, C"EST f:COU'fER LA VOIX DE !/ESPRIT f)ANS I.E ÇRI 

OEtA CHAIR. - Pour les cnlànts des hommes, la mise au 
monde est mise en voix. Leur sourire, leur regard et 
leur cri sont interprétables à la lumière de la parole ct 
ils doivent l'être. Ne pas le faire revient à exercer sur 
eux la plus grande violence, à les rejeter hors du 
monde humain. 

La violence du cri tient au silence complice de 
l'opacité de la chair. Un cri de bébé sans interpré~ 
tation véridique plonge l'homme dans la peur cava
geante de parler ou d'entendre. L'interprétation 
apaise la violence du cri : elle la transforme en joie. 
Elle é~cnd le pacte de la parole à tout vivant. Elle le 
baptise dans la filiation de l'origine. 

Baptiser un petit d'homme, c'est l'interpréter 
comme un enfant né d'une humanité qui consent à 
«ce qu'il lui soit fait selon la Parole de Dieu», selon 
l'Esprit, de la naissance dans la chair à la résurrection 
d'entre les morts. L'inconscient est la marque origi
nelle du sujet inscrit datls la division opérée par la 
violence du mensonge. Les effets de mort de la surdité 
viennent de ce que personne n'entend ou n'est censé 
avoir entendu et reconnu la vic de l'esprit dans la 
chair. Alors l'enfant est perdu dans le déchirement 
d'un cri sans voix, d'un hurlement silencieux qui 
laisse sa chair étrangère aux mots du langage. 

Telle est la violence du psychotique. Elle le rend étranger à 
son corps comme au corps de l'humanité. Les mots ne le 
pénètrent pas au cœur. Ils n'altèrent pas sa chair. Ils ne poin
çonnent pas son cspril. de la marque de l'Autre, d'un man
que-à-être qui le ferait vivre en sujet. Au contraire, les mots 
q1,1i interprètent en védté le silence de la chair. donnent 
corps à l'enfant en lui donnant la parole. A l'articulation de 
ses pulsions, le désir ne s'éteint. pas dans la satisfaction, 
mais, à l'intime de l'intime, il reste ouvert. à l'Autre par la 
médiation du langage avec les autres. 

9. Lf. CORPS ET t.A OIFFÉRENCE. - Nous pouvons main
tenant dire ce qu'est la violence. Elle est la jhrce ou la 
ruse qui abuse l'homme en le détournant de l'obéis
sance à la parole qui lui donne corps. Ses effets sont 
visibles dans la transformation de la différence en 
opposition. Non plus l'homme et la femme quand il 
s'agit de la différence sexuelle, mais l'homme ou la 
femme. Non plus le mensonge et la vérité, quand il 
s'agit de la différence spirituelle, mais le mensonge ou 
la vérité. Non plus la vie et la mort quand il s'agit de 
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Ja dillcrcnce des membres dans l'unité d'un corps, 
mais la vie ou la mort. 

Le pacte de la parole vraie et vivante excède une 
telle logique cxcluante. Il brise l'opposition stérili
santc des contraires. Il l'excède car elle en est l'origine 
sc manifestant dans le pardon. Le pardon institue tou
jours à nouveau I'hon1me dans le rapport à la diffé
rence originaire qui est don de l'Esprit. Cc fàisant, il 
le délivre de l'opposition duelle et spéculaire d'un 
dédoublement qui nie la Parole originaire. 

L' homme nouveau n'entre dans la paix que par le 
chemin de la différence. Ce chemin passe par le dis
cernement des esprits: celui du consentement au 
désir de l'Autre ct celui ue son refus. Les psychana
lystes parlent, à cet endroit, de «castration symbo
lique» qui est l'opération réintroduisant de géné
ration en génération la chair tic l'homme à la Parole 
de vic Originaire jusqu'à la tin. Cette opération par 
laquelle la parole marque du signe de l'altérité la vic 
qui s'engendre par l'opération de l'Esprit entre 
l'homme et la femme et l ~til le corps de l' humanité. 

Quand elle apparaît à l'état brut, la violence est le 
résultat d'une confusion inconsciente entre deux 
termes d'une triade excluant le troisième. C'est cette 
exclusion qui fait du rapport duel un bloc où la fusion 
imaginaire des deux tem1es - la confusion- est pris~; 
pour l'unité de l'esprit. Or. lorsque la parole ne sépare 
ni ne tranche plus, le silence devient complicité 
ex.cluante de tout autre. Le partenaire devient l'image 
idolâtrique du même ott. se focalise le refus incons
cient de l'autre et l'occultation obstinée de toute 
ouverture à un Tiers. La structure de l'homme ne peut 
plus alors se définir comme un ensemble vivant dont 
la vie se caractérise par Je fait que l'affectation d'un 
des éléments mobilise aussi les deux autres. La vie de 
l'esprit qu'implique 14ne telle définition n'y est plus 
supportable et la violence se substitue au désir. 

Si le principe de la cohérence du bloc est l'exclusion 
du liers et la ressemblance dans la négation de la dif~ 
férence. la moindre dissemblance dégénérera en 
meurtre ct/ou en suicide. 

Dans cette perspective, on découvre -avec horreur 
que la plus extrême violence est celle qui prend J'ap
parence de la tlouceur, que cache l'orgueil de la bonne 
éducation, de la politesse ou de la folie. 

La violence a-liène une vie. Elle détruit le lien de 
l'unité de l'esprit dans la di lTérence. C'est pourquoi 
elle s'en prend au corps, à l'incarnation. Expression 
de la négation de l'Esprit dont l'acte en véri té est de sc 
donner dans la chair, elle prétend à une vie d'ange 
et/ou de bêle. Alors elle dt:truit le corps en tant que 
Temple de l'Esprit. 

S. F.·eurJ , Névrose. l'sychusc et perYersion, Paris, 1973 : 
«Deux rn en songes d'enfalltS >) ( 1913), p. 183 ; Résultats, 
idées. problèmes, Il , 1921-1938, Paris, 1984 : «La négation» 
p. 135 ; « Pourquoi la g_uerre 'l >> p. 203 ; Essais de psycha· 
nalyse. J>aris, 1981. - E. Weil. l~o~itJue de la philosophit!, 
Pa•·is, 1950. - J . Lacan, Écrits. J>ads, 1966: <<L'agressivité 
en psychanalyse». p. 101-24 ; « Introduction théorique aux 
fonctions de la psychanalyse en criminologie», p. 125-49. -
La Violence, Semaine des lmcllcctucls catholiques, dans 
Recherches et débats, n. 59, Paris, 1967. - H. Arendt. Du 
numsunge à la violence, Paris, 1972.- R. Girard, La 1•io/enœ 
et le su<:rf,, Paris, 1972 ; Des choses caclu!t>~· depuis le com
mc•ncement du monde, Paris, 1978. - D. Vasse, Un parmi 
d'autres, Paris, 1978, p. 11 7-6fl ; Le poids du réel, la souf
france, Paris, 1983 ; La chair envisagée, la gbrération symbo· 
tique, Paris, 19!!R, p. 99-130 ~~ 165-92. - 1'. Beauchamp, 

L 'Un et l'Autre ·restament, t. 2 : << Accompli•· les Écritures», 
Paris, 1990, voir dans l'index les entrées: «guerre)), 
«sang», «sacrifice», «violence )), - P. Beauchamp et O. 
Vasse, La violence dans la Bible, dans Cahiers E1•angile 
n. 76, J>aris, juin 1991. 

Denis V ASsE. 

B. Réflexions de philosophie politique 

«Que la violence soit de toujours et de partout, 
il n'est que de regarder comment s'édilïent et 
s'écroulent les empires, s'installent les prestiges per
sonnels, s'entredéchirent les religions, se perpétuent ct 
se déplacent les privilèges de la propriété ct du 
pouvoir, comment même se consolide l'autorité des 
maîtres à penser, comment se juchent les jouissances 
culturelles des éli tes sur Je tas des travaux et des <.lou
leurs des deshérités » (P. R icoeur, L'homme non
violent et sa présence à l'histoire, dans Histoire et 
vérité, Paris, 1955, p. 233). Appelant à aller j usqu'au 
bout tians la prise de conscience de la violence, Paul 
Ricoeur ajoutait dans ce texte de 1949 : «On ne voit 
jamais assez grand quand on prospecte l'empire de la 
violence. » Vingt ans plus tard, Hannah Arendt lui 
faisait écho en écrivant: «On ne saurait s'intéresser à 
l'histoire ct à la politique sans sc rendre compte du 
rôle immense que la violence n'a cessé de jouer dans 
les affàires et dans le comportement des hommes» 
(Sur la violence, dans Du mensonge à la violence, 
p. 110-11). Et pourtant rien n'est plus difficile à saisir 
et à définir que cette violence qui, parce qu'elle est 
«de toujours et de partout», accompagne l' histoire 
humaine au point de se confondre avec elle ou d'en 
apparaître même comme le ressort intime. Éric Weil 
n'hésitait pas à écri re au terme de sa Philosophie poli
tique (J 9 56 ; 4• éd., ·1984, p. 261) : «La violeHcc est la 
cause motrice de toute activité et de toute action 
humaines.)) L'homme se trouve devant la violence 
comme devam une énigme que ne réduit pas une défi
nition comme celle à laquelle s'est r isqué Y. 
Michaud : « 11 y a violence, quand, dans une situation 
d'interaction, un ou plusieurs acteurs agissent de 
manière tlirecte ou indirecte, massée ou distribuée, en 
portant atteinte à un ou plusieurs autres à tics degrés 
variables soit dans leur intégrité physique, soit dans 
leur intégrité morale, soit dans leurs possessions, soit 
dans leurs parti.cipations symboliques et culturelles» 
(Violence et politique, p. 20). La violence ne présente 
pas un visage unique, mais ses manifestations sont 
multiples : de la grève à la révolution, du terrorisme à 
la guerre civile, des émeutes urbaines à la guerre entre 
nations ou aux régimes totalitaires ; elle n'est pas assi
gnable à un lieu et à un temps, car la violence a pour 
caractéristique de se propager et de se multiplier tant 
qu'elle ne se heurte pas à la force du pouvoir ; elle 
déjoue toute prévision et tout calcul rationnel : « il y a 
cet élément d'imprévisibilité totale que nous rencon
trons à l'instant où nous approchons <.lu domaine de la 
violence » (H. Arendt, Du mensonge à la v. , p. 1 07); il 
y a la violence du silence imposé ou du débat refusé, 
des questions refoulées et des paroles censurées quand 
l'espace public ne peut plus être l'espace d'une corn· 
munication humaine possible ; il y a ces instruments 
de violence dont la perfection technique n'a d'égale 
que la capacité de destruction ct de désolation, ct 
auxquels il est devenu impossible de concevoir un but 
politique qu i puisse justifier leur utilisation ; il y a la 
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violence qui peut résulter d' un ordre SOL:ial, d'un droit 
ou d'institutions qui peuvent avoir apparence légale 
sans nécessairement être justes ou légitimes; il y a 
«toujours et partout» cette réalité conOietuelle de la 
vie sociale qui oblige à <<penser le destin de la cité en 
fonction de cette violence qui maîtrise l'homme 
d'autant plus implacablement que l'homme se croit 
plus à même de la maîtriser» (R. Girard, J.a violence 
et le sacré, p. 191 ). 

· 1. LA vJmllNCE JUSQII'I'N soN EXTRCME. - Si «les pro
blèmes de la violence sont demeurés jusqu'ici très 
obscurs» (G. Sorel, Réflexions sur la violence, avant
propos de la première publication, 1946, p. 65), nul 
ne peut nier la réalité d'une violence qui, en ce siècle, 
s'est déchaînée jusqu'à l'extrême de l'horreur: les 
camps de concentration nazis et staliniens, les régimes 
totalitaires et les millions d'êtres supprimés sans 
autres raisons que celles de l'idéologie et de la terreur. 
C'est parce que nul homme et nul peuple ne savent 
vraiment de quoi ils peuvent devenir capables en 
matière de violence qu'il importe de garder mémoire 
de la violence sans précédent qui s'est exercée là où la 
domination de l'homme sur l'homme s'est voulue 
totale : «La terrifiante originalité du totalitarisme ne 
tient pas à ce qu'une nouvelle ' idée' soit venue au 
monde, elle tient à des actes en rupture avec toute 
notre tradition qui ont littéralement pulvérisé nos 
catégories politiques et nos critères de jugement 
moral» (H. Arendt. Compréhension et pnlirique, dans 
Esprit, juin 1980, p. 68). Cc totalitarisme, tel 
qu'Hannah Arendt l'a analysé, est moins l'objet d'une 
description que d'une réflexion sur les causes ct les 
effets de la violence portée à l'extrême: 

1° Violence qui, pour sc difl'uscr partout el jusqu'au cœur 
de chaque être, exige que le corps social se Lrunsforme en 
masse d'individus indill'érenciés qui ont'perdu le désir et le 
droit dejuger, de décider et d'agir en commun : ils n'ont plus 
rien de commun dès lors que sc sont eiTondrccs ou ont été 
détruites ces structures qui, sous forme de clftS8cs sociales ou 
de partis politiques, liaient les individus les uns aux autres. 
Apparaît ici, comme en creux, que la prem ièrc butée à 
l'expansion illimitée de la violence consiste dans l'existence 
d'un espace politique où les citoyens se rapportent les uns 
aux autres dans la diversité des groupes et dt~s institutions 
qui structurent la vie politique. 

2° Violence qui suppose que le lieu du pouvoir, grâce à ln 
multiplication d'instances purallèles ou concurrentes, ne soit 
ni identifiable, ni localisable, ni assignable ; ruors. à l'Étal de 
droit peut sc substituer un régime qui se caractérise par« ht 
règle de personne», l'omnipotence ct l'omniprésence de 
la police, la dénonciation et la délation sySJt:matisées, lu 
main-mise sur les libertés par voie de menaces ou d'intimi
dations, la possibilité d'être arrêté pour des raisons 
inconnues ou arbitraires. Sontuinsi détruits les deux piliers 
de toute forme habituelle de gouvernement : le pouvoir ct la 
loi. Là où ils ne garantissent plus la pcrmanencl~ d'un monde 
commun entre les hommes, l'individu entn: dans celte 
«expérience absolue de non-appartenance au monde» (Il. 
Arendt, Système totalitaire, p. 226) qui est le résultm d'une 
violence devenue interne au corps social. · 

3° Violence qtulnd l'idéologie - prîse dnos son acception 
étymologique de« logique d'une idée» - veut, il partir d'une 
simple prémisse et par déduction logique, expliquer le mou
vement de l'histoire corn mc un processus unique, cohérent 
et prévisible. Ce n'est pas à la prémisse qu'est imputublc le 
caractère total itaire, mais au processus logique qui, délié de 
tout rapport à l'expérience et au réel, peul aller jusqu'à 
affirmer l'existence d'une réalité plus vraie que la réalité: 
c'est la cohérence fictive de la « stll'réulité idéologique>> que 
la terreur veut imposer au réel. L'idéologie se déploie ct se 

réalise comme logique de violence coeJ'Citive ct répressive 
envers l'ensemble de la société : redoutable danger de l'idéo
logie qui, dans sa prétention scientifique à dire le sens de 
l'histoire, refuse à l'homme ce droit de juger par soi·même 
qui est identiquement devoir de penser par soi-même, et 
interdit aux citoyens ce droit à avoir leur propre opinion qui 
est identiquement devoir de respecter l'opinion d'autrui. 

4° Viok~nce des camps, laboratoires d'expérience en 
domination totale, qui révèlent l'essence même du gouver
nement tolulitaire: «Les camps de concentration c:l d'exter
mination (les régimes totalitaires servent de laboratoires 
où la croyance fondamentale du totalitari~mc- toul e~t pos
sible - sc trouve vérifiée)) (Il. Arendt, Système Totalitaire, 
p. 173) ; mais la conviction que tout est possible ct que tout 
est permis n'a conduit. qu'à p•·ouvcr que tout peut êt•·e 
détruit jusqu';\ l'anéantissement. Si la violence peut priver la 
liberté humaine de ce qui semble sa raison d'êt re, si elle peut 
vouloif dépouiller l'homme de C'C qui le rendHil humain pour 
mieux l'asservir à la peur de ln mort elle rendre «superflu)) 
à ses pmprcs yeux, elle ne peut pas détruire tout l'homme en 
tout homlllc: en fait preuve un récit comme celui de Primo 
Levi, Si c'est un honune (Paris, 191!7), où. à la question de 
savoir jusqu'où un homme reste un homme ct quand il cesse 
de l'être, il n'est de réponse que le geste de Lorenzo lui 
apportant une gamelle de soupe: «à lui je dois de ne pas 
avoir oublié que moi au~si j'étais un homme)) (p. 132). 

2. SE RH USER ;.. J.A VIOLENCE. - L'homme n'échappe 
pas à la violence: «jamais l'homme ne sort du 
domaine où la violence, la peur sont possibles>> écrit 
É. Weil dans la Logique de la philosophie (p. 21 ). La 
peur et le mensonge - ces deux armes de toute dic
tature selon J. Patocka - comme les rivalités d'in
térêts ct les égoi'smes individuels obligent «l'homme 
qui veut. être raisonnable, qui se veut raison» à se 
tourner vers ce qui le nie et à regarder la violence 
pour lui faire face: il en va d'une décision et d'un 
engagement auxquels personne ne pourra sc subs
tituer à lui. L'être qui reconnaît la violence manifeste 
qu'il n'est pas enfermé en elle, aveuglé par elle, investi 
par elle comme s'il n'était plus que violence : il n'est 
pas soumis à la violence CQmmc à une fatalité qui 
l'enchaîne et le broie ; il peut se décider ct s'orienter 
selon un autre point de vue que celui de l'homme de 
la violence en se reconnaissant porteur de ce qui est 
autre que la violence et en étant « décidé à mourir 
plutôt qu'à faire le sacrifice de la raison » (ibid. , 
p. 20). Le refus de la violence se signifie dans le choix 
de la raison : «quand et si tous les hommes ne veulent 
qu'êtœ contents, quand personne ne cherchera plus la 
satisfaction et l' agrément, quand personne ne séduira 
plus personne, ne menacera plus personne, quand 
tous ensemhle voleront au secours de celui qui souffre 
de la passion, alors, et seulement alors, le philosophe 
pourra vivre sans pet1r de la peur: la raison aura 
pénétré toute l'existence de l'homme ct de l'hu
manité» (ibid., p. 20). Certes, le violent peut toujours 
imposer les moyens de la violence et Je monde peut 
toujours sombrer à nouveau dans la pure violence; la 
violence des choses et des événements peut toujours 
l'emporter sur la volonté de donner un sens à l'his
toire, car, comme É. Weil aimait à le dire, «la morale 
et le cours du monde ne sont pas accordés entre eux ». 
Mais l'homme qui se veut animal raisonnable, poli
tique et être de langage n'est pas nécessairement 
vaincu par la violence qu'il souhaite voir disparaître 
du monde: faisant le choix de la raison avec d'autres, 
il peut œuvrer à ce que diminue effectivement la 
quantité de violence qui entre dans la vie de chacun, 
car «la raison ne peut être anéantie que si tous les 
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hommes raisonnables sont réellement cl lilléralcment 
tués>> (H. Arendt, Vies politiques. p. 88). 

Si la violence est toujours ultimement muette, 
aveugle et meurtrière, s'ouvrir au dialogue est aussi se 
détourner de cette violence où s'abîme toute parole ; 
accepter de discuter cl de débattre signifie J'accueil et 
la reconnaissance d'autrui comme celui dont la pré
sence, la parole et l'agir s'imposent si la vic sociale 
repose bien sur l'interdit primordial du «tu ne tueras 
pas». L'homme qui sc veut raisonnable, c'est-à-dire 
qui sc reconnaît «ni brute, ni dieu)), peut alors com
prendre le dialogue comme ce «souci du monde 
com mun, qui reste • inhumain ' en un sens t rès lit
téral, tant que des hommes n'en débattent pas cons
tamment... Nous humanisons ce qui se passe dans le 
monde ct en nous en en parlant, et, dans ce parler, 
nous apprenons à être humains» (ri. Arendt, ibid., 
p. 34-35) . 

S' il importe de sc n·fuscr à la violence au nom de la 
raison, l'époque moderne n'a-t-elle pas montré combien la 
raison qui soumet tout aux exigences de la rationalit(~ ct du 
cakul peut se retoumer en son contraire ou comment la vio
lence peut s'appuyer s11r cc qui semblait devoir la nier? 
fi. V ergote écrivait ainsi ; '' L:i violence n trouvé dans le tàs
cisme et le totalitarisme les modèles historiques de son exis· 
tence paradoxale de:: vioh:nce usant pour s'exercer des armes 
mêmes que .l'on croyait les plus aptes à la désarmer définiti
vement: la culture et la raison» (dans études, mars 1987, 
p. 364). «Désarmer la violence )> n'est pas la décision d'un 
jou1· ni l'œuvre d'un (lloment : ç'esl une tâche proprement 
politique si l'on considère avec E. Weil que ((le progrl!s vers 
la non-violence définit pour le politique le sens de l'his
toire>> (Pitilosophit! pofilique. p. 233). Encore faut-il recon
naître ce que le politique suppose; la plurali té humaine et le 
dési1' de se rapporter à d'autres dans le cadre d'une Cité. 
Feront alors violence c~~s actes et ces paroles qui sont jdés au 
monde comme si l'on était seul à parler et à agir ct comme si 
l'on pouvait se pa~ser de s'articuler à autrui en posant ces 
mots ct ces actes qui crècnt un monde. 

3. VtOLF.NCE t i NE 1:-r MULTII'Lt:. - L'homme qui sc 
refuse à la violence ne peut manquer de s'interroger: 
l'histoire des hommes ne montre-t-elle pas qu'en déli
nitive «seule la violence paie )),• comme le disait 
Frantz Panon dans J.e.v Damnés de la lt!rre (Paris, 
1961)? N'est-elle pas, selon les termes de Engels, 
«J'accoucheuse de l'histoire>> si elle permet que se 
réal ise effectivement ce qui, sans elle, serait resté 
simple virtualité ou pure potentialité 'l Plutôt que s'ef
forcer de penser la violence au singulier, ne faut-il pas 
l'envisager dans la pluralité des modes sous lesquels 
elle se manifeste? Violence multiple ct protéiforme 
qui ne cesse de hanter la scène politique. Y. Michaud 
distingue ainsi : 

- la violence diffuse qui, dans les sociétés où l'Éta t n'a 
pas le monopole de la violence sociale, s'exprime sous 
forme~ de révoltes, émeutes ou troubles socio-politiques ; 

- la violence qui. d'en bas, comme soulèvement ou révo
lution, est un phénomène de réaction à l'organisation crois
sante de l'État et aux mé~:atlismes par lesquels il conlïs4ue la 
violence et l"itualise les çontlits; 

- la violence institut ionnclle qui, d'en haut, s'expdme 
comme maintien de l'ordre existant, exercice d'un pouvoir 
sans par1age sur une masse de sujets, voire pratiquç de l11 
terreur en usant des instruments du pouvoir étatique pour 
quadriller la société ct f.énéraliscr l11 pcur ; 

- la violence du terrorisme qui, sous couvert d'une cause 
à défendre, cherche à s:1per et détruire l'autorité d'un État 
considéré comme <(l'ennemi de l'intérieur>> de son peuple; 

- la violence de la guerre civile là où toutes les bases de la 
communauté politique se sont effondrées ; violcm:c pure et 
purement destructrice de la guerre de tous eont re tous dans 
l'absence de tout désir d' instaurer un ordre. 

Ici, la réflexion sur la violence ne semble pas sépa
rable de la question de l'État: quelles que soient les 
sociétés et l.es situations, c'est contre lui ou à cause de 
lui, en raison de son impéritie ou par suite de ses pré
tentions, par ce qu'il est ou en dépit de cc qu'il fait 
que la violence surgit au cœur de la vie publique. 
Tous les États ont leur origine dans la violence sous 
une forme ou sous une autre ct ils en portent la -marque. En effet, au cours des âges, l'Etat a peu à peu 
pris en charge la violence publique dont l'usage a été 
retiré aux individus et soustrait au domaine des ini
tiatives ct des existences individuelles:« un des trai ts 
les plus caractéristiques de l'État moderne, ct de l'État 
qui se veut souverain, est sa prétentipn au monopole 
de J'emploi de la violence)), écrivait E. Weil (Essais et 
conférences, t. 2, p. 365). Seul l'État a le droit d'user 
de la violence ; la possibilité reconnue n l'individu de 
répondre à la violence par la violence se trouve 
ramenée au seul cas de légitime défense. Cependant la 
confiscation par l'État de l'emploi de la violence 
sociale ne sign ifie pas la disparition de ln conflic
tualité sociale : la violence du droit ct de l'ordre éta
tique est corrélative de l'inégale distribution du 
pouvoir aux différents groupes sociaux dans l'appareil 
d' État. Comme Marx l'avait bien vu, l'État peut 
tendre à exprimer et pérenniser la domination d'un 
groupe social sur d'autres : seule la violence révolu· 
tionnaire, engendrée par l'évolution des rapports de 
force, lui semblait pouvoir renverser ce rapport de 
domination. 

Accorder à l'État, à la suite de Max Weber, le 
monopole de la violence légitime n'impflque pas de Je 
définir par la violence dont il est le détenteur: sa 
finalité propre est d'aider la communauté historique à 
réaliser son histoire en sc dotant d'institutions, en 
définissant des fonctions et des rôles, en répartissant 
des pouvoirs et en reconnaissant des droits. En ciTet, 
la rationali té, trait caractédstique de la société 
moderne, suppose la collaboration de tous : l'État 
moderne a pour charge d'assurer cette coopération 
dans une société qui est celle de la lutte rationnelle et 
calculatrice contre la nature ct qui a besoin d'ordre et 
de paix : la violence spontanée est alors «le plus 
grand des maux pour une société moderne, calcula
trice, rationnelle, technicienne, organisée selon le 
critère du rendement>) (É. Weil, Essais et c., t. 2, 
p. 383). 

Que l'État démocratique modeme ait pour fon
dement le respect de la dignité et des droits de 
l'homme ne signifie pas que Je vivre ensemble des 
citoyens, en tant que sujets autonomes et raison
nables, soit à l'abri de toute violence: des besoins 
vitaux peuvent ne pas être satisfaits car les rapports 
économiques ne tendent pas d'eux-mêmes à réaliser la 
justice pour tous; la vic de la Cité peut sembler 
dénuée de sens alors même qu'il revient aux citoyens 
de se rapporter les uns aux autres pour que leur exis
tence politique soit sensée. Ce n'est pas la violence 
inter-individuelle qui constitue Je problème majeur 
des démocraties modernes, mais cette violence struc
turelle qui exclut de l'instruction, de l'emploi et du 
pouvoir des pans entiers de population à l'échelle 
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d'un pays comme à l'échelle du monde:. Ainsi, l'État 
reste un enjeu: la vie politique est inéluctablement 
marquée par la lutte pour conquérir .. conserver ou 
reprendre le pouvoir; en tant que lutte pour la domi
nation politique, elle est toujours tentative de 
moditïcr la structure de pouvoir existante. L'État est 
souvent violent parce qu'il est toujours l'enjeu d'une 
violence inéliminable. 

4. A L'ÂOE DES Kf:vuLUTIONS. - Comment la violence 
de l'oppression n'appellerait-elle pas la violence révo
lutionnaire, non pour substituer une violence à une 
autre, mais pour établir un nouvel ordre de liberté? 
J. Freund désigne la révolution comme «un renver
sement violent du pouvoir établi avec l'appuj des 
masses ou du peuple sous l'autorité de groupes animés 
par un programme idéologique>> (L 'essence du poli· 
tique, p. 570). La violence révolutionnaire semble 
parfois la seule réponse possihlc quand une partie de 
la population considère ou ressent ses conditions de 
vic <)u la politique des gou vemants comme une vio
lence injustifiée à son égard, ou encore lorsque l'exas
pération des contradictions internes à une société his
torique ne laisse plus le choix qu'ent1·e d ifférentes 
sortes de violenœs. Le risque que comporte la vio
lence révolutionnaire est celui du désordre et de 
toutes ses conséquences pour une société quand on 
sort des voies ordinaires que permet le jeu normal des 
institutions: sans répéter avec Goethe que «mieux 
vaut une injustice qu'un désordre~> - faut-il rappeler 
que l'injustice est un désordre aussi profond que 
violent? -, il importe de ne pas ·~ous-estimcr la 
logique destmctrice de la violence révolutionnaire 
dans des sociétés aux rouages aussi C!)lllplexes que 
délicats. 

Hannah Arendt, qui a longuement réfléchi sur le 
phénomène révolutionnaire dans les temps modernes 
ct qui ne cachait pas sa conviction que la violence 
détruit l'espace politique, considérai t pourtant qu'il y 
avait une forme de violence acceptable : la violence 
qui permet de se libérer de ce qui asservit - pauvreté, 
domination politique étrangère ou domestique -
avant de créer un ordre de liberté. Cependant, recon
naissait-elle, il est difficile <<de faire le départ de Ci 
qui est libération ct de cc qui est !ibert(~ dans des cir
constances historiques données» (Essai sur la révo· 
lution, p. 4 7), et la tâche de libération ne garantit pas 
l'établissement de la liberté: cette libération, au 
besoin par les moyens de la violence, est le préalable 
nécessaire à la possible fondation de l'espace poli
tique comme espace de liberté. Au demeurant, elle ne 
pense pas l'événement révolutionnaire comme surgis· 
sement d'une violence imprévue ou projetée: eUe 
s'intéresse aux révolutions parce qu'elles sont «les 
seuls événements politiques qui nous placent direc
tement, inéluctablement, devant le problème du com
mencement» (ibid. , p. 25) ct manifestent la primauté 
du politique avec «la coi'ncidcncc de l'idée de liberté 
et de celle de • nouveau commencement'» (ibid., 
p. 3 7). La révolution peul donc ~tre non-violente et 
témoigner de la force de la liberté contre toute forme 
de contrainte et à l'égard de toute figure de pouvoir 
où sc reconnaît le rapport maître-esclave. L'effon-- ' drement des Etats commumstcs est-européens a 
montré que la violence ne pouvait opprimer sans fin 
la !ibert~. que la non-violence pouvait briser le cercle 
proprement infernal de la violence toul en la démas
quant, et que le véritable enjeu était moins du côté de 

la violence que du côté du pouvoir. Faut-il alors 
opposer avec Paul Ricoeur l'éthique et l'historique? 
«La conscience s'oppose comme éthique nu cours his~ 
torique. L'histoire dit: violence. La conscience bondit 
ct dit : amour ... Par ce bond, elle pose une fïn à l'his· 
toi re: sa suppression comme violence; en même 
temps, elle pose l'homme comme l'ami possible de 
l'homme... Le non-violent croit et espère que la 
liberté peut entamer le destin » (Histoire et vérité, 
p. 237-3R). Ne faut-il pas plutôt suivre H. Arendt qui 
voit dans le révolutionnaire l'homme qui quitte le 
domaine privé de sa vie et de ses intérêts pour 
«exposer sa vie ct sa personne aux ' risques de la vie 
publique' » (Vies p., p. 86) ct qui désire la consti
tution d' un nouveau corps politique incarnant l'exi· 
gence de liberté'? li s'agit alors de << fonder la liberté » 
et donc de penser le pouvoir dans sa différence d 'avec 
la violence. 

5. LB l'OU VOIR OU L'AUTRE DE LA VIOLENCil. - Le pouvoir 
est en général pensé comme domination : on y 
reconnaît la figure de la contrainte, de la maîtrise, 
voire de l'oppression, c'est-à-dire d 'une certaine vio
lence intrinsèque au rapport gouvernants-gouvernés. 
C'est ainsi que, si le pouvoir étatique signifie la pos
session de la violence légitime, l'enjeu politique fon
damental consiste à déterminer qui détiendra et 
exercera le pouvoir. A l'écart d'une tradition politique 
ancienne et en rupture avec elle, H. Arendt tente de 
penser autrement la relation du pouvoir à la violence, 
et ce, à la lumière de ces expériences politiques 
modernes que furent les révolutions. Pour elle, 
pouvt)ir et violence s'opposent de par leur nature 
même: en cflèt, «le pouvoir correspond à l'aptitude 
de l'homme à agir, et à agir de façon concertée. Le 
pouvoir n'est jamais une propriété individuelle : il 
appartient. à un groupe ct continue de lui appartenir 
aussi longtemps que ce groupe n'est pas divisé» (Du 
mensonge à la v., p. 144). Ainsi, le pouvoir n'est pas 
cc que l'homme peut acquérir, posséder, transmettre à 
d'autres: il ne vient pas à l'existence d'ailleurs que de 
cet espace où des hommes agissent ensemble, et il 
n'est dont: attribuable à aucune personne singulière. 
C'est lorsque le pouvoir commcn<:e à sc perdre que 
s'instaure le règne de la violence: «un pouvoir qui sc 
sent diminué est tenté de compenser par la violence 
cette perte de pouvoir. Lorsque la violence n'est plus 
soutenue ni limitée par le pouvoir, on assiste à cc 
retournement bien connu, où les moyens deviennent 
leur propre fin. La fin est alors déterminée par les 
moyens - les moyens de la destruction - cl la consé
quence est que cette fin conduit à la destruction de 
tout pouvoir» (ibid., p. 155). 

H. Arendt ne rejette donc pas to\11 élément de violence du 
pouvoir. mais elle affirme la prééminence du pouvoir sur lu 
violence ('ttr « la violence peut détruire le pouvoir, e.lle est 
incapable de le créer» (ibid., p. 157). Quand la violence 
détruit le pouvoir, elle s'appellé terreur ; quand le Pl)UVOir 
manque, la violence occupe l'espace déserté, mais elle le 
détruit en tant qu'espace politique, c'est-à-dire espace où des 
hommes sc rapportent les uns aux autres par l'action ct par 
la parole ct non selon les rapports dominants-dominés ct 
moyens-fins qui caractérisent la violence. 

Comment éviter que Je pouvoir ne se· résorbe en 
violence? Comment donner au pouvoir, toujours 
fragi le et menacé par la violence, une forme et une 
structure qui lui permettent de durer? Comment 
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donner à l'événement qui rompt les chaînes de la cau
salité historique et marque un nouveau commen
cement une permanence qui ne trahisse pas ce 
moment d'incandescence du politique? Peut-être 
s'agit-i l moins ici de se donner les moyens et les pro
cédures pour limiter un pouvoir qui serait menaçant 
- la démarche habituelle à la tradition libérale - que 
de chercher comment se préserver de la violence en 
fondant un corps politique. Il s'agit de « l'établ is
sement de la liberté, c'est-à-dire l'établissement d'un 
corps politique qui garanti t l'espace où la liberté peut 
apparaître. Dans les conditions modernes, l'acte par 
lequel s'accomplit l'établissement d'un corps poli
tique sc confond avec l'élaboration d'une consti
tution» (Essai sur la r., p. 180-81 ). Il s'agit ici moins 
de magnifier le geste inaugural par lequel des «Pères 
fondateurs» déterminent une loi fondamentale que 
de prendre conscience de la fragilité de l'espace poli
tique : ce sont des hommes qui se donnent cet espace 
de liberté où ils peuvent vivre, agir et juger en 
commun - mais cet espace n'est pas donné une fois 
pour toutes, car il faut sans cesse le vouloir; ce sont 
des hommes qui, par leur désir d'agir ensemble, font 
naître le pouvoir - ce désir d'agir ensemble doit rester 
au fondement du pouvoir qui les lie. Pouvoir et 
liberté ne s'opposent pas; ils s'appartiennent l'un à 
l'autre et se renforcent mutuellement. JI importe alors 
d'exprimer ces principes ct ces règles dans un texte 
normatif: fruits d'une pratique politique et d'une 
expérience historique, il~ constituent des traits perma
nents du politique. C'est au pouvoir des mots et de la 
loi qu'est alors confié le soin de garantir l'espace poli
tique contre l'anti-politique par excellence : la vio
lence. 

6. Sous LA VISÉE m1 DROIT.- Dans ces moments ct ces 
lieux. où l'être humain éprouve la violence dans la· 
chair de son existence, où résister à son emprise et se 
battre contre son déferlement ne sont pas un choix, 
mais le devoir de défendre sa propre humanité, il 
s'agit de déterminer au-delà de quelle limite disparaît 
la possibilité de sc rapporter à d'autres et de vivre 
avec eux. Parler des limites au-d~là desquelles 
l'espace politique meurt, c'est aussi parler des bornes 
que la conscience morale et la volonté politique 
doivent assigner à une violence qui ne cesse de 
renaître ; parler de limites et de bornes, c'est parler le 
langage du droit. 

En toute société, le droit joue un rôle régulateur: en 
déterminant le permis et l'interdit, il fournit ces règles 
sans lesquelles la Cité ne serait peut-être plus qu'une 
juxtaposition d'individus livrés à la violence des vio
lents ct à l'arbitraire de chacun; il cherche à harmo
niser et à ordonner les relations des hommes entre 
eux, et constitue ainsi un élément de stabilisation des 
sociétés; il permet alors un espace social car, si l'éta
blissement de relations d'échanges et de collaboration 
n'est plus possible du fait de la violence, de l'anarchie 
ou du désordre, il n'y a plus de société. En tant que 
médiation entre l'éthique et le politique, le droit 
exprime et donne forme à ces régulations dont 
l'origine est à la fois la volonté politique d'organiser 
une société viable et le souci éthique de fonder le 
vivre ensemble sur des valeurs communes. JI permet 
ainsi de placer sous la visée du juste les confli ts qui 
déchirent une société : il met en place des institutions, 
il établit des procédures, il permet cet espace du dis
cours contradictoire et Je l'argumentation où la 

parole échangée brise Je mur de la violence,, il a 
recours à la force étatique mais dans les limites 
auxquelles s'oblige l'État de droit et il vit de ce discer
nement du juste et de l'injuste sans lequel il ne serait 
plus que le simulacre de lui-même. 

Depuis les Romains, le droit est pour la conscience 
commune : «id quod justum est » ; le droit porte le 
souci de la justice comme sa raison d'êt(e et sa fin, Il 
ne s'agit pas ici de cette justice abstraite qui n'est 
souvent que l'autre face du refus de vivre la patience 
ct l'ambiguïté d'une tâche qui, pour rester elle-même 
juste, doit accepter de vivre la difficile tension entre le 
souhaitable et le possible; il s'agit de cette détermi
nation du juste qui s'opère au plus près des situations 
à la fois changeantes et précaires. En chaque moment 
de l'histoire résonne la question qui nous vient des 
lointains de l'Antiquité: «peut-on vivre selon la 
justice dans une Cité qui ne peut que demeurer 
injuste et violente 'l ». La justice n'est pas seulement 
l'exigence d'une éthique personnelle, mais l'enjeu 
d'une organisation sociale qui ne s'abandonne pas aux. 
séductions de la violence. Quand une société cherche 
à donner figure à la justice tout en sachant qu'aucun 
droit ne lui correspondra adéquatement, quand elle se 
place sous cette visée du juste en se donnant les mots 
du droit et les moyens de l'incarner, elle n'est pa!i loin 
de cette foi du non-violent qui, selon Ricoeur, <<n'est 
pas en marge du temps>>, mais plutôt «intempestif, 
inactuel, comme la présence anticipée, possible ct 
offerte d'une autre époque qu'une longue et doulou
reuse «médiation>> politique doit rendre historique. 
Il est la contrepartie d'espérance de la contingence de 
l'histoire, d'une histoire non garantie» (Histoire el 
verilé, p, 238-39). 

La justice n'est pas seulement l'appel entendu 
comme le cri et la revendication d'autrui qui 
demande justice : c'est aussi la promesse que porte en 
elle une justice que l'homme dési re de tout son être et 
depuis les qrigines de son histoire. Promesse que 
l'homme n'est pas l'être des violences débridées qui 
tue sans égards et vit sans souci d'autrui, mais qu'il 
veut, du plus profond de ce qui le meut, mesurer ses 
actes à l'aune de l'humain, respecter ces règles où 
s'énoncera son désir de droiture et vivre ces valeurs 
qui l'arrachent à lui-même et le tournent vers cc qu'il 
ne peut se donner. La justice met J'homme en mou
vement : chaque pas qu'il fait sur ce chemin où il 
combat toute forme d'injustice et s'exerce à la justice 
le lie un peu plus et un peu mieux à chacun ct à tous. 
Vivre la justice avec et pour d'autres, c'est alors 
chercher à répondre à cette interrogation sur 
l'homme, sur la société et sur leur sens, que ne cesse 
de rouvrir une violence dont les cendres ne veulent 
pas s'éteindre. 
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Ill. RÉPONSE CHRÉTIENNE 

A. Dans la Bible 

On pourrait dire sans exagérer que le thème de la 
violence constitue l'un des axes majeurs de la Bible. 
En effet, après Gen. 3 où nous assistons à une violence 
faite à Dieu, apparaît une série longue ct continue de 
meurtres et d'oppressions. L'Ancien Testament ne 
contient pas moins de 600 passages où l'on voit sc 
détruire ou s'exterminer des peuples, des rois ct des 
individus. Pire encore, le Dieu des Hébreux ordonne 
lui-même près de cent fois les massacres, encourage à 
la guerre, ct près de mille fois sa colère engendre la 
ruine ou la vengeance. Une enquête menée au plan du 
vocabulaire révèle plus de cent mots connotant la vio
lence (cf. R. Schwager, Brauchen wir einen 
Sündenbock ?, Munich, 1978). Nous verrons: 1. Le 
double paradigme de la violence. - 2. La violence 
humaine. - 3. La violence divine. - 4. La violence 
dépassée. - 5. Le N.T. et la violence. 

1. LF. POUBLE PAKAUIGME DE LA VIOLENCE. - La Bible 
atteste sans cesse que la relation· entre Dieu et 
l'homme est conflictuelle et que ce conflit engendre 
toutes les formes de violences entre les hommes: 
entre homme et femme, entre frères, entre clans, entre 
nations, entre l'homme et les animaux. Mais 
comment expliquer ce phénomène 'l R. Girard, en 
recherchant l'origine de la violt!nce dans le mimé
tisme, fournit un modèle explicatif intéressant. Pour 
s'approprier une chose, on imite celui qui la possède, 
et quand deux êtres veulent le même objet la violence 
entre en scène. 

1° L e paradigme de la violence envers Dieu, le 
mimétisme au niveau de l'être: Gen. ~. - Où trouvèr 
dans la Bible l'acte de naissance de la violence'? La 
plupart des exégètes le cherchent en Gen. 4 qui 
raconte le meurtre de Caïn. Mais cc récit montre seu
lement la première déflagration de la violence. Il 
convient de remonter plus haut pour atteindre la 
source. L'origine de la violence est à chercher dans la 
relation pervertie que l'homme instaure avec Dieu. La 
parole du serpent en Gen. 3 peut être considérée 
comme la loi-programme de la violence : «Dieu sait 
que le jour où vous en mangerez, vos yeux s'ouvriront 
et vous serez comme Dieu (ou comme des dieux) ... » 
(3,5). C'est donc bien le principe mimétique qui 
déclenche la violence entre l'homme et Dieu. Ce 
projet, il y a deux façons de le réaliser, soit en se 
bissant à la hauteur de Dieu dans la démesure, soit en 
se taillant un Dieu à sa mesure. La première forme est 
l'orgueil, la seconde l'idolâtrie. L'orgueil réside dans 
le fait de sortir de ses limites, d 'empiéter sur l'espace 
divin ou de ne pas reconnaître Dieu curnmc Dieu ; le 
récit de Babel en est l'archétype ( Gen. 11,1 -9). L'ido
lâtrie, quant à elle, ne consiste pas tant à rendre un 
culte à d'autres dieux et à reconnaître leur existence 
(Deut. 4,19ss) qu'à travestir l'identité de YHWH. Or 
dans la Bible l'idolâtrie est présentée comme une 

forme de violence assimilée à un adultère (Osée 
2,23-2R) ou à la rupture d'un pacte ... Dans les deux 
cas, violence est faite à Dieu puisqu'on ne respecte 
pas son identité. 

2" Le paradigme de la violence em•ers autmi, le 
mimétisme au niveau de l'avoir: Gen. 4,1-8. - L'his
toire de Caïn et d'Abel en même temps montre le côté 
universel de la violence et manifeste bien son fonc
tionnement et son principe. Caïn et Abel sont frères, 
et tous deux veulent la même chose : faire plaisir à 
Dieu et en recevoir son amour. Cependant pour y par
venir, ils prennent chacun un moyen différent. Abel 
offre des sacrifices d'animaux, et Caïn des offrandes 
végétales. Rien n'est dit de leurs sentiments respectifs 
ni à l'égard de Dieu, ni à l'égard d'eux-mêmes. Le 
récit conclut cependant que Dieu agrée ce qui vient 
d'Abel, et n'accepte pas ce qui vient de Cal'n. «Caïn 
en éprouva une grande colère et son visage en fut 
abattu.)) Il ne réussit pas à arrêter sa propre violence, 
celle-ci se déchaîne et il tue son frère. La force mimé
tique a dégénéré en violence. 

Tandis qu'Adam et Ève ont désiré être comme 
Dieu, Caïn a désiré être aimé et béni comme son 
frère : dans les deux cas violence a été faite au parte-. 
na1re. 

2. LA VIOLilNCil NUMAINF.. - La VÎOfence humaine 
éclate presqu'en chaque chapitre de la Bible. Nous 
retiendrons surtout la violence d' Israël, en distinguant 
une violence objective (celle qu'Israël inflige aux 
autres) et une violence subjective (celle qu'Israël subit). 

1 o La violence objective. - 1) A l'intérieur d'Israël.
Israël n'échappe pas totalement à la dichotomie d'une 
société duale, et la violence se manifeste principa
lement à deux niveaux. Soit entre le nord et le sud. Le 
tableau idyllique qu'on donne souvent du règne de 
Salomon {<<on mangeait, on buvait, on était joyeux», 
1 Rois 4,20) ne doit pas faire oublier la lourde facture 
qui en résultait pour les petites gens ( 1 Sam. 8,1 0-18) : 
corvées (l Rois 5,27-30; 9,15-23) et impôts (l Rois 
4,7 Cl 5,1-5). La révolte cfe Jéroboam prend sa source 
dans ce conflit (l Rois 12,18) et le récit qu'on en 
donne rappelle fortement le vocabulaire de l'op
pression en Égypte. 

Soit entre riches et pauvres. La lecture de Michée 
suffit à montrer comment des travaux d'urbanisation 
entraînèrent l'exploitation des plus pauvres, et Is. I-2 
montre comment les plus démunis (veuves, orphelins, 
gens sans ressources) sont laissés pour compte. 

2) La violence envers les nations. - Le récit de la 
conquête pose un problème important et difficile. En 
effet, l'enjeu idéologique est ici considérable, 
cependant plusieurs interprétations du Livre de Josué 
sont proposées. Selon certains chercheurs l'instal
lation sc serait faite de façon pacifique, du moins 
dans sa première phase, considérée comme la plus 
importante, si l'on en croit le pacte avec Gabaon en 
Josué 9. Des tribus semi-nomades auraient pris pos
session de terres pauvres et inoccupées, surtout dans 
la montagne. C'est uniquement dans un second temps 
que les Israélites se seraient emparés de places fortes 
comme Hazor. Les conquêtes de Jéricho et de Hay ne 
seraient que des récits étiologiques ou des liturgies 
commémoratives visant à expliquer l'origine de . rumes. 

On a contesté celle hypothèse au profil d'une autre qui 
prétend s'appuyer sur les découvertes archéologiques. Même 
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si tout n'u~t pas histûl'ique dans le livre de Josué, on estime 
que le fond ancien du récit parle bel ct. bien de cMquéte 
militaire ct de violences fuit es aux autochtones. 

En troisième lieu cl plus récemment, on distingue deux 
étapes. On entrevoit dans une pl'emière étape un conflit non 
pas entre Israélites et C:annnéens, mais un soulèvement de 
paysans pauvres contre une aristocratie urbaine, compo~t!e 
d'élrange1'S conquérants comme les Jébuséens ou de~ l·l it
lites, qui les exploitent. Le noy<w de résistance nu1·ait été 
principalement composé d'lsruélites ayant vécu l'expérience 
de J'Exode. refusant toute soumission et ne v11ulant qu'obeir 
:\ leur Dieu. Dans une scconde étape, ce noyau aurait fédéré 
J'ensemble de la population exploitée autour de la foi au 
Dieu de l'Exode. 

Quelle que soit l'hypothèse retenue, il reste évident 
que d'une manière ou d'une autre Israël s'empara de 
force de son territoire et lit preuve d'une violence 
comparable pour le moins à celle des autres peuples : 
«Ainsi .Josué ballil tout te pays: la montagne, le 
Negeb, Je pays bas, les v~:rsants, ainsi que tous leurs 
rois. Il ne laissa pas un réchappé et il voua à l'ana
thème tout être animé, selon ce qu'avait commandé 
YHWH Dieu d'Israël)) (Josué 1 0,40). 

2° La violence subjectivt•. - La Bible présente trois 
modèles de violence subie par Israël. - 1) La violcn~;c 
sans cause: l'esclavage en égypte. C'est l'archétype de 
la violence subie par Israël : suppression des enfants 
mâles, asservissement aux corvées ... Celle situation 
ne résulte nullement d'une faute commise par les 
Israélites et nulle part dl\nS la Bible on ne la présente 
comme un châtiment. Dieu intervient parce qu'il a vu 
la misère de son peuple, C! prenant le parti des Israé
lites il rera violence aux Egyptiens (Ex. 1-1 5). 

2) La violence avec cause: la déportation en Méso
potamie. Tandis que la viol.ence subie en Égypte ne 
peut être la conséqucnct: d'un péché, en revanche 
l'exil a sans cesse été•relu comme une conséquence de 
la désobéissance, particulièrement de l'idolâtrie. C'est 
même un leitmo tiv de l'histoire deutéronomiste. A la 
chute de Samarie (2 Rois 17,5-4 L) l'auteur note: 
« Cela arriva parce que les fils d'Israël avaient péché 
contre leur Dieu qui les avait. fait monter du pays 
d'Égypte ct part:c qu'ils avaient révéré d'autres 
dieux ... )) A plusieurs reprises, il établit une corré
lation entre l' infidélité à l'alliance et le châtiment tic 
l'exil (Deul. 4,25-31; Josué 23,l5b-16). 

3. L" v1or.nNcr: oiVINE. - On peut dire que le comble 
de la violence des homm~:s c'est de projeter en Dieu 
leur propre violence. - l '' Les sentiments violents de 
Dieu. - 1) La colère divine tient. une pince importante 
dans la Bible qui la ment ion ne près de 168 fois, sans 
parler de la mention de l'irritation de Dieu (cf. Gen 
6,6). Sans doute essaie-t-on en quelque sorte de la jus
tifier: ce sont les hommes qui provoquent cette 
altitude (l's. 78,40); la colère de Dieu n'est pas J'effet 
d'une humeur changeante. mais l'effet de sa justice ou 
de son amour, manifestant l'incompatibilité de sa 
sainteté avec le péché des hommes. Cela ne l'empêche 
pa;; de détruire même des innocents (cf. les plaic.s 
d'Egypte ; 2 .S'am. 24, 1. 1 7 ; lix. 20,5 ; 34, 7). 

2) La jalousie divine.- La Bible mentionne près de 
30 fois la jalousie divine : <<Je suis un Dieu jaloux», 
specialement pour mettre en garde contre l'idolâtrie 
ou la rupture de l'alliance (cf. Oeuf. 5,6-9: 13). 
Comment interpréter ce 1 hème ? Sans doute faut-il le 
replacer dans un milieu encore influencé par le poly
théisme: hien qu'il y ait d'autres die ux, nous 

confessons que seul YHWH doit être honoré. P lus 
tard la formule prendra des allures de métaphore et 
perdra de sa pertinence (cf. OS, art. Jalousie de Dieu). 

2° Les lieux de /a 11iolenc:e divine. - l ) La guerre de 
YHWll. - 11 est préférable de parler de guerre de 
YHWH plutôt que de guerre sainte. A ce propos deux 
questions se posent. D'une part cette conception de la 
guene est-elle propre à Israël, ct d'autre part remonte
t-elle à la période la plus ancienne d'Israël? Sur le 
premier point G. von Rad répondait par l'affirmative. 
Il croyait, en effet, avoir mis en évidence trei:t.e carac
téristiques rituelles ou idéologiques, qui singularise
raient la guerre israélite. Or, mises à part la consé
cration des armes et la corne de bélier (Juges 3,27), 
lous ces éléments se retrouvent dans les textes assy
riens contemporains. Nous sommes donc en présence 
d'une conception commune aux peuples du Proche
Orient ancien. 

Sur le second point les uvis divergent. D'accord entre eux 
pour dire que Dieu intervient dans la guerre non direc
tement lui-même, mais par personnes ou miracles inter
posés, les exégètes se séparent cependant en deux tendances 
sur l' interprétation des faits; pour les uns c'est une spiritua
lisation tardive; pour d'autres cela reflète la mentalité 
ancienne, visant à minimiser la part des hommes dans des 
actions qui dépassaient les possibilités du peuple. Dan~ les 
deux Cil ~ C1;pendant, l'image divine demeure la même : il 
s'agit d'un Dieu guerrier comme celui des autres nations, ct 
donc violent. Le Dieu d'Israël n'est pas plus pacifique que le 
Dieu des Cananéens, mais sa violence se tourne tout aussi 
bien contre Israël que contre les nations qui s'opposent à son 
peuple (Josué 24, 12). C:ertes, vers l'ère chrétienne le thème 
de la gue1·re se spiritualise ct devient une simple métapho1·e 
servant ::\ désigner la lutte conlr{: les impies; à Qumrtln le 
document dit <<Rouleau de la guerre des lils de lumière 
contre les fils de ténèbres>) témoigne de cette métamorphose 
du concept de guerre. 

2) Les oracles contre les nations. - A de rares 
exceptions près, le Dieu d'lsraël a un comportement 
plus violent- avec les nations qu'avec son propre 
peuple. Que Dieu châtie son peuple, cela peut se com
prendre en référence à un pacte transgressé, mais au 
nom de quoi Dieu peut-il châtier les nations? Pour 
Israël les prophètes annoncent le jugement et le salut, 
mais pour les nations il n'est question que de châti
ments. Sans doute se sont-elles mises sous la pro
tect ion illusoire de faux dieux ; elles sont tombées 
dans l' idolâtrie et dans les péchés les plus abomi
nables ; et trop souvent elles ont attaqué et malmené 
le peuple élu. En châtiant les nations D ieu prend la 
défense d'Israël opprimé. Mais cette vue des choses se 
heurte à un universalisme qui se développe dans la 
Bihle ct à une conception approfondie de Dieu. On 
voit à quel point sur celte question primordiale de la 
révélation de Dieu il serait dangereux d 'en rester à 
une lecture fondamentaliste qui isolerait un texte et 
lui donnerai t une valeur absolue, sans tenir compte 
des développements u ltérieurs. 

3) Les psaumes impréc;~toires. - Quel est cc Dieu à qui 
s'adresse avec confiance le psulmiste poul' bénir sa ven· 
geancc contre Babylone: << l leureux qui saisira tes nour
rissons pour les broyer sur le roc!» (l's. 137,9)? (cf . .J. 
Truhlet, art. Psatunes, DS, t. 12/2, 1986, col. 2523-26). 

4) Les sacrifices. - Non seulement YHWH semble avoir 
partie liée avec la violence, mais il accepte un culte qui 
implique l'efTusion de sang. Sans doute s'agit-il ordinai
rement de ~flcrifïces sanglants d'animaux. mais cela n'est pas 
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innocent, et vraisemt>lablemcnt il y eut en Israël une période 
où l'on pratiquait des sacritlces hurnai•lS, voire de~ sacrifices 
d'enfants. On en trouve des traces dans 1<.: sacrilicc: d'Isaac 
(Gtm. 22) ct le récit de Jephté (.IU!ff!S Il ,29-40). (Cf. P. 
Lamarche, art. Saaifice, OS, t. 14, 1990, col. 51 -56.) 

4. LA VIOLI::NCc I)Êt'ASSËE. - 1" La figure dt~ Dieu se 
' • • <; • 

spmtuahsc lentement. D'une part la pratique des 
sacrifices humains est interdite, et cette interdiction 
.est attribuée à Dieu lui-même comme J'atteste Je récit 
du sacrifice d'Isaac. D'autre part. l'écrivain sacerdotal 
du Pentateuque, l'auteur Deutéronomiste, les pro
phètes, parlant au nom de Dieu, vont répétant que la 
violence ne restera pas impunie et gue de grands 
désastres surviendront si on n'y met pas un terme: 
<i Écoutez la parole de YHWH ... : on se pa1jure, on 
ment, on tue, on vole, on commet l'<~dultèrc, on fait 
des brèches, Je sang succède au sang. ("est pourquoi le 
pays sera en deuil ct quiconque y habite dépérira ... » 
(Osée 4, 1-3). Amos (5,22-24) et Isaïe (l-2) tiennent à 
peu près Je même langage. Ainsi la violence est 
condamnée, elle est dépassée, et cependant. elle reste 
présente sous forme de châtiment ! 

2° Une autre manière de dépasser la violence est, 
non pas de la gommer et de la refouler. mais de la 
gérer et de la réguler. Le décalogue couvre l'ensemble 
des violences humaines pour les interdire (meurtre, 
adultère, inceste, mensonge, vol). c~~s actions soni 
reconnues comme violentes, et la tradi tion juive 
insiste fortement. pour dire que la transgression d'un 
seul de ces commandements amène inéluctablement à 
la transgression de tous. De plus, cette liste est liée à 
la première table du décalogue qui interdit l'idolâtrie 
sous toutes ses formes; en eflèt, c'est là qu'il faut 
chercher l'origine de la violence. 

Le décalogue, par la ~l.ructure des lpis apodictiques qui le 
composent, se veut eflicace dans la gestion de la violence. 
Trois caractères structurels sont là pour en marquer le réa
lisme ct l'efficience. Tout d' abord il énnnce les faits à 
l'éventuel, reconnaissant par là que ce sont des choses qui 
arrivent: on tue, on viole, on ment. Mais il affirme en même 
temps leur perversion : ils S<mt destructeurs de la relation 
entre Vieu et l' homme ou ent!'e les hommes. Ensuite il s'i-n
tègre à une stn1cturc de parole échangée entre les pa!'te
naires. Le dé~;aloguc est dialogue. Vialogue d'abord entre 
Dieu et les hommes; en c;:ffet le décalogue commence par le 
mémorial des actes sauveurs de Oic;u i1 l'égud de son 
peuple: <<Je suis YHWH ton Dieu qui t'ai fait sortir 
d'Égypte» (Ex. 20, 1). ùialogue entre les hommes puisque le 
«tu» qui introduit chacun des commandements renvoie au 
camctère à la foi s uni verscl ct singulier dt~ la violence. Ce 
«tu», c'est n'importe;: qui. Mais dans cc «tu» sc trouve 
implicitement posé un «je». L'interdit est une;: parole 
échangée entre des partenaires. Enfin la négation vient poser 
une limite à des pratiques habituelles. 

3° La violence substitutive : les chants du Serviteur. 
- Dans le livre d'Isaïe sont enclavées quatre pièces 
lyriques qu'on appelle habituellement «Chants du 
Serviteur» et qui présentent la figure d'un person·nage 
a~:~ destin assez singulier: /s. 42,1-4 (+5-9); 49,1-6; 
50,4-9 (+ 10-11) ; 52, 13-53,12. Ce personnage souffre 
en raison de sa mission prophétique (42, 1-4; 49,4; 
50,4-9: 53) ; cette violence provient tout aussi bien de 
la part des hommes qui Je torturent (50,6) que de 
Dieu «qui a tait retomber sur lui la faute de tous>> 
(53,1-lla). L'origine de cette violence se trouve dans 
le péché des hommes (53,5-8). La grande nouveauté 
de ces chants consiste à présenter cette violence 

comme vicaire ou substitutive: le Serviteur souffre 
pour et à la place des autres ; lui, l'innocent, tient la 
place des pécheurs ct prend sur lui le châtiment qui 
pesait sur eux : « il a porté les péchés des multitudes 
et il a intercédé pour les criminels» (53,12). Ce 
faisant . le Serviteur évite aux autres le châtiment et 
leur vaut le salut: «pour notre salut un châtiment 
pesa sur lui et par ses blessures nous est venue la gué
rison» (53,5); « YHWH s'est complu en celui qu'il 
avait brisé». JI a guéri «celui qui avait donné sa vie 
en sacrifice expiatoire» (53, 1 0). 

Bien que cet ensemble de textes soit unique en son 
genre, certains auteurs pensent qu'il synthétise deux 
conceptions du salut, présentes dans l'Ancien Tes
tament. D'une part, le thème plus ancien du juste qui 
intercède pour les pécheurs ct les sauve parce que 
Dieu annule le châtiment et impute une conduite 
juste à tous, comme on le voit à propos d'Abraham en 
Gen. 18,23-32 (cf. aussi Jér. 5, 1 ). D'autre part, le 
thème plus récent du juste souffrant ou du prophète 
rejeté, prenant sur lui Je péché du peuple pour le 
transformer en possibilité de salut parce que Dieu 
n'annule pas la sanction. Si beaucoup de prophètes 
ont connu un tel sort, c'est bien avec Jérémie que 
cette situation culmine. Mais avec Je Deutéro-lsaïe on 
franchit un pas de plus en reconnaissant la valeur de 
la violence substitutive. 

4° La violence subie et assumée par Dieu. - Quoi 
qu'il en soit du problème théologique où se trouvent 
affrontées d'une part la description, au moins en 
partie anthropomorphique, des souffrances de Dieu et 
d'autre part son immutabilité ct impassibilité, il est 
instructif de voir dans la Bible Dieu de plus en plus 
affecté par ce gui affecte l'homme. C'est à A. Heschel 
que revient le mérite d'avoir montré comment les 
prophètes élaborèrent une «théologie du pathos 
divin>>. La souffrance de Dieu ainsi décrite est une 
marque de son amour, parce qu'il a voulu se lier pour 
le meilleur et pour le pire à un peuple inconstant : il 
est tour à tour le mari bafoué, le père abusé ou l'ami 
trompé. Les hommes lui font violence puisqu'ils Je 
rejettent. mais il est sans cesse prêt au pardon ct à 
recommencer, prêt à se «repentir» quand le péché 
des hommes l'entraîne à châtier. Parmi tous les 
exemples de violence subie par Dieu nous retiendrons 
seulement ces deux textes : en /s. 43,24 Dieu parle à 
son peuple:« Avec tes tàutes, c'est tCJi qui m'as réduit 
en servitude ; avec tes perversités c'est toi qui m'as 
fatigué », et cependant Dieu se déclare prêt au pardon 
( 4 3,25). Un autre passage prophétique (Zach. 12.1 0) 
tait dire à Dieu : <<ils regarderont vers moi qu'ils ont 
transpercé>>. Il s'agit d'un envoyé de Dieu, roi ct 
pasteur, humble et sans violence (Zadz. 9,9), qu'Israël 
enfermé dans son péché et son aveuglement, méprise, 
rejette, transperce. Dieu à juste titre s'estime atteint à 
travers son envoyé (cf. Zach. 2,12: «quiconque vous 
touche, touche à la prunelle de mon œil» ; et ll, 13). 
A ce moment-là, le peuple d'une part n'a plus aucun 
appui, il n'a plus aucune ressource si cc n'est de se 
tourner vers Dieu ; d'autre part c'est dans cette 
situation que Dieu, en s'abstenant d'anéantir les 
hommes, mais en leur offrant avec Je pardon un esprit 
de supplication, peut leur révéler un amour qui n'a 
rien à voir avec les notions de justice, de faiblesse, 
d'impassibilité. Au-delà de cette présentation de Dieu 
qui se révèle en termes humains, les discussions théo
logiques sont néce.ssaircs; mais toute réflexion qui ne 

,., 
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tiendrait pas compte de cette image d'un Dieu qui 
subit la violence des hommes et pardonne serait 
incomplète ct insatisfaisante. 

5. LE NouvEAu T~-rAM~NT révèle ct traverse la vio-
lence.- Inutile de penser que la violence pourrait être 
absente du N.T.: massacre des enfants innocents (Mt. 
2, 13-28); martyre de Jean-Baptiste, prisonnier sans 
défense (Marc 6,27); long récit de la passion et de la 
crucifixion ; arrestation des disciples dans les Actes; 
persécutions contre Paul. Cependant tout va basculer 
de plusieurs manières. 

1° Les i mpératUs de .! ésus contre la violence. -
Après avoir «géré» la violence il faut maintenant 
déraciner tout ce qui de près ou de loin peut susciter 
la violence. Non seulement le meurtre est interdit, 
mais toute parole violente et toute injure (Mf. 5,22). 
Autrefois la loi du talion servait à endiguer la vio
lence, maintenant il faut tendre l'autre joue et aimer 
ses ennemis (5,38-47). Tout cela n'est-il pas utopique, 
et n'est-il pas dangereux de chercher à construire un 
barrage pour arrêter un torrent tumultueux? L'his
toire de l'Église et des sociétés chrétiennes, les nolll
breux exemples de violence feutrée chez des gens qui 
se présentent comme des chrétiens exemplaires, mon
trent assez que le danger n'est pas illusoire. Cette voie 
évangélique tracée par .Jésus n'est pas sans péril; elle 
a le mérite d'une exigence cohérente: face à la vio
lence, il ne peut y avoir de compromis ; les ÎJlterdits 
du décalogue qui limitent la violence ne sont plus suf
fisants; c'est le dynamisme d 'un chemin indéfin i et 
infini vers Dieu que le Ch rist propose à l'homme qui 
observait les commandements. Pour comprendre cet 
appel à la démesure un moyen est donné: suivre le 
Christ (Marc 10, 17-22). 

2" Le Christ et la violence. - Le Christ est-il pré
senté par le N.T. cpmmc un révolutionnaire ou au 
contraire comme un non-violent'? li suffit de poser la 
question pour constater qu'elle est mal posée. En 
effet, chez lui il n'y a aucun parti pris. En certaines 
circonstances Jésus sait uti liser la force, la vigueur, 
peut-être même une certaine violence, contre les 
riches (Luc 6,24-26 ), \.:Outre .les Rharisiens (Mt. 
23,1-36), contre les vendeurs du Temple (Marc ll , J 5-
17) ; il est capable de résister à ses ennemis (Mt. 
26,53; Luc 22,38 ; Jean 18,6), d'échapper à leurs 
pièges (Marc 8,1 1) et à leur tentative pour le préci
piter en bas d'un escarpement (Luc 4,29). Pour les 
évangi les, en effet, ce n'est pas à cause d'un manque 
quelconque ou d'une idéologie que Jésus se laisse 
prendre par ses ennemis au moment de la passion. Il 
s'agit pour lui, alors qu'il pourrait agir autrement, 
d'une attitude délibérée et volontaire, qui révèle la 
qualité de son amour pour les hommes. 

Au moment où la violence des hommes ligués 
contre lui se déchaîne, Jésus ne cherche pas à y 
échapper, il ne cherche pas à la faire disparaître ; son 
Père n'est pas là non plus pour la faire disparaître 
miraculeusement, mais pour l'aider à passer à travers 
elle de manière salvifique (cf. le récit de la tempête 
apaisée). C'est elle qui va permettre au Christ de 
révéler la profondeur clc son attitude envers les 
hommes : au lieu de résister aux hommes violents, au 
lieu de les châtier et de les exterminer, il se soumet à 
leurs mauvais traitements. 11 révèle ainsi envers ces 
pécheurs un amour qui s'abaisse ct qui pardonne. Ce 
faisant, il révèle que son Père, avec qui il est plus que 
jamais uni dans sa passion, est conduit par le même 

amour. Dieu sc révèle, non plus dans la violence 
qu'on lui attribuait autrefois, mais dans la soumission 
de son Fils crucifié. 

3° Passer à travers la violence de la mort. - Le 
Christ n'a supprimé, ni pour lui-même, ni pour les 
hommes, la violence de la mort ; mais en passant par 
elle, il en a triomphé. Ainsi en est-il pour l'homme: 
«Le dernier ennemi qui sera détruit, c'est la mort» ( 1 
Cor. 15,26; cf. 15,54-55). 

Depuis la mort du Christ les hommes savent qu'en 
Dieu il n'y a pas de violence et qu'ilia condamne sans 
restriction. Devant la croix toute tentative, toujours 
renaissante, pour préserver un petit reste de violence 
et le projeter en Dieu, échoue nécessairement. Cela ne 
veut pas dire que la violence ait disparu sur terre ; 
malgré les efforts nécessaires et méritoires des uns ct 
des autres pour la repousser, elle continue de per
turber les hommes, chrétiens ou non. La condition 
ambivalente du chrétien, qui, tout en subissant l'es
clavage de la violence, en est libéré par l'Esprit et se 
trouve dès maintenant vainqueur de l'angoisse, de la 
persécution, du danger, est décri te avec réalisme par 
Paul en Rom. 8, 18-30. 
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Jacques TRURLET. 

B. Positions chrétiennes concernant la violence 

Les réponses des chrétiens à la violence dépendent 
de plusieurs facteurs : l. Les traditiônS historiques de 
la pensée et de l'agir chrétiens ; - 2. la question 
éthique de la relation entre la non-violence et d'autres 



909 POSITIONS CHRÉTIENNES 910 

valeurs morales comme la justice ct le bien commun ; 
- 3. la théologie et la spiritualité de la responsabilité 
chrétienne dans les affaires temporelles. 

1. TRADITIONS HISTORIQUES. - L'histoire de la 
réflexion chrétienne sur l'usage de la violence est com
plexe et contient un certain nombre de thèmes qui 
reviennent périodiquement. Dès l'âge apostolique iJ y 
eut des chrétiens qui refusèrent de porter les armes. 
Cette prise de position, qu'on appelle aujourd'hui 
non-violence ou pacifisme, a un fondement biblique 
dans le commandement de ne pas tuer, dans la parole 
de Jésus: «Heureux les artisans de paix» (Mt. 5,9), 
dans J'exemple de Jésus acceptant un supplice injuste 
plutôt que de se défendre par la force, dans les paroles 
du Christ ressuscité à ses disciples : «Paix soit à 
vous>> (Luc 24,36; .Jean 20, 20.21 .26) et dans les 
exhortations de Paul:« Bénissez ceux qui vous persé
cutent. .. Ne rendez à personne le mal pour le mal... 
sois vainqueur du mal par le bien» (Rom. 12, 14-21). 

Des auteurs chrétiens des premiers siècles, comme 
Clément d'Alexandrie, Tertullien, Oriçène. Lactance, ont cu 
recours à ces textes bibliques quand tls refusèrent pour les 
chrétiens toute participai ion à la violence. Cependant, cette 
opposition était basée non seulement sur Je refus de verser le 
sang, mais aussi sur le rejet de pratiques religieuses et 
morales habituelles aux soldats romains. On peut donc sc 
demander si ces anciens auteurs chrétiens proposaient une 
éthique systématique ct une théologie de non-violence, 
comme on pourrait les comprendre aujourd'hui. 

. . 
• 

A mesure que la communauté chJ'étienne passait 
d'une situation de minorité à une position d'int1uence 
dans l'Empire Romain, une autre tradition com
mença à se développer. La morale de la guerre juste 
fut formulée, sous sa forme classique, par saint 
Ambroise et spécialement par saipt Augustin ; ensuite 
elle fut reprise et développée par Gratien, Thomas 
d'Aquin, Vitoria, Suarez, Luther, Calvin et Grotius. 
Elle affirme la légitimité de l'usage limité de la force 
violente en prenant appui à la fois sur des fondements 
théologiques et sut· la loi naturelle. 

-
D'après certains auteurs du 20" siècle .. on assiste là au 

passage de l'attitude pré-constantinicnnc d'adhésion à une 
non-violence basée sur l'enseigncrncnt de Jésus, à une 
attitude post-constantinienne de trahison de l'Évangile, à 
cause de l'intrication croissante entre I'Êglise et l'Empire (cf. 
('.adoux, Hershberger). Cette appréciation fait écho aux vues 
de certains mouvements médiévaux ct modernes comme les 
Vaudois, les Frères Suisses Anabaptistes t~l Mennonites, et 
les débuts de la{< Société des Amis)) (Quakl~rs), mouvements 
précurseurs des communautés chrétiennes souvent appelées 
aujourd'hui «Églises de la Paix)). 

Dans la communauté catholique romaine, une réticence 
durable par rapport à la Pftrticipation dl~S chrétiens à la 
guerre est manifeste dans l'interdiction faite aux clercs et 
aux religieux de participer au combat (Thom:1s d'Aquin, 
Summa theologiae, Il" ll0c, q. 40, a. 2). Rappelons aussi, au 
Il c siècle, les mouvements de la Paix de Dieu et de la Trève 
de Dieu, bien qu'ils aboutirent plus à des efforts pour limiter 
la guerre qu'à des eiTorts cherchunt à l'abolir. 

Pour juger sereinement l'opinion selon laquelle la 
morale de la guerre juste compromet l'Évangile, il 
faut prendre en compte l'ensemble des Écritures, qui 
comporte aussi bien des textes concernant explici
tement la guerre, la paix et la violence, que des textes 
concernant les exigences éthiques d'amour et de 

justice, ainsi que les thèmes plus larges: la création, le 
péché, le salut et l'eschatologie. Un tel examen révèle 
non pas une seule perspective biblique au sujet de la 
violence, mais une pluralité de positions éthiques et 
théologiques. Ainsi les commentateurs sont-ils 
amenés à prendre des options théologiques fonda
mentales sur ce que l'Évangile exige en ce domaine. 

Sur ces questions, à travers l'histoire comme 
aujourd'hui, le consensus a été flottant. Histori
quement, l'attitude favorable à la guerre juste a été 
prédominante dans la plupart des communautés chré
tiennes, tandis que les chrétiens pacifistes ont été 
consid~rés comme des exceptions marginales. Comme 
récemment chez Pie xn, la doctrine catholique sou
tenait que l'objection de conscience contre toute par
ticipation à une guerre n'était pas une position 
permise aux catholiques (Discours de Noël 1956). 
Cependant, depuis Vatican 11, la non-violence a été 
considérée comme une position légitime. Vatican n a 
réaffirmé l'enseignement de la guerre juste : les 
sociétés ont l'obligation de défendre ceux qui sont 
injustement attaqués, si nécessaire par la force. Mais 
le concile a aussi déclaré : « nous ne pouvons que 
louer ceux qui renoncent à l'usage de la violence pour 
venger leurs droits ... » (Gaudium et spes, n. 78). 

Jean-J>aul Il semble aussi approuver l'une ct l'autre 
position : «Les peuples ont le droit, el même le devoir, de 
défendre leur existence et leur liberté avec des moyens pro
portionnés contre un injuste agresseur)) (Message pour la 
Journée rnondinle de la Paix, 1982). C'est le langage clas· 
sique de la «guerre juste)). Mais le pape déclare aussi : <<Je 
proclame, avec la conviction de ma foi dans le Christ, ct 
conscient de ma mission, que la violence est mauvaise, que 
la violence est inacceptable comme solution aux problèmes, 
que la violence est indigne de l'homme» (Discours à 
Drogheda, Irlande, 29 septembre 1979). Ces déclarations ne 
sont pas forcément contradictoires. car les condamnations '~ 
de la violence par Je pape peuvent être comprises comme des 
refus de l'usage de la force dans des circonstances spéci
fiques, c l son affirmation .du droit à la légitime défense 
comme la réaffirmation d'un principe moral général. Néan
moins, des déclarations récentes du pape donnent clairement 
à la nou-violence une place plus centrale aujourd'hui que 
dans Je passé récent dans l'enseignement catholique 
officiel. 

La lcltre pastorale des évêques catholiques des 
États-Unis, The Challenge of Peace (1983), affirme 
explicitement la légitimité de deux positions éthiques 
différentes concernant l'usage de la violence. A la 
lumière de l'appel de Vatican 11 à évaluer la guerre 
avec «une attitude entièrement nouvelle» (Gaudium 
et spes, n. 80), ces évêques concluent que «le 
'nouveau moment' où nous nous trouvons voit la 
doctrine de la guerre juste ct de la non-violence 
comme des méthodes distinctes, mais interdépen
dantes, pour évaluer la moralité de la guerre. Elles 
d ivergent sur certaines conclusions spécifiques, mais 
elles partagent une même présupposition contre 
J'usage de la force comme moyen pour résoudre les 
conflits. Toutes deux trouvent leurs racines dans la 
tradition théologique chrétienne; chacune contribue 
à donner toute son extension à la vision morale dont 
nous avons besoin dans la recherche de la paix entre 
les hommes. Nous croyons que les deux perspectives 
se soutiennent et se complètent mutuellement, 
chacune préservant l'autre de la déviation» (The 
Chal/enf(e of Peace, n. 120-21 ). 
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Certains cnt•qucs, pmvenant de chaque versant, ont 
soutenu que cette position étuit confuse cl même contradic
toire en elle-même. 

2. Rm.ATION nn LA NON-VIOLt:NCt: AUX AUTRES VAt.llURS 

ÉTHIOUJ:s. - La. source de cc pluralisme d'opinions est 
le fait que l'Evangile demande aux chrétiens d'être 
des artisans de paix en même temps que des agents de 
la justice dans un monde marqué par le péché et l'op
pression. D'où la question : comment concevoir le 
rapport entre les valeurs de paix et celles de justice. 
Quand ces valeurs s'opposent tragiquement, il est 
nécessaire et évident de fnire intervenir une doctrine 
morale pour établir des priorités. 

L'éthique pacifiste aftirme la priorité de la non
violence et souligne que le recours à la force meur
trière n'est jamais légitime. Cet argument peut être 
présenté de plusieurs manières. Il peut être fondé sur 
une théologie de la croix selon laquelle la vie et la 
mort de Jésus montrent qu'i l n'y a pas d'autre voie 
pour accomplir le règne de Dieu et de sa justice que 
celle qui passe par la croix. Ceci conduit à un paci
fisme absolu plutôt que pragmatique. Il ne prétend 
pas que la non-violence sera nécessairement eflicacc 
pour assurer la justice dans l'histoire. En fait, cer
taines formes de cet argument théologique affirment 
que les critères de l'efficacité politique n'ont pas d\! 
place dans une éthique chrétienne, car elles impli
quent qu'en détinitive cc sont les hommes et non 
Dieu qui mènent le mo)~de. 

• 

D'autres défenseurs de J'éthique de la non-violence s'ap
puient su•· l'expérience de l'histoire et de la psychologie poli
tique pour démontrer que les moyens non-violents peuvent 
être efficaces sur un plan pr~~;rnatique pour construire une 
société juste. Les moyens violents vont à l'encontre des buts 
recherchés cl conduisel)t à une spirale de violence auto- 
destructrice. Des variantes de cet argument pragmatique 
sont fondées sur l'espoir modcmc. mais séculaire, que la 
raisorl éclairée et la conscicnc<: gnmdissante de l'interdépen
dance des hommes feront que la guerre se•·a inutile ct 
conduiront à la << paiK perpétuelle>> (cf. E. Kant), ou sur les 
efforts pour créer, au moyc::n du droit international, un 
nouvel ord1·e du monde. Ce Stmt là des voies-très difTén:nlcS 
poul' comprendre l'éthique dt: la non-violcmce. Mais elles ont 
en commun la conviction que J.uer des êtres humains au nom 
de la justice t:st une solution à rejeter ou à rendre inutile. 

La tradition de la guerre juste renverse cette 
priorité cl soutient que l'obligation de défendre la 
justice et les autres valeurs morales fondamentales est 
une condition préalable pour parvenir à une paix véri
table. Cependant, il est important de rappeler que 
l'enseignement sur la guerre juste se base sur un pré
supposé, à savo.ir que toute violence, spécialement la 
violence meurti'Îère, est un mal; l'éviter est une obli
gation morale grave. 

Par cKcmplc, une interprétation importante dit que ln 
réfleKion d'Augustin sur la guc.rre commèncc en insistant sur 
le l'nit que le commandement de l'amour signilie que J~s 
chrétiens ne doivent pas fairt~ de mal à leur prochain. On 
doit présumer que l'usage de l;-1 forc,;e meurtrière est immoral 
et qu'un chrétien ne doit jamais chercher la mort de per
sonne, même pas d'un ennemi. Cette présomption est 
commune aux deux positions; mais les tenants de la guerre 
juste ne la comprennent p;1s rommc une règle qui ne soufl're 
pas d'exceptions. Lorsque deux voisins sont en guerre l'un 
contre l'autre, l'amour peul exiger qu'un voisin innocent soit 
défendu contre c,;dui 4ui l'agresse injustement. Et si cette 

détènse n'est possible que pur l'uti lisation de la force meur
trière, alors la guerre peut devenir une œuvre d'amou•· 
chrétien (P. Ramsey, War and the Christian Consdenc:t•). 

C'est là la racine d'une éthique chrétienne de la jus
tification de la guerre. Elle mène directement aux 
normes classiques du jus ad be/Jum qui spécifie les 
conditions de la légitimité d 'un recoms à la force. 
Celui-ci suppose une cause juste; il doit être entrepris 
avec une intention droite, et ne doit être mené que 
par l'autorité légitime ; il doit être le dernier recours, 
ct Je tort causé doit être proportionné au mal à sur
monter. Il faut toutes ces conditions pour que le 
recours à la force soi t considéré corn me une 
expression de l'amour du prochain. Il faut toujours 
chercher les moyens les moins violents pour délè ndre 
Je prochain innocent contre l'agression. Dans le même 
sens, le devoir d'aimer son prochain entraîne, simul
tanément, des limites morales strictes sur les moyens 
utilisés dans le conflit (le critère du jus in bello d'une 
immunité non-combattante contre une attaque 
directe ainsi que l'utilisation de moyens propor
tionnés)_ 

Voilà le cadre qui peut aider à clarifier l'affirmation 
qu'une théorie de la guerre juste cl une éthique de la 
non-violence sont des positions interdépendantes et 
complémentaires. Elles sont interdépendantes comme 
deux branches d'un même arbre. Toutes deux 
croissent à partir d'une même racine morale et reli
gieuse: l'obligation d'aimer son prochain. Dans les 
deux traditions, cette obligation conduit à un même 
«présupposé qui lie tous les chrétiens: nous ne 
devons pas faire de mal à notre prochain ; la manière 
dont nous traitons notre ennemi est la clé pour 
éprouver notre amour du prochain» (Challen~:e of 
Pea.ce, n_ 80)_ Cette exigence de l'amour est à la base 
de toute approche morale chrétienne de lalrviolence, 
aussi bien Je pacifisme que la théorie de la guerre 
juste. Même dans un monde pécheur où l' injustice 
existe, il devrait y avoir une présomption contre l'uti
lisation de la force meurtrière pour défendre l'in
nocent. Cette présomption est commune aux deux 
théories: pacifisme ct guene juste. Les deux théories 
divergent cependant sur la question de savoir si ce 
présupposé commun aux deux est une obligation 
absolue, qui ne souffre pas d'exceptions, ou si l'amour 
d'un prochain innocent peut parfois exiger de faire du 
mal au prochain qui commet l'injustice. La tradition 
de la non-violence recherche la paix et la fin de la vio
lence, mais elle maintient qu'une paix véritable doit 
être édifiée sur la justice. Les normes d'une cause 
juste, l'intention droite, le dernier recours, etc., mon
trent que quiconque soutient le recours aux armes 
doit prouver que la justice ne peut être obtenue par 
aucun autre moyen. Mais ces normes impliquent 
aussi que Je refus absolu de recourir à la force n'assure 
pas une véritable existence paisible, mais peut 
conduire à la perte et de la paix et ùe la justice. 

Cependant, les critiques de la théorie de la guerre juste 
peuvent insister sur d'autres dimensions de cette tradition. 
qui sont difficilement conciliables avec l'exigence enracinée 
dans l'impératif que tout prochain doit être protégé. Ainsi 
Augustin, dans certains de ses écrits, justifie l'usage d'une 
coercition violente non seulement pour défendre le prochain 
innocent contre l'agression, mais aussi pour punir ceux qui 
ont nui au bien commun, et même comme correction 1i 
administrer auK schismatiques, tels que les Donatistes 
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(J. Langan. Elements o/SI. Au~:rmine's Just War fheory, et. 
P. Brown, Sain/ Augrwinc!'s Atlitude Jo Re/igious Coercion). 
Au 13c siècle, cette justification de la violcnc<; dépassa les 
limites de la pensêc d'August in ; l'argument était que le bien 
commun de la société chrétienne demande que l'hérésie soit 
déracinée ct que même ht torture peut être employée légiti· 
memcnt à cette fin (Innocent IV, Ad extirpandum. 1252). 

Cette légit imution des pratiques inquisitoriales était en 
contraste nagrant avec la manière dont elles avuient été 
rejetées par l'Eglise avant le 12• siècle. Depui~ Je 17c siècle, il 
y .eut un retour graduel à cc rejet prim itif. En t'éponse à 
J'usage croissant de la torture par plusieut's états, au 20• 
siècle, sous prétexte Ùl.l défendre la sécurité nationale, 
Vatican Il condamna lu LMlure comme attaque injustifiable 
il Ill vie humaine, à l' intégrité corporelle cl à la libet•té de 
l'homme (Ciauclium et spes, n. 27; cf. Francesco Campa
gnon!, Capital Ptmishment and Torture in the Tradition of 
thu CatholiC' C/wrch). 

Les chrétiens pacifistes peuvent, à juste titre, se 
demander si la tradition de la guerre j ustc, qui légi
timait l'usage de la force pour assurer la justice, ne 
devrait pas aujourd' hui être rejetée, comme les argu
ments pour l'usage de la torture pour assurer le bien 
commun l'ont été. Il y a des analogies éclairantes 
entre les arguments traditionnels concemant la guerre 
ct ceux concernant la torture. 

Dans les deux cas le présupposé moral con1 re l'usage de la 
violence contrebalance une autre valeur mMale, à savoir la 
nécessité de défendre l'innocent dans une guerre juste ct 
celle de promouvoir le bien commun par la découverte 
«judiciaire:» de la vérité au moyen de là .tt)rturc. Dan:; les 
deux cas les arguments en faveur de l'usage de la violence 
contre des personnes sont fond és sur une anirmation, à 
savoir que la rcspons11bilité morale pout· le bien du prochain 
peut, malheureusement, exiger l'usage de la violence contre 
une vic ct une liberté. \.ependant, aujourd'hui. une vue plus 
pénétntntc: de:; implications de la dignité des personnes 
humaines, images de Dieu, a abouti à•la reconnaissance du 
droit de chacun à être préservé de la torture. et au rétablis· 
sement de la condamnation par l'Église, à l'époque patris· 
tique, de ccU.c forme de violence. 

Jean xx111 a affirmé qu'il y a des limites à ce qui 
peut être fait, même pour assurer le bien commun, 6t 
que le bien commun lui-même est détruit par l'usage 
de certains moyens qu'autrefois on croyait nécessaires 
pour l'assurer: «De oos jours, le bieu commun est 
garanti principalement lorsque les droits ct les devoirs 
des personnes sont maintenus )> (Paœm in terris, 
n. 60). Parce que l'immunité contre la torture est un 
droit humain fondamenta l, la poursuite du bien 
commun par cc moyen violent est exclue. 

Ceux qui rejeltcnt l'éthique de la guerre juste 
aujourd'hui se servent du même argument. L'usage de 
la force meurtrière pour assurer la justice et le bien 
commun devrait être considéré comme insuffi
samment conscient de ce que la vic humaine est 
sacrée et qu'on peut assurer la j ustice par des moyens 
non-violents. Si ces parallèles entre les discussions sur 
la guerre et la torture dans la tradi tion çhrétienne sou
lèvent des questions importantes sur le concept de 
guerre juste, ils ne fournissent pas polir autant des 
réponses évidentes à ces questions. Il est possible et 
nécessaire d'humaniser les procédures juridiques, en 
excluant les abus comme la torture et en protégeant la 
totalité des droits qui garantissent de justes procès. 
Mais les théoriciens de la guerre juste maintiennent 
que l'abolition de la guerre n'est pas une même chose 

que l'élimination du crime dans la société civile. 
L'analogie entre la torture et la guerre n' implique pas 
que toute guerre devrait faire l'objet d'une condam
nation apodictique. Mais plutôt, que la guerre devrait 
être humanisée par l'application stricte des normes ad 
bellum ct in bello ct par les exigences humanitaires de 
la loi internationale moderne sur la guerre. Ceci, insis
tent-ils, est le plus qu'on puisse espérer dans un 
monde où l'agression et la domination demeurent 
malheureusement réelles. 

Ainsi le.: déhat sur la réponse chrétienne: à la violence, 
aujourd'hui. vn-t-il au-delà de ht stricte question éthique sur 
la rel a ti vc priorité des v11leurs de non-violence ct de justi<.:c. 
Il concerne la quc.:süon empirique: y a-t-il des réponses à 
l'injust k1: qui Sl)ient de véritables possibilités politiques, 
d~1ns un monde entaché par le péché'! Il soulève aussi la 
question théologique de la compatibilité d'une vic de foi 
chrétienne avec l't:xcrcicc: de responsabilités politiques et 
l'usage du pouvoir dans l'état. 

3. Rr,s••nNSAiliL ITÉ o Es OIR~TIJ:NS DANS LU MONDE. -Des 
raisons théologiques expliquent pourquoi les tradi
tions de la guerre juste ct celles du pacifisme abou
tissent à des conclusions différentes quant au 
caractère absolu dt.: la présomption contre l'usage de 
la force meurtrière. Toutes deux sont conscientes de 
la cassure du monde et des conflits qui peuvent surgir 
entre justice ct paix. Cependant les deux traditions 
diffèrent théologiquement quant à la compréhension 
de la responsabilité chrétienne face à de tels conflits. 
Plusieurs de ceux qui ont essayé d'analyser ce débat 
continuent d'employer la distinction ecclési9logico
sociologique que fai t Ernst Trocl tsch entre Eglise et 
secte, pour caractériser ces différentes compréhen
sions de la responsabilité des chrétiens. 

D'après. cette typologie, les communautés Églises 
adoptent une éthique de la responsabilité sociale et 
culturelle qui cherche à transformer la vie publique à 
la ressemblance du Royaume de Dieu, autant que cela 
est possible politiquement. Parce qu'elle a été créée 
par Dieu, la vic humaine avec tout ce qui la concerne, 
y compris la politique, est ouverte à cette transfor
mation. Mais à cause de la réalité du péché, cette 
transformation ne poona jamais être totale dans les 
limites de l' histoire terrestre. Pat' conséquent, certains 
compromis avec la réalité du mal, tel que la guerre, 
font inévitablement partie de l'éthique chrétienne de 
la responsabilité. Ainsi donc les normes de la guerre 
juste cherchent-elles à limiter la violence sans espérer 
l'éliminer totalement. Les traditions catholiques, 
luthériennes ct calvinistes sont les exemples les plus 
importants de cette tradition. 

De l'autre côté, les communautés de type secte 
considèrent la vie politique incapable de telles trans
formations, parce qu'elle est irrémédiablement 
marquée par le péché. Par conséquent, l'obéissance à 
l'Évangile consiste à porter témoignage du message 
non violent du Christ, en tant que communauté alter
native qui s'oppose au mal de la vie politique et 
prétend s'en isoler. Les chrétiens engagés théologi
quement pour une éthique de non-violence doivent 
donc nécessairement sc tenir loin de toute politique. 
car l'usage du pouvoir politique compromet inévita
blement la pureté du témoignage de l'Évangile. 

Certains penseurs chrétiens pacifistes et d'autres qui sont 
pour la guerre.: juste, aussi bien autrefois qu'aujourd'hui, sont 
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bien décrits par C(:lle typologie. Dans la mesure où il en e~t 
ainsi, l'éthique de non-violence ct celle de Ill guerre juste se 
complètent l'une l'autre en tenant des rôles différents dans la 
réponse œcuménique de l'Église à la violence. Les chrétiens 
qui optent pour la guerre juste cherchent :\ promouvoir la 
justice dans la société ct rappellettt aux pacifistes que le 
témoignage d'un m~de de vie non violent n'épuise pas la 
totalité de sens de l'Evangile. De leur côté, les chrétiens paci
fistes vivent l'amour non violent dont le Christ fut l'exemple 
sur la croix, et avertissent CCliX qui sont pour la guerre juste 
des risques de péché qu'implique l'usage du pouvoir, spécia· 
lemcnt celui des armes. Cela semble :\ la base de la décla
ration des évêques des États-Unis: les deux traditions sont 
complémentaires et elles sc préservent mutuellement de 
toute distorsion. 

Cependant, il est possible de découvrir une raison 
plus profonde au fait Que les deux traditions ont été ct 
demeurent vivantes dans l'Église aujourd'hui. Traiter 
tous les pacifistes de sectaires est injuste, car cela sug
gérerait qu'ils ne prennent pas en compte leurs voisins 
victimes de l'injustice ou de J'oppression. Il est aussi 
injuste de dire que les chrétiens optant pour la guerre 
juste cherchent à réguler J'histoire d'une manière que 
Dieu seul peut mener à bien. Il vaudrait mieux - ct 
cela aiderait plus - distinguer les deux traditions 
comme étant deux sortes de responsabilités ct deux 
espèces de témoignages. Pour les chrétiens de la guerre 
juste, la responsabilité et le témoignage sont à vivre 
dans la sphère politique, snns l'illusion de posséder un 
pouvoir semblable à celui de Dieu pour contrôler les 
effets des affaires politiques. Pour le pacifiste, la res
ponsabilité se trouve en dehors de la sphère de l'État 
et le témoignage consiste à montrer que le gouver
nement n'est pas le pouvoir ultime qui gouverne le 
monde. Ainsi les deux traditions apportent chacune 
des réponses partielles et réelles à l'appel à marcher à 
la suite du Christ dags un monde où le pouvoir poli- 
tique est nécessaire et en même temps en danger de 
devenir démoniaque. Le chrétien optant pour la 
guerre juste porte en lui h1 tâche de la responsabili té 
émanant de la nécessité objective d'un pouvoir poli
tique, fOt-il mauvais. Le pacifiste sc charge des res
ponsabili tés et témoignages qui prqviennent des 
limites du gouvernement cl de sa tentation d'usurper 
la place de Dieu. Aucune des deux traditions n'épuise 
à elle seule l'cfiïcacité ou le témoignage (cf. S. 
Hauerwas et P. Ramsey, Speak up for Just War or 
Pacifisrn). 

Une interprétation théologique de la relation entre le 
Royaume de Dieu ct l'existelll:e humaine dans l'histoire peut 
clarifier plus encore cette complémentarité des deux posi
tions. La promesse eschatolngique du Christ concerne un 
Royaume où la paix ct la justice seront t.out.es deux plei
nement réalisées. Donc, dans le Royaume de Dieu, l'enga
gement pacifiste de non-violence et l'engagement de la 
guerre juste pour rétabli r la justiœ serùnt réconciliés, parce 
que dépassés. Cette réconciliat ion a déjà été rendue présente 
dans l'histoire dans l'événement de la vie, de l'enseignement, 
de ln mort, de la résurrection de Jésus et l'envoi du Saint 
Esprit. Mais ce Royaume n'est pas encOI'e totalement 
accompli ; le péché ct l'injustice perdurent et continuent de 
menacer la p<~ix . Cette tension entre le «déjà lt\ » ct le «pas 
encore>> est la racine théolog1que de la complément11rité dt=S 
théories du pacifisme ct de la guerre juste. 

D 'après la typologie Église-secte, les chrétiens 
optant pour la guerre juste assument la responsabilité 
de la lutte contre les injustices, nécessaire tant que Je 

Royaume n'est pas encore totalement présent dans le 
monde ; les chrétiens pacifis tes rendent témoignage 
de la réalité déjà présente du Royaume, en vivant 
l'amour non violent dans le culte et le service d'une 
communauté chrétienne qui demeure loin de la poli
tique. 

Mais celte manière de comprendre la relation du 
Royaume de Dieu à l'histoire du monde est contraire à une 
théologie catholique, surtout augustinienne. Pour Augustin, 
les cités terrestre ct céleste sont toujours co-présentes dans 
toute réalité historique, que cette réalité soit le monde, 
l'Église, ou le croyant individuel. Il est vrai que la commu
nauté des croyants est le lieu privilégié de la présence du 
Royaume, et que le monde est une sphère où la non-présence 
du Royaume est tangible. Mais Augustin refuse d'identifier 
l'Église comme incarnation du nouvel éon ct le monde 
comme incarnation de l'ancien. L'Église est péche1•esse tout 
autant que sacramentelle, ct le monde peut être une sphère 
de grâce aussi bien que de péché. L'Église n'est pas l'incar
nation sociale complète du shalom total du règne de Dieu, et 
le monde politique simplement une zone de violence ct d'in
justice. Positivement, les communautés chrétiennes comme 
les communautés polit iques peuvent, de manières très diffé
rentes, être une incarnation partielle aussi bien de la paix et 
de la justice du Royaume de Dieu. De la même manière, il 
est possible de voir des fragments de la réalité déjà présente 
du royaume dans l'action non violente des chrétiens paci
fistes comme dans les et1orts des penseurs de la guerre j u~te 
pour protéger l'innocent contre l' injustice. 

Pour toutes ces raisons, ni une communauté chré· 
tienne pacifiste ni les chrétiens optant pour la guerre 
juste n'ont l'exclusivité du témoignage de l'espérance 
eschatologique totale inaugurée par le Christ. Per
sonne ne peut prétendre que sa forme de vie soit 
l'unique voie efficace pour réaliser au moins un 
«fragment» du Royaume déjà présent. De telles 
considérations aboutissent à la conclu~on que 
l'éthique de la guerre juste comme celle d'e la non
violence sont des réponses chrétiennes légitimes et 
nécessaires au problème de la violence et de l'in· 
justice. Chacùne est un témoignage partiel à la totalité 
d u Royaume de Dieu, et chacune est une dimension 
effective du règne visible de Dieu. 

Comprises ainsi, ces deux traditions apparaissent 
analogues à deux spiritualités distinctes, toutes deux 
nécessaires à la plénitude de la vie de l'Église dans son 
pèlerinage à travers l' histoire. Il n'existe pas de 
mesure abstraite de vie chrétienne pour juger que 
l'une est supérieure ou plus chrétienne que l'autre. 
Certes, les normes morales de la tradition de la guerre 
juste posent les limites extérieures pour toute partici
pation chrétienne légitime dans la violence ct pour 
l'action des états. Mais des personnes ou des groupes 
dans l'Église peuvent être appelés par Dieu soit dans 
la voie de la non-violence, soit dans la voie qui œuvre 
pour la justioe et la paix par l'usage du pouvoir poli
tique. La question de savoir à quelle voie ou vocation 
chacun est appelé est une question de discernement, 
plus qu'une application de principes moraux uni
versels. Ces principes moraux sont indispensables, 
mais ils n'explicitent pas toute la profondeur et les 
possibilités de la réponse chrétienne à la violence. 
Celles-ci sont du ressort des vocations personnelles 
répondant à des appels spirituels. 

A. von Harnack, Mi/ilia Christi : Die christliche Religion 
und der Soldatenstand in den ersli!n drei Jahrlmndertlm, 
Tübingen, 1905 (trad. angl., Philadelphie, 1981 ). - R. 
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David lloLLENBACH. 

VIOLET (ANNE), tertiaire de saint François; 1670-
17 34. - Fille de paysans, Anne Violet fut baptisée 
dans la collégiale Saint-Didier d'A vignon le 13 février 
1670. La trame de son existence nous est relatée par le 
minime Michel-Ange Marin (t 1767 ; DS, t. l O. col. 
60 1-02) dans la Conduile spirituelle de la sœur Anne 
Violet (Avignon, 1740, 353 p.); pour cc faire il utilise 
ce qui reste des mémoires d'Anne (cf. Préface) - ce 
q ui ne l'empêche pas de citer ceux-ci très SO\Jvent et 
parfois longuement (cf. p. 128-41 : relation d'une série 
d'oraisons). 

L'ouvrage est divisé en trois parties. La première est une 
ébauche de la vic, marquée de peu d'événetnents majeurs. 
Anne et son frère curent une enfance pieu~e et conçut·ent le 
projet d'entrer dans la vie religieuse. cc que refusèrent les 
parents. Le frêrc, charretier, moun1t à peine marié. Anne 
réussit à s'agréger au tiers ordre fn•nciscain , dont les assem
blées sc lcnaient chtz les Récollets d'Avignon. Marin nous 
parle de sts confesseurs successifs, dont le jésuite Annibal 
Restaurand. Elle eut à souffrir de la seconde femme de son 

père. Elle resta paysanne. Sur la fin de sa vie, elle perdit la 
vue. Elle mourut le 3 mai 1734. 

La deuxième partie est consacrée à ses verlus et dévo
tions ; on y apprend peu dt choses de son existence. Cette 
vic sc passe dans la simplicité el 1'\)bscurité du travail des 
champs ct de la vie chrétienne ordinai•·e. A propos de sa 
patience, on apprend qu'Anne fut durant quatre ans en butte 
aux tentations du démon, avec des désolations interieures cl 
des scrupules. Ses nourritures spirituelles ordinaires sont la 
prière vot~alc, l'oraison, l'eucharistie, quelques lectures 
simples (comme l11 vic de la bonne Atrnelle et des vies de 
saints) ; ses dévotions majeures vont aux mystères de la vic 
du Christ, surtout sa passion et son cœur(« principe ct siège 
de son amour»), à la Vierge Marie ct à certains saints. 

La tl'oisième partie est, du point de vue de la spiri· 
tualîté, la plus riche. On y apprend qu'Anne s'exerça 
surtout à vivre en présence de Dieu, à nourrir son 
union avec Dieu par l'oraison (qui s'est progressi
vement simplifiée jusqu'à des états passifs avec 
parfois des visions imaginaires) et par la communion 
(p. 194-245). Marin a transcrit un «Acte d'amour de 
Dieu» (p. 248-53) et relate quelques grâces: trans· 
pMts ct ivresse d'amour (p. 308-15), lannes et cris 
d'amour (p. 315-19), martyre d'amour (p. 319-34). 

A travers la r>rose de Marin, qui ne sett pas toujours son 
sujet, on peut discerner en Anne Violet une laïque chre
tienne dont la vic spirituelle fut intense, nourrie surtout de 
l'Évangile, des sacrements ct de la liturgie, et qui s'est vouée 
à aimer Dieu et son Christ dans la simplicité de la vie pay
sanne. Les textes d'Anne cités par son biographe laissent 
penser que celui-ci les a policés et aménagés. Si nous possé
dions les mémoires d'Anne Violet, nous p(1urrions mieux 
saisir son expérience mystique. 

André DrrRVILLu. 

VIOCLET (.h:.AN), prêtre, 1875-1957.- Né à Paris, 
fils d'un historien chartiste, Jean Viollet fut élève au .~ 
lycée Louis-le-Grand et initié par son père à la pensée 
sociale de Fr. Le Play et de son disciple l'abbé de 
Tourville (DS, t. 15, cot 1099-1102). Entré au sémi· 
naire d'Issy, il est ordonné prêtre en 190 J, après son 
service militaire. Il demande et obtient d'être envoyé 
dans une paroisse socialement défavorisée, dans le 
quartier parisien de Plaisance. C'est là qu'il se livrera 
jusqu'après la seconde guerre mondiale à un intense 
apostolat appuyé sur des initiatives sociales impor
tantes ; ces demières sont surtout axées sur la famille, 
l'apost.olat l'étant sur l'éducation chrétienne, .le 
mariage surtout. Il est en France l'un des premiers 
animateurs d\me pastorale moderne du couple 
chrétien, et il a le souci de valoriser les rôles de la 
femme chrétienne dans la cellule familiale, à égalité 
avec son mari. Résistant durant les années de l'occu
pation, il est nommé curé de Vitry-sur-Seine en 1944. 
Il meurt à Paris en 1957. 

Viollet a beaucoup écrit pour animer ct répandre les mou
vement~ ct les associations qu'il a fondés, et cela plus encore 
dans cl\:s revues que dans des livres. Son style simple et 
vigoureux met en valeur et tourne vers l'agir une doctrine 
chrétienne de fond qui ne s'embarrasse pas de questions 
théologiques disputées. Viollct veut faire agir chrétien
nement son lecteur au sein de son milieu social. Pat·mi 
d'aul.rcs. Viollet fui. l'un des apôtres de la métropole pari
sienne devenue assez largement incroyante au cours du 
19e siècle. A pat1ir des années 30, ses publications abordent 
des questions plus directement spirituelles comme Les 
devoirs d'élal (s d), Le Notre Père. Retraite ... (1 934), La 
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Sai me Trinité e/. notre vie qumidienne ( 1938), Valeur spiri
tuelle de l'lwmililé ( 1939), Quelques principes de vie 1'1 
d'action chrétienne (2 vol., 1940), La Trinilé el les lois de 
l'homme ( 1951 ). 

Voir surt0\11 H. Rolle!, k an Viollc•t homme d'avenir, 
Paris, .1978 (sources ct bibliographie). - H. Dcroy, Les 
œt1vres du Chemin-vert, Paris, 1927. - J.-P. Gaultier, J. V. (1.~ 
Moulin-vert, s d). - H. Rollet. L'Action soc:iaÜ! des Catho
liques en France, Paris, 1958. - R. Talmy, Hisloire du Mou" 
vement /(unilial en France ( 1896-1939). 2 vol., Aubenas. 
1962. 

André D E:RVILLE. 

VIPERESCHI (LIVIA), 1606-1675. - Livia esl née 
( 14 décembre 1606), a vécu et est morte à Rome 
(6 décembre 1675). Elle était d'origine noble. Son 
père Muzio Vipereschi et sa mère Chiaricc Aragonia 
avaient lèur maison près du Gesù. C'étaient des per
sonnes de grande vertu. 

Jeune, Livia était très vi v.:; elle portait des vêtements 
masculins; elle disait d'elle-même qu'elle était <<furia, fan
t.ast ica, inhumana >>. Elle reçut une éducation religieuse ct 
culturt=llè soignée. Elle était <Iosiduc à l'étude du h•tin ct de 
I'ÉCI'itun: Sainte. Promise en rnariugc à un de ses çousins 
Vipei·eschi, elle ne répondit pas à son affection, parce qu'ell~ 
sentait qu'elle avait mis son amour ailleut·s. Tombée malade, 
elle comprit que tout le reste Je sa vie elle garderait un sen
timent de culpabilité à cause de son amour juvénile. Elle sc 
retira durant rn·ès de quinze années auprès de deux tantes; Il• 
elle eut la possibilité de s'adonne1· aux e.xercice.s spil'ituels et 
de prendre la décision radicale de se consacrer à Dieu. Enll'e
tcmps elle avait trouvé la p<tix intérieure après sa longue 
afniction pour son <Jrnour de j\:unc.:sse. Après la mort de son 
frè•·e Francesco, elle fut en~:or·e plus sûre de vouloir sc 
consacrer à Dieu. 

Elle eut d'abord pour directeur spirituel le jésuite 
Virgilio Cepari (t_ 16~ 1 ; DS, t. 2, col. 4 18-19), bon 
connaisseur de l'Ecriture cl des Pères. Sa vic spiri
tuelle se distinguait par une pureté virginale, par la 
pénitence (jeûnes durant le carême et les vigiles de 
fêtes, abstinence presque totale de viande, p<.>rt de 
cilices); elle priait sans cesse, visitait les sept églises 
de Rome à pied. Ses conversations avaient pour 
thème l'amour de Dieu, la piété et la dévotion, 
surtout celle au Sainl·Sacn:.mcnt. 

En avril 1659, elle a pour père spirituel un autn~ 
jésuite, Ferdinando Zappaglia, qui l'initie aux Exer
cices ::,piritue/s de saint Ignace. Elle en relire une plus 
grande conscience de sa vic intérieure ; elle prononce 
les trois vœux de pauvreté, chasteté et obéissance, afin 
de revêtir la «vesle nuziak della Carilà » . Parmi ses 
dévotions préférées, on remarque celles de la Vierge 
Marie (célébration de ses fêtes), des Anges et de diffé
rents saints: Jean Baptiste .• Marc l'évangéliste, Pierre, 
Alexis, François d'Assise, Marie-Madeleine ct Ignace 
de Loyola. Elle s'était choisi pour avocats: Nicolas de 
Tolentino. André J'apôtre. et Jean l'évangéliste. 

Zappaglia lui ayant demand(~ de mettre par écrit ses expé
rienct:s spiritudlcs, elle le fit avec un grand talent d'écrivain. 
Pour gal'de•· son esprit élevé vt:rs Dit:u, Livia s~: servait cl<: 
brèves phrases latines, de haute valeur ascétique et spiri
tuelle, comme «Fiat vo1untas tua» (Ml. 26,42); <<Men 
omni<J tua sunt. >> (Jean 17,10) : «Non coronabitur nisi qui 
legitime certaveri t >} (2 Ti m. 2,5); «Deus meus omnia in 
aeternum » (François d'Assise). Elle pensait que. pour toute 
âme qui se consacre à Dieu, il est. ubsolumcnt nét:.cssairc dt~ 
se mettre sous la direction d'un père spirituel 

Poussée par sa charité envers le prochain, elle fonde 
en 1660 un Conservatorio pour les filles pauvres, en 
l'honneur de la Vierge Marie, près de l'Arc de Gallien. 
Elle donna tout ses biens à cette institution et fit aussi 
construire une église. A ces jeunes tïlles elle prescrit 
une vie de style religieux, avec exercices spirituels, 
prières vocales et mentales, et des travaux en rapport. 
avec l'état religieux et séculier. Elle prévoyait un 
nombre restreint de jeunes tilles qui devaient réciter 
l'office au chœur et qui avaient la possibilité d'élire 
leur supérieure. 

Dans son expérience spirituelle, Livia Vipercschi 
reçut une «connaissance surnaturelle des mystères 
ineffables de la Sainte Trinité>> (Orsolini, p. 259) : 
«.l'ai découvert l'être infini de Dieu et la Majesté de 
la Sainte Trinité qui m'a amené à ne pas estimer les 
créatures. si grandes, puissantes et nobles fussent
elles, ... rien n'élève et n'ennoblit la nature humaine 
sinon la grâce qui est une participation à la nature 
divine)) (p. 261). Dans la foi, l'espérance et la charité, 
Livia reçoit des lumières particulières de Dieu (<sur 
l'âme raisonnable, où se trouvent les biens que l'âme 
acquiert sous J'effet de la grâce divine ... )) ; c'est cette 
anima ragionevole mue par l'amour divin que les joies 
terrestres ne satisfont pas. 

Dans la voie de son ascèse rigide, l~ivia eut à sup
portet' de terribles tentations contre la foi , qu'elle put 
vaincre par l'humilité el la séparation d'avec le 
monde, contre l'orgueil et la vaine gloire. 

Orsolini, son biographe, cède à la tendance hagio· 
graphique en présentant la vie de Livia Vipereschi; 
on y remarque cependant une spiritualité fortement 
marquée par l'ascèse, qui au-delà des dévotions, goûte 
la vie intérieure et, dans ses moments de grande 
intensité, l'union avec Dieu. La présence de l'esprit 
ignatien y est nette. ,., 

Ignazio ürsolini, Vita della signora Livia Vipereschi .. . 
«Fondatrice del Conservatorio delle Zitelle dette dell'lmma· 
cola ta Concezrlonc della Beatiss. Vergine prcsso l' Arco di 
San Vito di Roma. Opera asccticu. ct historica, raccolta da' 
Rugguagli, che.: lu Medcsima scriss<~ de sut> intcmo pcr ubbi
diM:t.a del M.R.P. Ferdillllndo Zappaglia ... suo Direuore 
Spirituale, E da varie testimonianze di Persone degne di 
fede, che la praticarono », Rome, Francesco Oonzaga, 1717, 
XXXII + 620 p. (1\ la Bibl. de Chantilly). 

L'ouvruge est divisé en quatre livres. Le prt:micr V<I 
jusqu'à la fondation du Conservatorio en 1660. Le deuxième 
(p. 172) expose les vertus théologales de L.V., et le troisième 
(p. 355) sa charité pour le prochain et ses vertus morales; le 
quatrième (p. 464), le plus intéressant du point. de vue de la 
vic spirituelle de l'héroïne, parle de ses tentations ct dt: ses 
gr·âces et lumières «surnaturelles>}. 

Pietro ZovATTO. 

VIRET (PIERRE), réformateur cal vinistc, 1511-1571 . 
-Pierre Viret est né en 1511 à Orbe (aujourd'hui dans 
le canton de Vaud en Suisse). Après avoir reçu une 
pœmière instruction scolaire dans sa cité natale, il sc 
rend à Paris, où, au collège de Montaigu, il a suivi les 
cours de l'écossais Jean Major. Lorsqu'il revient à 
Orbe, en 1531, il professe les doctrines protestantes, 
sans avoir jamais précisé les étapes de son évolution 
religieuse. Dans les régions qui sub.issent l'influence 
du canton de Berne passé à la Réforme en 1528, il 
accomplit un ministère itinérant de prédicant j us
qu'en 1536. A cette date, la majeure partie du Pays de 
Vaud est conquise par Berne qui organise une 
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«Dispute de religion», à Lausanne, moyen qui 
permet aux autorités bernoises d'imposer la Réfor
mation. Viret est bientôt nommé pa~teur à la cathé
drale de Lausanne et professeur de théologie pour 
former les futurs pasteurs. Il désire introduire dans le 
Pays de Vaud une discipline ecclésiastique semblable 
à celle de Genève, telle que son ami .1 . Calvin l'a ins· 
tituée: avant de pouvoir participer à l'eucharistie, les 
fidèles doivent être examinés sur leur foi et leur 
conduite. Le_s Bernois s'opposent à celle discipline qui 
permet à l'Eglise d'« excommunier» certai11s de ses 
membres. En 1559, Viret est destitué de sa charge et 
obligé de s'exiler. Après un bref séjour à Genève, il sc 
rend en France. Sa prédication remue les foules à 
Nîmes cl à Montpellier. Après avoi r accompli un 
ministère à Lyon, il est appelé dans le Béarn par la 
reine de Navarre, Jeanne d'Albret. Il y connut de 
graves troubles religieux qui lui valurent la peine de 
prison en 1569. Il mourut en 1571 , sans avoir revu sa 
patrie. 

Viret a été un écrivain si fécond qu'il est impossible de 
citer ici toutes ses o:uvrc;s. On en trouver:• la liste dans l'ou
vrage de Jean Barnaud : Pierre Viret. S(l vie et son œuvre 
(/ 5 /J -1 571), Saint-Amans, 1911 , p. 6 77-96. Le rHormatcur 
sc considère c.ommc un auteur chargé de «mâcher la viande 
par le menu comme aux petits enfants». Cependant, dans 
son ouvruse important _; Instruction chre.wie11ne e11 la doc
trine de la lay eL de I'EvunKile ... (2 vol.), il s'adresse à un 
public instruit. 

A la liste établie par Ba maud, il faut ajouter· les A(:œs de lu 
Dispute de Lausanne de 1536, à laquelle·Viret pl'it une part 
tr·ès active. On y trouve le premier témoignage de l'ensei
gnement du réformateur (éd. par A. Piaget , Neuchâtel. 1928, 
coll. Mémoires de l'Université dt: Neuchlltd Vl). - Barnaud 
n'a pas connu rouvrage anonyme, mais c.:crtainem.:nl de: la 
main de Viret: De la dij)'l!renœ qui tm errtn·les superstitions 
et idulatries des anciens gelllilz et payens elles erreurs e1 abuz 
qui sun/ entre ceu.x qui s'appellent Chresticns et de la Vraye 
manit)re d'honorer Dit-'u. lu Vierge Marie et les Saintz. 1542. 
- Ajoutons Qualrf' sermons ,li'IJ/rçais sur Esaïe 65 (mars 
1559) publiés par H. Meylan, Luu~unnc, 1%1 , ct Deux dia
logues. L 'alcwnie de pw;qatnire. /'lwrnme nowrel (Post.facc: ct 
notes de J. Courvoisier, Lausanne, 1971 ). 

Dans l'exposé qui suit sur la spiritualité de Vir·et, nous 
donnerons des références à not re ouvrage Le Réformatëur 
Pierre Viret ( 1511-15 71). Sa théologie, Ocnùve, 1986, afin de 
permettre de trouver les sources des ci tations. 

1) Sa mission de R~[ormareur. - Selon Viret, 
l'Église de son baptême a perdu la « fo m1e »qu'elle a 
reçue des Apôtres (p. 229). Le mot «fo rme» doit être 
pris dans le sens profond d'âme qui anime la commu
nauté. C'est l'esprit ùc l'Antéchrist qui a miné l'Église 
apostolique. Il faut donc reconstruire l'Église visible 
pour lui donner la «forme» authentique. Cette 
mission s'accomplit à la lumière de l:.t seule Écriture 
qui C()ndamnc l'Église «papiste», mais qui permet 
cependant de reconnaître en elle des «vestiges» de la 
vraie Église comme le baptême ct dillérents Credo, 
dont celui de Nicée-Constantinople. Cette mission 
implique la grâce d'un ministère « cxtt'aordinaire » 
qui n'est pas sans analogie avec celui des prophètes, 
comme Moïse, Jean Baptiste par lesquels Dieu a 
voulu «dresser et réformer l'tglise )) (p. 290). Mais 
une foi s cette œuvre accomplie, ce ministère extraor
dinaire est remplacé par le ministère ordinaire qui 
implique l'élection des pasteurs par J' Église. La com
munauté ecclésiale réformée est considérée comme le 
chandelier de la vérité (p. 236). car normalement c'est 

par elle que le Cht'ist prêche la Parole de Dieu. 
L'Église participe aux trois f~mctions du Christ, pro
phète, prêtre et roi (p. 237-39). Elle est l'Épouse du 
Christ et la Mère des croyants. Elle est le Royaume de 
Dieu çt le Corps mystique du Sauveur (p. 240-42). 
Celte Eglise visible, mélang_ée de j ustes et de pécheurs, 
est en communion avec l'Eglise invisible des prédes
tinés que Dieu seul connaît (p. 21 ). 

2) Les deux livres donnés par Dieu, celui de la 
Parole et celui de la nature, ne sont pas ,d 'égale impor
tance. Le principal est constitué par l'Ecriture sainte, 
mais le second qui s'incarne dans la création, œuvre 
de Dieu, nous confirme plusieurs des enseignements 
transm is par la Bible (p. 18). Viret considère «tout cc 
monde visible comme un grand livre de nature et de 
vraie théologie naturelle et toutes les créatures comme 
des prêcheurs et des témoins universels de Dieu, leur 
créateur» (p. 151). Certitude qui rejoint celle de saint 
Paul en Rom. 1,18-23. Dans ce livre de la nature, il 
faut considérer suttout. l'homme que Viret appelle le 
<< petit monde)) situé dans le «grand monde)) (reprise 
du thème du microcosme ct du macrocosme, p. 127). 
Le réfo rmateur porte une attention particulière à 
l'homme en raison de cette conviction : «Quiconque 
se connaîtra bien soi-même ne pourr..t faillir de 
connaître son Créateur et de l'honorer comme il 
doit>> (p. 1 35). C'est pourquoi, à l'aide de la Bible, 
mais aussi des philosophes, comme Platon ct Aristote, 
Viret sc consacre à une étude attentive de l'être 
humain. Pour manifester son admiration en présence 
de J'âme, il déclare qu'elle est «de nature céleste, 
divine ct immortelle)) (p. 136). Cette expression très 
forte veut souligner comment nous avons été formés 
«à l'image et à 101 resssemblance )) avec Dieu (cf. Gen. 
1,26). Mais ce bienfait n'a été accordé qu'à l'âme, non 
au corps, qui est le « logis >) (p. 142). voire le 
«sépulcre» (p. 144) de l'esprit. L' âme utilise les .~ 
membres du corps« comme un ouvrier besognant qui 
a les instruments en icelui)) (p. 142). 

Cette étude de la nature de l'homme s'accompagne d'une 
réOcxion sur la loi nalllrelle «de laquelle nous portons les 
li vres imrrimés dans nos Cl\:urs ct entendements» (p. 150). 
Doctrine qui s'inspire de Rom. 2,14-16. Ccrt.cs, le péché 
blesse notre connaissance de la loi naturelle, mais il nous 
reste «quelque étincelle de cette lumière de la connaissance 
d~.: Dieu cl du bien ct du mal qui est naturelle aux hommes et 
qui naît avec eux » (p. 150). Celle étude de l'homme ct du 
monde conduit à la prière de louange envers le: CréKlc:ur. Les 
réflexions sur la loi naturelle permettent un dil}logue avec les 
bommes qui n'acceptent pas l'autorité de l'Ecriture. Viret 
parle quelque part des «déistes» (p. 1 0). Le recours à la phi
losophie s'accompagne de l'estime des (( Belles-lettres», dont 
le roi FranÇ<)i~ ycr s'est fa it le défenseur (p. 158). Cet huma
nisme conduit le Réformateur à ne pfiS opposer la ntll ur~.: ct 
la grâce. 

3) ! / homme justifié et sanctifié. Le pécheur est 
justifié par la foi seule, c'est-à-dire par l'adhésion à la 
Parole de Dieu et par la confiance dans les promesses 
divines. Le pardon est reçu par la seule imputation 
des mérites du Christ. Mais à la grâce de la justifi· 
cation est conjointe celle ùc la sanctification par 
laquelle Dieu accorde progressivement une transfor
mation de notre cœur par le don de chal'ité, «mère 
des bonnes œuvres» (p. 193). La foi a pour vertu de 
nous unir non seulement à la divinité, mais encore à 
la sainte humanité du Christ (p. 208). La charité est 
une amitié avec Dieu (p. 212). Elle produit une expé-
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riencc de l'amour divin, «expérience laquelle vaut 
beaucoup en tout amour » (p. 213). Pourtant, la grâce 
de la sanctification est partiellement compromise par 
le fait que Viret considère la convoitise comme un 
péché, même si le chrétien n'y consent pas (p. 162). 

4) La vie sacramentelle. - ChL"Z les adultes, l'au
dition de la Parole de Dieu précède toute vic sacra
mentelle (p. 251 ). C'est par la prédication que Dieu 
suscite l<l foi, instrument de justification. Le 
sacrement nous est présenté d'abord comme un sceau 
du pardon (cf. Rom. 4, 1 1). Mais Viret insiste sur la 
causalité du sacrement (p. 254), car il est un ins
trument de progrès dans la sanctification. Pour 
expliquer la causalité du sacrement, il recourt à 
l'exemple de la prière qui cst «comme un sacrement, 
attendu qu'elle a promesse ct comme manière de 
signe extérieur>> (p. 255). Le chrétien qui participe à 
la Cène a la certitude que, par« la bouche de l'âme ou 
de la foi» , il reçoit le corps et le sang du Christ 
(p. 272). 

5) Le Christ. seul médiateur entre Dieu et ll's 
hommes. - Pour hien souligner que nous ne pouvons 
pas rencontrer le Père sans passer par le Christ, Viret 
déclare, à propos des priè res, que sans lui «elles 
sont ... comme une matière sans forme. Par quoi nous 
le pouvons appeler la cause formalle (sic) de 
l'oraison>~ (p. 217). Cette médiation du Christ 
n'exclut pas la prière que les vivants offrent à Dieu les 
uns pour les autres. En revanche, selon Viret, nous 
n'avons pas le droit d'in~oquer les saints du ciel (pra
tique qu'il appelle une« idolâtrie» parce que non jus
t ifi ée par l'Ecriture, p. 92). Pourtant, le réformateur 
veut que l'on vénère les serviteurs de Dieu. Ainsi, il 
est d'accord avec les catholiques pour honorer la 
Vierge Marie pourvu qu'on ne l'invoque pas ni que 
l'on vénère ses i ma&,es ou statues qu'il appelle des · 
«idoles» (p. 95). Il demande d'imiter les vertus de la 
Vierge et des autres saints. Il faut confesser que Marie 
est ln Mère de Dieu et qu'elle fut vierge« devant l'en
fantement, en l'enfantement et après ~) (p. 1 04). On 
peut. demander à Dieu de nous accorder ln grâce de la 
sanctification à l'image de celle qu'il a conférée à la 

• • 
Y terge. 

6) Les états de vie. - Viret ctmdamne la vie monastique, 
non point parce qu'i l méprise la pauvreté et le célibat, mais 
parce qu'à ~cs yeux on n'a pas le droit de s'engager dans cet 
état. pa1· un vœu définitif. Le don de continence en vue du 
Royaume manifeste «une grande ardeur ct. affection )) pour 
l'Évangile, mais celui qui l'11 reçu ne sait pas s'il a obtenu 
cette grâce pour toute sa vic (p. 315). La distinction entJ'e les 
commandements de Dieu et leî conseils évangéliques ne 
paraît pas, à Viret, fondée sur l'ecriture (p. 314). Et chaque 
chrétien doit vaquer à la fois il ia vie active ct contemplative: 
(p. 319). Le mariage repose sur une action de Dieu Qui 
donne les fiancés l'un à l'autre ct ct-ttc alliance d'amour 
bénéficie d'une promesse divine qui rapproche des sacre
ments l'engagement dc:s époux, même si le réfonnateur 
réserve cc: terme de sacrement, au sens strict, au baptême <:1 
à la cène (p. 322). 

N ous avons exposé quelques aspects de la spJn
tualité de Viret sans trop insister sur sa polémique, 
parfois violente, contre le catholicisme. On découvre 
chez lui une adhésion vivante et profonde à Jésus 
Christ. Elle anime son ministère très actif en Suisse et 
en f rance et elle inspire les aspects positifs de son 
enseignement proche de celui de Calvin. 

En plus des deux ouvrages déjà cités de J. Barnaud ~t de 
G. Ba vaud, voir : H. Vuillcumier, Histoire de l'.t'glise 
rtformée du pays de Vaud sous le r~Rime bernois. 1. 1, Lau
sanne, 1927 (surtout p. 50 l-49). - H. Meylan, Un texte inédit 
de Pierre Viret. I.e dglemelll de 15 70 sur la discipline, dans 
Revue de théolo~ie et de philosophie, !961. n. 3, p. 209-21. -
C. Schnet2.ler, etc., Pierre Viret d'après lui-mi!me. Pages 
extraites des œuvres du Réformateur ... Lausanne, 191 1. - G. 
Ba vaud, Le regard critique de Viret .<tur son enfance catlur 
/ique, dans :t.eitschriji fur sc~hweizerische Kirchengeschichte, 
1986, p. 99- 11 6 ; Les Interventions de Pierre Viret à la 
«Dispute >1 en rapport avec son enseignemelll ultérieur, dans 
l'ouvntge collectif: La Dispute de Lausanne, Laus11 nne, 19!!!! 
(Bibliothèque historique vaudoise 90). 

Georges BAvAun. 

VIRGINITÉ CHRÉTIENNE. - 1. Nouveau 'l'es
tament. - 2. Les vier~?es aux trois premiers siècles. -
3. Écrits des Pères sur la Virginité. - 4. Renouveau 
contemporain. - 5. Le nouveau rituel de la consé
cration des vierges. 

Ln virginité chrétienne n'est pas, au sens strict, 
une nouveauté absolue. Dans diverses religions ou 
cultures, l'existence d'hommes et de femmes qui pra
tiquaient l'abstinence des relations sexuelles est bien 
attestée, mais le plus souvent de manière temporaire 
ct pour des motifs cultuels (ainsi les Pythies de 
Delphes, les vestales romaines). Dans le judal'sme, le 
devoir de fécondité dans le mariage était primordial ; 
l'exemple de Jérémie (16,1-4; cf. DS, t. 7, coL 882) 
atteste cependant que le célibat pouvait être imposé 
par Dieu en raison d'une mission prophétique. Quoi 
qu' il en soit, aussi bien dans le judaïsme que dans le 
monde gréco-romain, la virginité était une exception. 
D'où la surprise ct l'admiration que le nombre élevé 
de chrétiens, hommes et femmes, vivant dans la 
chasteté parfaite a suscitées. Le célèbre ,.,médecin 
Galien de Pergame, vers 180, en donne le témoi
gnage: 

«(Les chrétiens) accom(llissent des actions semblables à 
celles des vrais philosophes. Qu'ils méprisent. !11 mort, nous 
l'avOriS sous les yeux; de même, par pudeur. ils s'abstiennent 
des plaisirs vénériens. JI y 11 cher. eux et des lèmmes et des 
hommes qui s'abstiennent durant toute leur vie des relations 
charnelles )) (Reipublicae Synopsis ; fragment' conservé dans 
une trad. am he d'Abu '1-Fidâ, t 13 31, Historia ant<dslamica ; 
trad. lat. dans Plato arabus, t. 1, Londtes, 1951 , 
p. 99-l 00). 

Ce qui fait la nouveauté de la virginité chrétienne, 
c'est d 'abord le caractère définitif et volontaire du 
renoncement qu'elle implique; c'est ensuite le fait 
qu'elle apparaît comme une vocation spécifique au 
cœur du christi<lnisme; c'est enfin ct surtout la moti
vation qui l'inspire : le désir de se donner totalement, 
corps et âme, au Seigneur. Basile de Césarée donnera, 
vers 375, une définition précise de la vierge chré
tienne : « On appelle vierge celle qui, de son plein gré, 
s'est offerte au Seigneur (le Christ), a renoncé au 
mariage et préféré la vie dans la sainteté» (Ep. 199, 
can. 18 ; éd. et trad. Y. Courtonne, Paris, 1961 , p. 
156). Augustin parle dans le même sens: «Ce n 'est 
pas en elle-même (c'est-à-dire comme intégrité corpo
relle) que la virginité est honorée, mais parce qu'elle 
est vouée à Dieu; bien qu'elle soit gardée dans la 
chair, c'est cependant par la fidélité et l'engagement 
de l'esprit qu'elle est gardée (spiritus tamen religione 
et de11olione servatur). Par suite, la virginité du corps 
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est aussi spirituelle, car c'est la cont inence inspirée 
par la piété qui la voue et q·ui la garde» (De sanc'a 
virg. 8). Bien que tardives, ces vues sur la virginité 
peuvent s'appliquer dês les origines. car elles sont 
visiblement insp irées par les textes fondateurs du 
Nouveau Testament. 

l. Nouveau Testament.- lQ 1 Cor. 7, 25-40. - Dans 
le ch. 7 de cette lettre, Paul répond (d'Éphèse, vers 
52-53?) à diverses questions posées par les chrétiens 
de Corinthe. 

La première conceme les gens mariés (7 ,l-11 ; nous 
laissons de côté Je cas des« mariages mixtes»). Paul souhai
terait que tous, comme lui-même, vivent dans la continence. 
Il ajoute pourtant : « chacun a reçu de Dieu son charisme 
particulier : celui-ci d'une manière, celui-lit d'une autre » 
(v. 7), c'est-à-dire continence ou mariage. Oien que la conti
nence soit, dans l'esprit de Paul, un bien supérieur, l'en
semble du texte affirme nettement la valeur du mariage, à 
condition que les époux vivent d11ns .le respect et la fidélité 
réciproques ; en outre, ce qui est nouveau par rapport aux 
coutumes et même aux lois de l'époque, h• femme est mise 
sur un plan d'égalité totale avec l'homme eu ce qui concerne 
leurs droits et leurs devoirs. 

Une autre question concerne les vierges, hommes et 
femmes qui n'ont pas encore eu de relations sexuelles. 
Ici Paul reconnaît qu'il ne peut s'appuyer sm un pré
cepte du Seigneur ; il donne un «avis» (gnômèn), en 
qualité d'apôtre «digne de foi» (v. 25) ct qui a lui 
aussi « l'Esprit de Dieu» (v. 30). Le texte (v. 25-40) 
est embrouillé par diverses répétitions: par suite, il a 
été diversement interprété. Pour en rester à l'es
sentiel, Paul envisage deux solutions: la première est 
meilleure, garder la virginité; la seconde est bonne, sc . 
man er. 

Ce qui nous intéresse avant tout, c'est la motivation 
de la première solution - qui re~e va lable indépen
damment de l'attente d'un proche retour du Seigneur, 
car il est toujours vrai que « le temps est court» et 
que «la figure de ce monde passe » (v. 20.3 1) - : 
«L'homme qui n'est pas marié a souci de ce qui 
concerne le Seigneur, comment plaire au Seigneur ; 
l'homme marié a le souci de cc qui concerne le 
monde, comment plaire à son épouse: et il est 
partagé. De même la femme non mariée, ainsi que la 
vierge; a le souci de ce qui concerne le Seigneur, en 
sorte qu'elle soit sainte en son corps ct en son esprit ; 
celle qui est mariée a le souci de ce qui concerne le 
monde, comment plaire à son mari» (v. 32-34). Paul 
souhaite précisément éviter à l'homme ct à la femme 
ce partage, et les porter« à ce qui est digne et prépare 
à être aù Seigneur sans entrave» (v. 35). La tradition 
retiendra cette motiva ti on théocentrique et christo
centrique. Ainsi, le mariage est bon, mnis la virginité 
meilleure: << celui qui « marie» (au sens actif : 
«épouse ») sa fiancée vierge fait bien, celui qui ne la 
marie pas fera mieux» (v. 38 ; << celu i qui » désigne 
un fiancé plutôt que le père de la vierge). 

Sur ce texte, voir les commentaires de: 1 Cor., par exemple 
Chr. Senft, La 1" É"p. de S. Paul aux Cor., LliiiSHnne, 1979 ct 
1989, p. 155-58 ; bibliogr. - N. Baumea·t, l~heloslgkell und 
Ehe lm Herrn. Eine Neuinterpretation von /. Kor. 7, Wurtz
bourg, 1984. 

2° Mt. 19. 11-12. - « Tous ne comprennent pas cette 
parole, sauf ceux à qui cela est donné ... Il y a des 
eunuques qui se sont faits tels eux-mêmes, à cause du 

Royaume des cieux. Qui peut comprendre, qu'il com
prenne!» Sur ce h>~icm, propre à Matthieu, les exé
gètes sont divisés mais admettent son authenticité (cf. 
J . Gnilka, Das Matthausevan~elium , t. 2, Fribourg· 
Bâ le-Vienne, 1988, p. l 55-58; bibliogr.). Ce qui 
importe ici, c'est encore la motivation : <(à cause du 
Royaume des cieux», mais aussi Je caractère excep
tionnel de l'acceptation. La chasteté perpétuelle est le 
fait d 'un petit nombre qui en « comprennent» la 
valeur parce que « cela leur est donné>>. Le logion de 
Mt. confirme la pensée de Paul. 

D'autres textes entreront dans le dossier de la virginité, 
bien que leur signification immédiate soit autre. Luc 20,34-
36 par. (le v. 26 est p•·opre à Luc; «ils sont égaux aux anges 
et sont fils de Dieu, étant fils de la résurrection»); il ne 
s'ngit pns uniquement des «vierges», car la suppression du 
mariage (m11is non des liens qu'il a créés) vaut pour tous les 
élus.- Apoc. /4,4 : les 144 000 qui sont appelés« vierges» et 
«suivent l'Agneau partout où il va» désignent la totalité des 
élus (cf. 7 ,4-6), ou mieux les confesseurs de la foi. dont la vir· 
ginité consiste à ne pas avoir cédé à l'idohîtrie (cf. DS. 
t. t 3, col. 476). - De même, en 2 Cor. 1/,l («je vous ai 
fiancés à un époux unique, comme une vierge chaste à pré
senter au Christ>>), Paul, d'après le contexte, viserait plutôt 
ce qu'on appellera J')lus tard ((la virginité de la foi» (ainsi 
Augustin, Sermo 93,4; cf. R. Hesbert, S. Ar4g. et/a virginité 
de la foi, dans Augustinus Magister, t. 2, Paris, 1954, p. 
645-55; M. Agtcrberg, L 'J:.'cc/esia- Virgo, ci té in.fra); le 
verset sera cependunl utilisé pour marquer l'attachement 
exc.Jusif de la vierge: à son Époux. Dans un sens analogue, 
Éph. 5,27, permet d'assimiler la vierge à l'Église, que fe 
Christ veut «se présenter à lui-même Slins tache ni ride ... 
mais s11intc ct immaculée». 

Les textes de ce dossier ne suflïsent pas cependant, 
croyons-nous, à expliquer l'attrajt pour la continence 
et la virgi!lité qui s'est manifesté très tôt chez les chré
tiens, même si on y ajoute une tradition orale dont les .~ 
Évangiles ou Actes apocryphes ont pu conserver des 
traces (cf. Ch. Munier, Mariage et virginité, p. 45-48). 
C'est d 'abord l'exemple du Christ, celui de sa Mère 
virginale, puis celui de Paul et d'autres apôtres, qui 
ont poussé hommes et femmes à renoncer radica
lement au mariage pour se donner au ministère de 
l'évangélisation ou être pleinement en état de << plaire 
au Seigneur>>. 

Hors du christianisme. - E. Fcbrlc, Die kultische 
Keuschheit im Altertum, Gies.sen, 19 t O. - H. Jean maire, 
Sexualité et mysticisme dans les_ancienne.s sectes helléniques, 
dans Mystique el Continence (Etudes carmélitoines), Paris, 
1952. - I-1.-1. Marrou. L'idéal de la virJ:iflité et/a condition de 
la .femme dans la civilisation antique, dans La chasteté (Pro
blèmes de vie religieuse), Paris, 1957 et 1959, p. 39-49. -
R. Schilling, Vestales et vierges chrélienrrt•s dans la Rome 
antique, dans Revue des sciences religieuses. t. 35. 1961. 
p. 113·29. - J. Yoyotte, Les Vierges consacrées d'Amon 
tMbain, dans Acad. des Inscriptions et Rel/es-Lettres. 
Comptes rendus, 1961 . p. 43-51. - J.J. Devault, The Concept 
of Vlrginity in Juduism, dans Marian Studies, t. 13, 1962, 
p. 23-40. - Sur le célibat chez les Esséniens, cf. art. Qumrân, 
DS. t. 12, col. 28 72. - Aux Thérapeutes du lac Mariout se joi
gnaient aussi des femmes (therapeutrides): ((la plupart sont 
des v i erge~ âgées, qui n'ont pas observé par contrainte h• 
chasteté, comme un certain nombre de prêtresses grecques, 
mais par une libre l'ésolution, par un désir passionné de la 
sagesse>> (Philon, De vi ta contemplativu 68) ; cf. art. 1'1/éra
peutes, t. 15, col. 566. 

Dans la Bible. - L. Legrand, La vir~:inité dans la Bible 
(Lectio di vina - LD 37), Paris, 1964 ; trad. angl., ital., esp. 
D.l. Balch, Backgroundç of 1 Cor VJJ, dans N.T. Studies, 
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t. 18, 1972, p. 351-64. - Q. Quesnel. Made Themseh,es 
Ewwc:hs, dans Clllh. Bibl. Quarter/y, t. 30, 1968, p. 335-511.
A. M. Sical'i, Matrinwnio 1! ,-erginità ne/la Scrittura. L 'uomo 
di .(rome a la gelos/a di Dio. Milan, 197R. - S. Maggiolini, 
Matrimonio e verginità ne/la Scrillura, Milan, 1981. 

2. Les vierges aux trois premiers siècles. - Le voca
bulaire doit d'abord être précisé. 

Parthenos ct partheneia signifient au sens propre 
<< vierge)) et «virginité» : ils sont habituellement uti
lisés au féminin. 1-lagnos et hagneia ont un ~en~ J?lus 
large: «chaste» (au masculin cl au lem .nul), 
«chasteté» ; de même egkrateia. «continence» (qui 
n'a pas à l'origine un sens péjoratif; cf. Gal. 5,23). 
Mais ces deux derniers groupes de termes peuvent. 
aussi être pris dans le sens d'un renoncement radical. 
En latin les mols correspondants sont virgo et virxi· 
nitas, castus et castitas, conlinentia. 

1 u LES ORIGINES ( J cr.2e siècle::;).- Pour le 1 cr Siècle, les 
témoignages sont rares. I.e premier apparaît en Actes 
21,9: au cours de son voyage vers Jérusalem, Paul 
s'arrête à Césarée de Pnlestine chez Philippe, << l'un 
des Sept», pl:re de« quatre filles vierges qui prophéti
saient» (cf. Eusèbe de < 'ésarée, Hisr. eccl . .. HE 111, 

31,3 ct 5 ; v, 24,2, qui confond Philippe l'apôtre et 
Philippe l'évangéliste mais assure s'appuyer sur la 
lettre de Polycrate d'Éphèse au pape Victor écrite vers 
190). La Lellrt' de Clément de Rome (lïn du 1 cr siècle) 
semble bien s'adresser à des hommes vierges en leur 
donnant un avertissement souvent repris dans la 
suite : <<Que celui qùi-' est chaste (ha~:nos) ne s'en 
vante pas, sacham que c'est un autre qui lui accorde la 
continence» (38,2; SC 167, 1971, p. 162). 

Au début du 2" siL·cle, Ignace d'Antioche (t 
110-1 17) salue« les vierges appelées veuves>> (tas par
thenou.\· tas legomenas chèras) de la communauté de 
Smyrne (Ad Smyrn. •L3, 1 :SC 10, 4< éd., 1969. p. 142; 
en note, P.-Th. Camelot suggl:re que cette formule 
atteste ,déjà une place spéciale donnée aux vierges 
dans l'Eglise); il recommande lui aussi à ceux «qui 
demeurent dans la chustclé en l'honneur du Sei
gneur» de rester humb.lcs et de ne sc faire connaître 
qu'à l'évêque seul (Ad Po/yc. 5,2; ibid., p. 150). Poly
carpe, de son côté, prescrit que << les vierges (par· 
thenous) doivent vivre avec une conscience irrépro
chable ct pure» (Ad Philip. 5.3; ibid., p. 184). 

Le passage du Pasteur d'llermas, où celui-ci évoque une 
nuit passée avec douz.e vierges (Pamb. 9,10-1 1, SC 53 his, 
1968, p. 31 0-16), est à prendre au sens symbolique: ces 
« vicrges >) sont «des esprits saints .... des puissances du Fils 
de Dieu)) (9, 13. p. 318-22) ; elle:; rcprésentell! les vertus que 
tout chrétien doit avoir pour« cntn:r dans le Royaume>> (cf. 
DS. 1. 7, col. 326). La parabole elle-mëme montre cependant 
que le symbole de ln virgini té était alors utilisé dans l'Égl ise 
rom!line pour évoquer les exigences de la vic chrétienne. 

Avec les apologistes dr. la seconde moitié du siècle, 
les témoignages se font plus abondants el plus précis. 
Ainsi Justin, vers 150 : «Un grand nombre d'hommes 
ct de femmes, devenus disciples du Christ dans leur 
jeunesse, demeurent intacts (aphtoroi) jusqu'à l'âge de 
60 ou 70 ans ; je me natte de pouvoir en donner tics 
exemples dans toutes les classes>> (1 A pol. 15,7 ; cf. 
29,1). De même Athénagorc vers 177: «Tu trou
verais chez nous beaucoup d'hommes cl de femmes 
qui ont vieilli sans se marier dans l'espoir d'être 
mieux unis au Seigneur. Si donc rester dans la vi r-

ginité et dans la continence (en partheneia kai 
eunouchia) nous rapproche davantage de Dieu, ct si la 
seule pensée, le seul désir en éloignent, nous évitons à 
plus forte raison les actes dont nous fuyons même la 
pensée» (Supplique 33); cf. Minucius Felix, Oc:tuvius 
31 ,5, cité en OS, t. 1 O. col. 1271 . De cette époque date 
aussi le témoignage de Galien cité plus haut. 

2o ALI 3r. sttcu;, les attestations du grand nombre de 
vierges chrétiennes se multiplient ct proviennent de 
diverses régions. 

Eu Égypte, Clément d'Alexandrie utilise plusieurs 
lois le terme eunouchia pour désigner la chasteté 
volontaire (Pédagogue 111 , 26,3 ; Stromates 111. 4,3. 
79,3); il note encore: <<Toute l'Église est remplie de 
gens qui, leur vie cntil:re, ont dirigé toute leur pensée 
sur la mort vivifi ante vers le Christ, d'hommes aussi 
bien que de femmes adonnés à la chasteté>> (Strom. 
IV, 58,2). On sait qu'Origène avait pris à la lettre le 
texte de Mt. 19, 11- 12 (jugement nuancé d'Eusèbe sur 
cc geste, HE v1, 8,1-3: «marque d'un esprit inexpéri
menté et juvénile», mais aussi «de foi et de tempé
rance>>). Sur son estime de la virginité, cf. DS, t. Il , 
col. 95 1-52. Dans le Contre Celse (v111, 48 ; SC 150, 
p. 128), il déclare lui aussi : «(Beaucoup de chrétiens) 
se tiennent à l'écart de toute relation charnelle, dans 
une pureté parfaite ... Chez les chrétiens, ce ne sont 
pas les honneurs humains, ni un salaire ou des dons 
en argent, ni la gloriole qui leur font observer la vir
ginité parfaite (tè.n pantelè parthenian) )>. Cf. H. 
Crouzcl, Virginité et. mariage selon Origène, Bruges
Paris, 1963. 

Pour Carthage, Mus avons le témoignage de Tertullien : 
«Nous (les chrétiens) ... déconseillon~ même le commerce 
sexuel. Que d'eunuques volontaires, que de vierges mariées 
au Christ- Christo maritutt! >> (De resurr. mort. 61,6, cf. Dl' 
orat. 22,9 ; De virg. velandis 16.4 ; voir art. Tef,lullien, DS, 
t. 15. col. 284). Au milieu du siècle. Cyprien note que le 
pardon accOJ"dë aux adultères n 'enlèvc rien au prix de la 
chasteté ou de la virginité; or,« I'Égli~e neurit couronnée de 
tant de viergt!s et la chasteté 11insi que la pureté gardent la 
teneur de leur gloire>> {1\fJ. 55,20). La Tradition apost.olique 
d'Hippolyte atlcstc, vers 215, la présence de vierges à 
Rome: «On n'imposet·a pas la main à une vierge, mais sa 
déçisiorl ~eule (proairl!sis) la fait vierge.: (parthenos) » (n. 12 : 
le texte ne se trouve pas dans la 1 rad. latine, qui est lacunaire 
mais il apparaît dans tou~ les autres documents qui 
reprennent la Trad. UfiiJSI. ; cr. l'éd. de B. Botte, Miinster, 
1963 cl 1972, tableau de la p. XXX). 

Cette multiplication des vierges n'était pouttant pas 
sans dangers. L'honneur dont elles jouissaient dans 
l'Église offrait prise, sinon à l'orgueil, du moins à une 
certaine ostentation. Clément de Rome et Ignace 
d'Antioche, on l'a vu, exhortaient déjà les ascètes à 
l'humilité ct à la discrétion. Vers 250, Cyprien revient 
avec plus d'insistance sur cc sujet dans le De habitu 
virginum. Épouse du Christ., la vierge doit chercher à 
ne plaire qu'à lui seul: qu'elle ne laisse paraître ni la 
beauté de ses cheveux ni celle de son corps, mais sc 
glorifie uniquement dans la croix du Seigneur (ch. 
5-6). Plusieurs chapitres concernent des vierges 
« riches et pourvues de biens)> (diviles et locup/etes; 
7-11); celles-ci provenaient sans doute des milieux 
aristocratiques de la ville ct profitaient de leur état 
pour s'émanciper. Cyprien les exhorte à préférer les 
richesses de l'esprit, à ne pas dilapider leurs biens 
(iactare divilias suas) mais à les faire servir aux 
pauvres (Il). Il proscrit les beaux habits, les parures, 
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les fards, l'assistance aux banquets de noces, la pro
miscuité des bains ( 12- 19) : « C'est par là que la fl eur 
de la virginité se fanc, que l'honneur de la continence 
ct de la pudeur est ruiné, que toute gloire et dignité 
sont profanées ... , que le diable se glisse en secret avec 
ses ruses t rompeuses>> (20). 

Un autre danger étai t la résur~t:nce des impulsions de la 
nature. Sans doute des jeunes filles s'engageaient-elles hâti
vement dans la vir~inité, sans expérience ni maturité. La 
conséquence èn était l'abandon du propos initial, ou des 
compromis inacceptables. Encore vers 250, Cyprit:n répond 
à l'évêque Pomponius qui hiÎ a fa it part de plusieUI'S cas : des 
vierges ont été trouvées dnns un rnélme lit avec des hommes 
(dont un di:~crc); elles ne nient pas les faits. mais prétendent 
11voir ~ardé leur intégrité (l:!.jJ. 4, 1). Cyprien déclare que le 
devoir de l'évêque est de faire observer «les préceptes de la 
discipline divine»; «on ne pc.:ut souffrir que les vierges 
cohabitent avec de~ hommes, je ne dis pas seulement pour 
dormir, mais aussi pour vivre ensemble». Tout compromis 
est cl\ elu : que la vie1·ge pe1·sévère sine ulla ,li1bula; si elle ne 
peut garder la chasteté, qu'elle sc marie (2 ; cf. infra). Il 
précise que le contrôle de l'intégrité physique par des sages
femmes n'est pas une garantie sûre, ct qu' il y a d'autres 
manières de pécher que le commerce sexuel normal (3). En 
cas de récidive obstinée, les coupables seront exclues de 
l'Égl ise ; si elles se repentent (et veulent encore garder la 
chnsteté), on les soumettra à la pénitence requise «car la 
vierge qui a commis cette faute grave (crimt:m) est adultère 
non d'un mari, mais du Christ» (4). 

L'Ep. 4 de Cyprien est le premier témoignage connu sur cc 
qu'on appellera plus tatd les «cohabitat ions susp<:clcs ». 
Huit ans t>lus tard environ, les évêques. ft: unis pour juger 
Paul de Samosate h•i reprochent d'av1>ir avec lui des 
«femmes subintroduitcs (gunaikes sunnei.wktous; pas for
cément des vicrges), comme les appellent ks Antiochicns » 
(Lettre à Denys de Rome et à Maxime d'Aicxandrh:, rap
portée par Eusèbe, HE V Il, 30, 12). 

Les Episllllae ad 11irgines du Pseudo-Clément de Rome (cf. 
infra), QUi datent peUt-être dU JC Siècle, rout état de SitUa• 
tions analogues (voir la trad. de V. 11esprcl; cf. bibliogr.). 

Ces défections occasionnelles ne doivent pas 
masquer le nombre élevé de vierges qui ont scellé par 
le martyre la fidélité de leur engagemen t. Les Passions 
de la plupart d'entre elles sont tardives, bien qu'elles 
attestent le plus sou vent l'ancienneté de leur culte. 
Nous retenons seulement les exemples appuyés sur 
des documents historiques plus assurés, en particulier 
ceux qu'a conservés Eusèbe de Césarée: Blandine 
(Lyon, vers 177, probablement vierge ; cf. HE v, l , 17-
20.41 -42.53-57); Potamiène d'Alexandrie, disciple 
d'Origène (l-IE v1, 5, 1-5) ; Apollonie de la même ville 
(v1, 4 1, 7), plus tard Ammonarion ( 41 , 18) ; «un couple 
de vierges >) à Antioche (v111, 12,5) ; Théodosie de Cyr, 
deux vierges de Gaza, dont la seconde s'appelait 
Valentine (Eusèbe, Les Martyrs de Palestine, vu, 1-2 ct 
6-8) ; Ennathas, originaire de Scythopol is (ibid. IX, 7); 
à Rome, Agnès (milieu 3" s. probablement), jeune 
martyre dont la tradition est bien attestée ; Ambroise 
cho isit son «dies natalis » pour dédier le De virgi-
nibus à sa sœur Marcelline (1, 2,5-9). . 

Nous somme-s très mal renseignés sur la vie et les 
activités concrètes des vierges et des ascètes au cours 
des premiers siècles, sans doute très di versifiées selon 
les régions. Les documents cités ci-dessus suggèrent 
que la plupart des vierges continuaient à vivre en 
famille. Les (( vierges riches » dont parle Cyprien 
tenaient à leur indépendance, et celles dont il est 
question dans la lettre à Pomponius vivaient proba
blement isolées. 
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Les Lettres du Pseudo-Clément, plus tardives, sup
posent par cotltre l'existence de groupes d'ascètes et 
de vierges en Egypt:e ou en Syrie. Quant au «propos 
de virginité», il avait de soi un caractère définitif, 
dans l'esprit même des textes de Paul et de Matthieu. 
Mais la réponse de Cyprien à Pomponius laisse 
entendre que la rupture de l'engagement, quoique 
répréhensible, n'était pas considérée comme un 
drame : «si elles ne veulent ou ne peuvent persévérer, 
il vaut mieux qu'elles se marient plutôt que de tomber 
dans le feu par leurs péchés» (Ep, 4,2). Des disposi
tions analogues seront prises plus tard dans les can. 
13-14 du concile d'Elvire (vers 306; textes et trad. 
franç. dans Ch. Munier, Mariage et virginité ... , p. 
205-06). En tout cas, il n'est pas encore question d'un 
rite liturgique pour marquer l'entrée dans l'état de 
virginité; la Tradüion apost.olique, on l'a vu, exclut 
même l'imposition des mains. 

3. Les écrits des Pères. - Après la paix de l'Église 
(313), le nombre des vierges èontinue à s'accroître. 
Vers le m iii eu du 4° siècle, apparaissent d'ailleurs les 
premiers monastères féminins (cf. art. Monachisme, 
OS, l. 10, col. 1604). Mais les vierges et ascètes isolés 
ou en petits groupes existent toujours (sur les 
« moines de village » en Égypte, cf. OS, t. 10, col. 
1549). En tout cas, dès le début du 3• siècle, si l'on 
songe aux écrits de Tertullien et de Cyprien, les traités 
des Pères sur la virginité sc font de plus en plus nom
breux ; ils abondent au 4•. Nous donnerons la liste 
des plus importants, en présentant brièvement leur 
contenu et leurs caractéristiques. Nous renvoyons aux 
art. antérieurs du DS lon;que les textes y sont suffi
samment étudiés. 

1" P ÈRE URECS. - Les écrits ici présentés ont été 
rédigés en langue grecque, mais pour certains nous 
n'en possédons plus que des versions en langues 
orientales anciennes. 

1) Pseudo-Clément de Rome, .t.pistulae ad Virgines 
(deux lettres. ou plutôt une seule coupée en deux). 

De l'original grec restent seulement des fragments insérés 
dans les Pa111iectes du moine pal e~tini en Antiochus (7• s. ; 
DS, t. 1, col. 70 1-2) ; une trad. syriaque presque çomplèt.c est 
conservée dans un seul ms (Amsterdam, Séminaire réformé), 
daté de 1470 ; d'une trad. copte, il reSle.: des fragments 
conservés dans un ms du 5e s. (1, 1-8 début; 11 ,1-2,8). La 
date est discutée: fi n 3° ou déhut 4c siècle ; le milieu 
d'origine est aussi incertain ; , en tout cas, l'ouvrage était 
connu en Syrie, Palestine, Egyptc (Sésa, successeur de 
Shenoute, en cite des passages). 

Le début de I'Ep. 1, après l'adresse aux «sœurs et 
frères», offre une exhortation à la virginité et e.n 
décrit les exigences : vaincre les passions, le monde et 
le diable; imiter la Vierge Marie et .les apôtres Jean, 
Paul, Bamabé et Timothée ; reproduire l'image du 
Christ pout· être vierge en réalité cl pas seulement de 
nom ; s'attacher à l'Esprit de Dieu. La finale (2, 16-17) 
invite à pratiquer les injonctions antérieures <(pour 
qu'en toutes choses nous soyions ' un seul cœur et une 
seule âme ' » (Actes 2,32). Cf. OS, l. 2, col. 963. 

Texte syriaque. éd. J.Th. Bc.:elen, Louvain, 1856 ; trad. lat. 
et fragm. grecs des P(lndecœ.ç, éd. F. Diekamp, Patres Apos
tolici. 1. 2, Tübingen, 1913, p. 1-49; fragm. en copte, éd. 
L.Th. Lefi)rt, CSCO 135, 1952, p. 35-43 (tcltte), CSCO 136, 
p. 29-37 (trad.) ; un autre fragm., éd. E. Lucchesi, AB, L 99, 
1981 , p. 405-08 ; trad. franç. par V. De~ prez, dans Mariage 
et vir![initè dans l'Église ancitnnl!, Paris, 1990, p. 11 -37. 
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2) Méthode d'Olympe, Banquet des dix vierges (PG 
18, 27-240; éd. crit. et trad. SC 95, 1 963) ; cf. art. 
Méthode, DS, t. JO, col. 1 109-17. 

3) Athanase d'Alexandrie: selon Jérôme (De v iris 
ill. 87; éd. E.C. Richardson, TU 14/1, Leipzig, 1896), 
Athanase a écrit «de virginitate >>. Mais l'identifi
cation des traités sur cc thème pose des problèmes 
qui ne sont que partiellement résolus. Nous suivons 
CPG 2, 197 4, n. 2145-2 154, et M. Aubincau, Les 
écrils de s. At.h. sur la virginité, RAM, t. 3 1, 1955, 
p. 140-73. 

11) Sermn de virginitare (C'I'G 2 i 45). Original grec perdu ; 
version pat1iellc en syriuque (éd. et trad. fr. J. Lebon, Alha
nasiana syriaca 1. Un logos fwri parthent!ias auribué a :r Ath. 
d'Al., dans Le Musllon - Mus., t. 40, 1927, p. 209-41\); 
version plu~ complète en nrménicn (éd. cl trad. ali. R.P. 
Casey, dans Sitzungsberichte der Preussisdwn Akad., 1. 3, 
1935, p. 1 026-45). Exhortai ion à garder la virginité «non 
pas comme toi tu le veux, mais comme (le veut) le Chri~l 
dont tu es l'épouse» ; prescriptions ascétiques (jeûne, let·lio 
dMna, etc.) à observer dans la chasteté ct sans 1:(1ndarnner 
les femmes muriées ; bienfaits de la virginité. L'arménien 
ajoute des exemples bibliques. une louange de la virginité ct 
une citation de la vic de Thècle. 

b) f:p. ad virgines (CPO 2146), en version syriaque (éd. et 
trad. J. Lebon, Athanasiana syriaca Il ... , Mus., t. 41, 192R, 
p. 169·216). <dl des vierges qui étaient allées prier à Jéru· 
salem». Ce n'est pas dans les lieux-saints seulement qu'on 
rcnC()lltl'e le Christ. car « t>ù habite le Christ, là est la 
sainteté». Mise en garde contre la cohabitation avec des 
hommes. sous prétexte qu!elle est« fraternelle cl d'ordre sr>i· 
rituel>>. « Éloigne-tüi d'un tel amour qui t'écnrte de l'amour 
divin.» 

c) Ep. ou Logos ad virgines (CPG 2147). Le grec est 
perdu ; de nombreux fragments en copte, d'origine 
diverse, ont été rassemblés par LTh. Lefort, S. Ath: 
Lew·es jèstale.1· et pastorales en copte, CSCO 150, 
1955, p. 73-99 (texte) ct 15 1, p. 55-80 (trad.). C'était 
sans doute le traité le plus complet ; des morceaux 
recueillis on retiendra les points suivants: excellence 
de la virginité par rapport au mariase (pourtant 
loué) ; nouveauté de la vi rginité chrétienne opposée 
aux virginités temporaires ou fausses cfcs Égyptiens et 
des G recs; exemple de la virginité de Marie, suivi par 
Paul; diatribe contre Hiéracas qui conda mnait le 
mariage ; rappel des conseils donnés aux vierges par 
« notre père Alexandre» : long éloge de la virginité. 

Cette lettre a été utilisée par Shcnoute et, chez les latins, 
p11r Amhroise ; cf. Y.·M. Duval, !,'originalill! du JJe uirgi
nibus dans le mouvemc•nt r1sdtique occidemal. Ambroise, 
Cyprien !'t Athanase, dnns Ambroise de Milan (X VIt Cent de 
son élection épi~copale), Paris, 1974, p. 9-66 (avec rélërence 
aux études antérieures sur cette dépendance); !.a proh/éma
tique de la Lettre aux vie11:e~· d'Ath., Mus., L H8, 1975, 
p. 405-33. Athanase utilise largement le Cantique des ccm· 
tiques; Ambroise lui doi t probablement son intérêt pour ce 
livre biblique qu'il exploite plus tard dans le De Isaac el le 
JJc• bono mortis (cf. DS, t. 9, col. 363). - G. Rosso, ta 
<< Lettera alle Vergini J> ... , dans Augustinianum, t. 23, 19lD. 
p. 421-52. 

d) l'raeœpta ad virgines (CPG 2148), éd. Lefort, CSCO 
150.p.99-100; 151,p.80-82;cf.AB, t.67, I949,p.l42-52. 
- c) 'J'ractatus aa:plialus tf1• virginitate (CPG 2149), éd. 
Lefort, CSCO 150, p. 101-06 : 151. p. 82-84. - 1) Autres frag
mcn~ er1 copte (CPG 2150), éd. Lefort, ibid., p. 106-09: 
85-87. - g) Fragment d'une Ep. en arabe (CPG 21 54), éd. 
P. Evetts, History of the Parrlarcht... of Alexandreia, PO 1, 
1907, p. 404-05. 

4) Pseudo-Athanase, De virginitat.e sive de ascesi 
(CPG 2248); PG 28,252-81 ; éd. crit.. E. von der 
Golt7., TU 29/2a, Leipzig, 1905. Il est communément 
admis aujourd'hui que ce trai té (logos) n'est pas 
d'Athanase (cf. M. Aubincau, Les écrits ... , p. 144-51). 
Divisé en 25 ch., ce logos est une sorte de règle de vic 
adressé à une vierge, mais valable pour tout ascète. 
Après une profession de foi ( 1) et une description de 
la virginité véritable d'après Eph. 5,32 et 1 Cor. 7,34 
(2), une première partie traite de l'ascèse : renon
cement au monde pour suivre le Christ portant sa 
croix (3-4), humilité (5), jeûne, prière et aumône (6), 
éviter la vainc gloire et pratiquer J'ascèse en secret, 
même à l'insu des parents (8-9). Une seconde partie 
concerne l'horaire journalier pour la prière (au lever, 
à la 3e, la 6c, la 9" et la 12c heure, au milieu de l.a nuit), 
le repas après la synaxe qui suit la 9c heure (la béné
diction de la table ressemble à une «prière eucharis
tique»). La troisième partie revient aux vertus : 
charité, support des épreuves sans tristesse, lutte 
contre les /ogismoi. En conclusion : «Lourde c:;t 
l'ascèse ct difficile la continence, mais rien n'est plus 
doux que l'époux céleste»; éloge de la virginité qui 
rappelle la finale de la Jt)ngue lettre d'Athanase (24) ; 
espérance de la couronne éternelle (25). L'auteur est 
inconnu. La pratique de la synaxe privée a fait songer 
au milleu influencé par Eustathe de Sébaste (P. 
Batiffol), mais un milieu égyptien expliquerait mieux 
l'attribution à Athanase. 

5) Basile d'Ancyre t après 363, De la véritable inté· 
grité dans la virginité (CPG 2827). Publié parmi les 
œuvres de Basile de Césarée (PG 30, 669-809), cc 
traité a été restitué à Basi le d'Ancyrc par F. Cavallera 
(RHE, t. 6, 1905, p. 5-14) ; il a été assez répandu car 
on connaît 52 mss, des traductions et des paraphrases 
(cf. F.-J . Leroy, OCP, t. 38, 1972, p. 195-208). 

?< 

Basile avai t été médecin (Sowmène, !list. ecd. Il , 33); il 
n'hésite pus ~ traiter ouvcncmcnt de la physiologie sexuelle 
ct de l'in Ouence des perceptions des sens sur les pulsions (ch. 
14-15 ; 61-66 : les eunuques). Il rrescl'it la modération duns 
le jeOne, un vêtement confvrme à la décence: il ne néglige 
pas le souci de la beauté du col'ps, à condition qu'elle révèle 
celle de l'Ame et tourne ainsi les regards des hommes vers les 
biens spirituels (16-17). L'ascèse est tempél'ée, mais Basile 
insiste sur les dispositions intérieures qui en assurent la 
valeur, car <<la véritable intégrité de la virginité» consiste à 
régler les instincts du ror·ps par la domination de l'âme. Il 
tient surtout à ce que l'engagement de la virginité soit fait 
délibérément et en pleine connaissan~.:c de cause. L'enfant 
n'est pas vierge au sens strict; c'est seulement après le déve
loppement normal des membres sexuels que l'on peut parler 
de virginité ct choisir cet état de vie. La vierge devra dès lors 
se garder de la présence masculine, y compris celle des 
eunuques devenus inlëconds mais non pas impuissants (61). 
Si les besoins de nourriture ct de boisson doivent être satis
faits, il n'en est pas de même des pulsions sexuelles:« Nous 
pùuvons vivre sans les reins, c'est-à-dire sans mariage, ~:t 
pratiquer le statut de la virginité, égal à celui des anges, dès 
maintcnnnt. tant que nous vivons ... Par le courage et la 
continence persévérante, nous pouvons brûler elficacemcnt 
(nos convoitises) et offrir nos corps en hostie sainte cl 
agréable à Dieu)) (68 ; cf. Rom. 12,1 ). 

Basile d'Ancyre est ainsi préoccupé d'assurer une 
pleine maturité humaine ct spirituelle pour que la vir
ginité soit le résultat d'un choix éclairé, maintenu par 
un mode de vie exigeant mais équilibré. Par contre, il 
noircit le tableau classique des tribulations du 
mariage; la femme mariée est sujette à des « infor-
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tunes aux fom1es multiples>>: crainte de la mort des 
enfants ou du « mari vertueux », de la vie avec un 
<<mari d'humeur amère», du veuv<~ge surtout : la 
veuve qui n'a pas d'enfants «n'est ni épouse, ni 
vierge, ni mère, privée à la fois de tout ce que l'on 
rega rde comme les agrém ent s <.l u mariage» 
(23, 7 17a). 

Une version anc1cnnc partielle en vieux slavon a été 
publiée avec trad. fran ,:. par A. Vaillant. Paris, 1943 (le 
truité e~L enç(Jre ull.ribué 1\ Basile de Cés:tr(:c); trad. précise 
du grec parC. Coudreau avec introd. de P. Miquel, Ahhaye 
Sainte-Croix. ll62ll0, Saint-Benoît, 198 1. 

6) Basile de Césarée n'a pas de traité sur la virginité. 
() Ep. 46 << ;\ une vierge tombée>> (avant l'épiscopat ; Pû 32. 
369-82 ; version lul. de R.ufin, PG 31, 1785-90; éd. crit. ct 
trad. Y. Courtonne, Le/Ires, t. 1, Pal'is, 1957, p. 11 5-25) 
considère celle-ci comme adultère vis-à-vis du Christ, mais 
promet le pardon si elle sc repent. L' Ep. 1 ()9 à Amphiloque 
d'Iconium (3c « lettre canonique». en 375) déclare qu'il faut 
être plus sévère pour de t.cllcs chutes. au moment «où 
J'Église est en p•·ogrès ... et que ~·accroît l'ordre des vierges>> : 
on lui inlli(lera Je châtiment des adultèrt:s . Après la défi
nition de la vierge citée supra, Basile déclare opportunément 
que seule doit être considérée comme «vierge » celle qui a 
pris sa décision «à l'âge de 16 ou 17 ans. en pleine pos· 
session de son jugement ct après un temps d'épreuve» (Ep. 
199, can. 8 ; éd. Cnurtnnnc, t. 2, p. 155-~7). La peine des 
adultères et des vierges est précisée dans I'T:t'· 217, can. 58 et 
60 (ibid .. p. 21 1) : exclusion des sacrements pendant 1 S ans. 
- Le sermon De comubmwlibus (PG 30, ll l l-28) est inau· 
thcntiquc. S.ur lu t.:Ommunauté des viergl:S à Césarée, cf. 
n. Gain, l ! l\glise de Cuppudocr au IV" :J,_.(J"aprè.s la Corres
pondance de 8. de C. , Ol.A 225, 1985, p. 154-60. 

7) Grégoire de Nysse a écrit en 37 1 (avant son épis
copat) un important Peri partheneias, discours (logos) 
qui veut être à la foi s un éloge de la virginité et une 
exhortation à la vie vertueuse (l'G 46, 811-28 ; éd. 
crit. J .P. Ca v arnos, Gref?. Nyss. t'Jpera, t. 811 , Leyde, 
1952, p. 2 15-343; éd. crit. cl trad. M. Aubineau, SC 
119, 1 966). Nous renvoyons à l' introd. d 'Aubineau, 
spécialement pour les sources (p. 97-1 42, dont Ba~>ilc 
d'Ancyrc) cl la doctrine spirituelle (p. 143-213). Gré
goire laisse entendre qu' il n'est pas vierge lui-même 
(3, l ; sur son mariage probable, cf. introd. p. 65-77); 
il évoque lui aussi les tribulations du mariage (3,2-9) 
mais refuse les excès de ceux qui le condamnent 
(7, 1-3). On retiendra surtout qu'il voit le modèle de la 
virginité dans la ' l'rinité (2, 1) ct son apparition dans le 
monde pécheur par la naissance virginale du Christ : 

<<La source de l'incorruptibilité, notre Seigneur Jésus 
Christ lui-même, n'c~t pu~ entré dun~ le monde par un 
maria(le, alin de montrer par le mode de sun incamfltion cc 
grand mystère, que seule la pureté est capable d'accueillir 
Dieu quand il sc présente pour entrer. On ne peut réussir à la 
pratiquer avec une parfaite exactitude que s• l'on s'est rendu 
complètement étranger aux passions de la chair. Ainsi ce qui 
s'est uccompli corporellement dans Marie immaculée quand 
la plénitude de la Oivinité a resplendi dans le Christ par la 
Virginité, cela s'accomplit aussi en toute âme qui demeure 
vierge suivant la raison, non pas que le S~:igneur se rende 
désormais présent corporellement ... , mais il vient habiter 
spirituellement. ct introduit avec lui le Père» (3,2, 
p. 266-69). 

8) Grégoire de Nazianze donne la priorité à la vir
ginité sur le mariage dans le Discours 31, 9-12 (pro
noncé à Constantinople en juin 38 1 devant !.'em
pereur Théodose; PG 36, 293-2n; éd. crit. 

1. Moreschini et trad. P. Gallay, SC 318, 1985, 
p. 288-97). Il tient cependant ces deux vocations 
comme complémentaires: « Il n'y aurait pas de 
célibat s'i l n'y avait pas de mariage: en effet, d'où la 
vierge est-elle venue en cette vie? Le mariage ne 
serail pas vénérable, s'il n'avait comme fruit la vierge 
pour l'offrir à Dieu et à la vie » (Or. 37, 10). 

Les l'oèmes moraux, rédigés par Grégoire de 
Na:ûanzc après son retrai t de l'épiscopat, contiennent 
quatre pièces sur la virginité (PG 37, 522-642). 

l .urumge de. la virginite (732 vers). L'éiO!,\C: semble s'ins
pirer pour une part de Grégoire de Nysse: «La première 
vierge est la sainte Trinité» (v. 20-30). «Lorsque le Christ 
vint par une mère chaste ct vierge. sans joug, semblable à 
Dieu, intouchéc .... il sanctifia les femmes. écarta Ève 
l'amère; il changcu les lois de I<J ch<Jir, ct, par li• prédication 
de I'Évan(lile, la lettre lit place à l'esprit et la g1·âce vint 
parmi nous. Alors la virginité dans sa splendeur apparut aux 
mortels >> (v. 197-203). La suite du texte offre les thèmes 
classiques sur le prix de la virginité ct les inconvénients du 
mariage (Jérôme renvoie à cc poème de son ancien maître 
dans Adver.ws Jovlnianurn 1,13). - Préceptes aux vierges 
(689 vers): vertus exigées des vierges; dan(lers à évitet· : 
«Éloigne-toi de tout homme, surtout d'un co-habitant ... , 
même s'i l est plus pur que l'or ct plus fort qu'un aimant» 
(v. 96-99). - Exhortation aux vierges (authenticité dou· 
te use; t.:l'. CPG 2, 3035). - A une viergr ( 17 vers); nouvelle 
exhortation à fuir toute présence musculine. 

9) De Jean Chrysostome nous avons trois écrits 
concernant la virginité: Les cohabitations suspectes 
(PG 47. 495-5 14 ; éd. et trad. J . Dumortier, nouv. 
coll. G. Budé, Paris, 1955, p. 44-94) ; Comment 
garder la virginité (PG 47, 5 13-32; éd . et trad. 
Dumortier, ibid., p. 95-137); De la virginité (PG 48, 
533-96; éd. crit. 1-1 . Mururillo ct trad. franç. 
B. Grillct1 SC 125, 1966). Ces traités o nt été rédigés à 
Antioche entre 382 et 386 (voir pourtant N. Adkin, R. 
Bén., t. 102, 1992, p. 255-6 1). Sur la doctrine, voir 
DS, t. R, col. 345-47, avec bibliogr.; plus de détails 
dans l'introd. de Grillet,· SC 125; celui-ci note que 
l'expérience d e Jean, comme prêtre à Antioche, puis 
comme évêque de Constantinople, l'a conduit à nuancer 
sa pensée dans ses œuvres postérieures: il reconnaît de 
mieux en mieux la valeur du mariage et demande aux 
vierges de jouer un rôle caritatif dans l'Église et la 
société (p. 65-69, avec réfc renccs aux textes). 

Voir encore, pour le milieu du siècle : Eusèbe d'Émèse 
(OS, t. 4. col. 1690-95), Hom. VIl de Virginibux>. dont l'ori
ginal est perdu ; éd. E.M. Buytacrt, E. d'J:.. Discours 
conservés en latin, t. 1 (Spic. sacr. Lovan. 26). Louvain, 
1953, p. 175-95. - Une c:urieuse homélie sur lu virginité (pro
bablement ancienne), éd. et trad. D. Amand et M.-Ch. 
Moons, RBén., t. 43, 1953, p. 18-69, 211-38. - S4r ce.<; deux 
homélies. cf. D. Amand, La virginité chez E. d"E. et /"ascé
tisme familial dans la Jr moitié du 4'" s., RHE, t. 50, 1955, 
p. 177·220. 

Auteur,; de langue syriaque; Aphraatc, Exposé 6. Sur les 
«membres de l'Ordre>>, trad. Marie-Joseph Pierre, SC 349, 
1988, p . .158-412 (voir oussi introd., p. 93-t 10); Exposé 18, 
De la virginité, SC 359, 1989, p. 748-84.- Ephrem, Hymnes 
sur la vil;l[inité, éd. et trad. allem. E. Beek, CSCO 223-224, 
1962 ; trad. franç. F. Graffin, dans L'orient syrien , t. 6, 1961, 
p. 213-42 ; trad. angl. Kathleen McVcy, Ephr. the Syrian 
llym!ls, New York-Muhwah, 1989, p. 259 svv. 

2" Pt.RES LATINS. - Nous connaissons l'existence de 
veuves et de vierges à Rome dès le second tiers du 
4c siècle ; cf. art. Italie, DS, t. 7, col. 2145-4 7. La éom-
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munauté qui aurait été fondée par Constantine, fille 
de Constantin, autour de la basilique qu'elle lit bi\tir 
en l'honneur de sainte Agnès, n'est attestée que par 
des documents postérieurs. Mais nous savons que la 
vierge Asclla reçut le voile en 344; Irène, sœur de 
Damase, mourut avant que celui-ci ne devînt pape. en 
382. La première communauté sûrement attestée est 
celle qui sc groupe autour de la veuve Marcella (cf. 
OS, t. 10, col. 293-95). D'après Jérôme (Ep. 127.5), 
celle-ci aurait entendu dans sa jeunesse les témoi
gnages sur le monachisme égyptien apportés par 
Athanase au cours de sun second exil (339-346). Le 
rôle de l'évêque d'Alexandrie dans la naissance des 
communautés ascétiques en Italie est à retenir. Fau
drait-il même supposer qu'il avait apporté avec lui ses 
écrits sur la virgini té? Par là s'expliquerait mieux 
sans doute l'influence que ceux-ci ont exercé sur le De 
virf(inibus d'Ambroise. Mais cette hypothèse ne 
s'iJ1lpose pas ; Ambroise en effet, on ne sait trop par 
quelles voies, était tenu au courant des publications 
de l'Orient, puisqu'il util ise I'Hexameron de Basile et, 
dès 381, son traité De Spiritu sanclo écrit en 37 5 (cf. 
DS. t. 9, col. 334). 

1) Ambroise, évêque de Milan de 374 à 397, a 
laissé quatre écrits su r la virginité: 

a) De virginilms (PL 16, 1 1!7-232; éd. crit. En Cazzaniga, 
Turin, 1948). dédié en 377 (\sa sœur Marcelline, mais visi
blement tirés d'homélies <Intérieures; trois livres: 1. Élogt: de 
la viJ•ginité ; I l. Exemple~ (Marie, Thècle, etc.) ; 111. Pré
ceptes (avec le discours; _. sans doute reconstruit, du pape 
Libère, lors de h1 l'ldulio c.h: Marcelline à Noël 35~). L'in
fluence du fJe. hahltu virl(inum de Cyprien cL de la Le/Ire 
d'Athanase sur ce traité a été bien étudiée par Y.-M. Duval 
U~ 'oriRinalill! du c< lJe ulr~:. »... cité supra) qui montre 
comment Ambroise utilise lihrement ses sources ct ajoute 
beaucoup de son crû. - b) De virginitate (PL 16. 265-302 ; 
éd. crit. Cawmiga, T~r·in, 1954). La date est discutée (.118 
selon Mara M. Grazia, Patrologia /Il, Cas11lc, 19711, p. t 57; 
388-90 selon R. Gryson, Le prêtre sei(Jn S.A., Louvain, 1968. 
p. 37, date qui parait trup tardive). Ambroise sc justifie 
d'avoir exalté la virginité au risque de déprécier le mariage. 
Les paragraphes 3, 14-4,23 semblent interpolés. P. Courcelle 
(Le platonisme d'Ambroise. dans Revue de.s Études latines, t. 
34, i 956, p. 226-32 = Recherches sur les Gonfessions, 2" éd., 
Paris, 1968. p. 336-44) a dt:celé en deux passages l'influence 
de l'laton ( 15,96, t:f. Phèdn• 242b-243b,244b,254a : lu plaine 
de vérité; 17, 110-11 , cr. Phèdre 246d-247a : le vol de 
l'âme). 

c) De instillltione virginis (Pl. 16, 305-34), adressé à 
Eusèbe. noble ami de Oulogne et tuteur de la vierge 
Ambrosia; dans certains nass, l'opuscule porte aussi le titre 
Sermo de S. Muriae vir~:initate perpetua; tel est en efft•t le 
thème principal de l'ouvrae.c. écrit en 391-92, où Amhn1ise 
réfute l'oninion de Bonose de Sardiquc.- d) F.xhortatio vir· 
l(initalis (PL 16, 335-64), homélie: prononcée à Bologne en 
393, à l'occasion de la dédicace d'une basilique construite 
par la riche veuve Juliuna. · L' Ep. 63, à l'Église de Vcrt:cil, 
contient aussi un pussage {.13-39) sur les vierges; l'Ep. 5 à 
Syagrius("" VIII, 56, éd. M. Zelzer, CSEL 82. 1990, p. 84-97) 
réhabilite la vierge lndicia de Vérone. 

En De virginibus '· t O,S7-60, Ambroise se plaint de 
chanter en vain à Mi lan les louanges de la virginité, 
tandis que des vierges y viennent, pour recevoir le 
voile, de Plaisance, de Bologne et même de Mauri
tanie (pour celles-ci, il s'agit de jeunes filles dont les 
parents sont prisonniers de guerre ; « pudicitia tamen 
nescit esse captiva»); d;ulS le De virginitate 5, 25-26, 
il reprend la même plainte, mais le texte, Q\IOi
qu'obscur, laisse entendre qu'il obtient un certain 
succès malgré la résistance des parents ; en toul cas, 

dit-il, «il a toujours appartenu à la grâce des évêques 
de jeter les semences de l'intégrité ct de provoquer le 
goût de la virginité». 

R. D'lzamy, La virginité selon S. A., thèse inédite, l.yon, 
1952. - E. Dassmann, Die. FdJmmi!fkeit des ... Am br. vt>n 
Mai/and, Münster. 1965, p. 254-257.- Y .-M. Duv11l, f . 'oril(i· 
nalité du De virginilm.t ... , cité supra. - H. Savon, Un modl!le 
de sainteté à la jin du / Jir s.: la virginité dans l'rmvre de S. A., 
dans Sainteltl et martyre dans les religions du/ivre, Bruxelles, 
1989, p. 21-31. 

2) La célèbre lettre de Jérôme à Eustochium (Ep. 
22, en 384; PL 32, 394-425; éd. crit. et trad. 
J. Labourt, t. 1, Paris, 1949, p. 11 0-60) porte dans 
plusieurs mss le titre De vir~:initate. 

Jérôme a traité souvent ailleurs du madage. et de la 
virginité spécialement dans ses écrits polémiques 
Adversus Helvidium (383), Adv. Jovinianum (389), 
Adv. Vigi/antium (v. 400). La diatribe contre le 
mariage dans Adv. Jov. 1, 41-49 est en fait peu ori
ginale. Jérôme rcconnait qu'il suit Aristote, Plutarque 
et Sénèque; s'il a lu les deux derniers, il doit ses 
connaissances sur Aristote (ct Théophraste) au De 
sancta vila (perdu) et au De abstinenlia de Porphyre 
qu'il se garde de nommer (cf. P. Courcelle, Les Lettres 
grecques en Occident, Paris, 1943 et 1948, p. 60-63 ; 
Ph. Delhayc, Le Dossier ami-matrimonial de l'Adv. 
Jov. et son irlfluence sur quelques écrits latins du 12~ s., 
dans Mediaeva/ Studies, t. 13, 1951, p. 65-86; il s'agit 
d'écrits d'Abélard, Jean de Salisbury, Gauthier Map. 
Hugues de Fouilloy, Pierre de Blois). Nous laissons de 
côté cette diatribe. 

De l'Ep. 22, relevons d'abord les traits positifs : la 
vierge mérite Je titre de Domina, car elle est épouse du 
Christ (2) ; elle doit beaucoup lire l'Ecriture : 
« Tenenti codicem som nus obrcpat, et.-. cadentem 
faciem pagina sacra suscipiat » ( 17) ; «cigale des 
nuits>>, elle chantera les psaumes spiritu et mente 
( 18); outre. les heures traditionnelles de tierce, scxtc, 
none, matin ct soir, elle se lèvera deux ou trois fois la 
nuit pour prier ct fera de même avant toute sortie ou 
démarche (37); elle suivra l'exemple de Marie, puis
qu'elle aussi peut devenir «mère du Seigneur>> (38; 
cf. Mt. 12,48-49) ; elle supportera vaillamment le 
combat ascétique, animée par l'amour du Christ dont 
rien ne peut nous séparer (39; cf. Rom. 8,38-39): 
«rien n'est dur à qui aime, à qui désire nul effort n'est 
difficile» (40) ; enfin, elle mettra son espoir dans la 
récompense céleste, partagée avec Marie cl les 
femmes chastes (41). La dernière phrase est une 
citation de Cant. 8, 7 : « Aqua multa non potcrit extin
guere caritatem et flumina non obruent ilia m.» 

Par contre, tout en disant qu'il ne le condamne pas. 
Jérôme voit dans le mariage une suite du premie•· péché ct le 
ptéseute sous des aspects négatifs. «Sache que ln virginité, 
c'est l'etat de nutun:, le mariage n'est venu qu'unrès le 
péché» ( 19). ~de loue les noces, je loue le mariage, mais 
parc-e qu'ils m'er1gendrent des vierges: des épines, je cueille 
la rose, de la terre l'or. de la coque la perle>> (20). Bien que 
Paul n'en parle pas comme d'un précepte, la virginité dcvr11it 
être la condition normale de la loi nouvelle: <<Dès que le 
l-' ils de Dic:u est venu sur la terre, il sc constitue une nouvelle 
famille, c;n sorte que Celui que les anges adorent dans le ciel 
eût aussi des anges sur lu terre >> (21). Et pour la descript ion 
des« tracas» auxquels l'épouse est astreinte, Jérôme renvoie 
à son Adv. He./vidiwn cl à Tertullien, Cyprien, Dflmose el 
Ambroise. 
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Trente ans plus tard, Jérôme écrit I'Ep. 130 à 
Démétriade (DS, t. 3, coL 134-35). Les conseils ascé
tiques sont ici tempérés : le jeOne et l'abstinence 
excessive risquent même de ~êncr l'élan spirituel ( 1 1 ). 
Démétriade garde la responsabilité de sa familia : 
qu'elle fasse <<un bon choix des eunuques, des ser
vantes et des petits esclaves» (1 3); elle doit ~érer ses 
biens sans avarice, mais les dépenser en aumônes et 
bonnes œuvres (14). Le souvenir du pape Anastase ct 
l'invitation à suivre maintenant «la foi d'Innocent» 
sont une mise en ~arde discrète contre les doctrines 
d'Origène et de Pélage (16). Voir encore DS, t. 8, col. 
914-16, avec bibliogr. 

Pélage, dans sa Lettre a Dhnl!triade (l' L 33, 1999" 1120) 
n'entend m•s faire l'éloge de la virginité, mais proposer une 
discipline de vie selon se;;s propres princip{~S : « nobis ... pro· 
positum est institutionem vi1·ginis, non laudem scribcm: » ( 1, 
1098 ; cf. DS, t. 12, col. 2926). L' Ep. ad Cluudiam, peut-être 
aussi de Pélage (îbid., col. 2900), est une« regle de vie>> pour 
une vierge consacrée (PL 30, 163-7 5 = l's.-JCrôme, Ep. 13). 
Sur d'autres pièces issues du mouvement pélagien et 
concernant la virginité, cr. DS, t. 12, col. 2918, 2922-23. 

3) Le De sancta virginilate d'Augustin (PL 40, 
395-428) est sans conteste le traité Je plus équilibré et 
le plus suggestif de la patristique latine; il fut écrit 
vers 401, après un De bono cm!juga/i qui tranche lui 
aussi sur l'attitude habituelle des Pères vis-à-vis du 
mariage (cf. OS, t. 9, col. 378-79; Augustin, à nos 
yeux, a tiré profït de sa vie commuae avec «la mère 
d'Adéodat)), qu'il a sOrement aimée bien qu'elle ne 
lui fût pas unie par un vrai mariage, cf. Confes. rv, 2 ; 
v1, 15,25) ; un De viduis fut rédigé à la suite. 

Le De s. vlrginitale commence par avertir les vierges «de 
ne pas mépriser, en rnison de l'cxc.:cllenç.e d~~ la grâce qu'elles 
ont reçue d'en-haut, les pèr·es et le~· mèr1:s du peuple de 
Dieu >> ; il faut au contraire les pousser l(,rtement à l'hu
milité: · «non solum ergo pracdicanda est virginitas ut 
ametur, vcrum etiam monenda ut non inlletur » ( 1 ; nous 
renvt)yons âux paragniPhcs de l'éd. des Mauristcs). 

L'éloge de la virginité se base sur deux modèl~s 
inséparables : l'Église et Marie (pour Augustin, 
l'Église est <<meilleure que Marie», car celle-ci est 
«un membre suréminent, et cependant un membre 
du Corps tout entier» ; Sermo Denys 25, 7). L'une et 
l'autre sont à la fois mère et vierge. Marie est corpo
rellement mère du Christ-Tête, l'Eglise est spirituel
lement mère du Christ-Corps (2). Mais, d'après Mt. 
12, 46-50 et Luc Il , 27-2!!, Marie, parce qu'elle 
accomplit la volonté de Dieu, est aussi mère du Christ 
selon l'esprit, «en son cœur plus heureusement qu'en 
sa chair » (3), et cela en raison de son « vœu de vir
ginité» dont Augustin semble bien être le premier à 
parler (4). Seule, elle est ainsi mère et vierge selon 
J'esprit et selon le corps; J'Église, elle, est tout entière 
mère du Christ selon J'esprit ; mais, selon le corps, elle 
est vierge du Christ en quelques-uns et mèré en 
d'autres. Les mères chrétiennes toutefois, bien 
qu'elles participent à la fécondité spirituelle de 
l'Église si elles font la volonté de Dieu, ne mettent pas 
au monde le Christ, mais Adam ; c'est pourquoi 
« elles courent afin que leurs enfants deviennent par 
les Sacrements membres du Christ» (6). 

L'excellence de la virginité tient en outre à ce 
qu'elle est «vouée à Dieu» (8; Il), ordonnée au 
Royaume des cieux et non à des avantages pour la vie 
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prése.nte (1 2 ; 22). Ceux qui choisissent la virginité 
d'abord pour éviter les mo/estiae du mariage « dérai
sonnent singulièrement>> (mirabiliter desipiunt; 13). 
Paul n'a pas voulu décrire les tt'Îbulations du 
madage : « nous ne devons pas les exagérer non plus, 
pour ne pas épargner ceux que Paul a estimé devoir 
épargner» (16). En conséquence, <<ceux qui choi
sissent la virginité ne doivent pas fuir le mariage 
comme un ./(Jssé de péché, mais le dépasser comme la 
colline d'un moindre bien pour se reposer sut· la mon
tagne d'une plus haute continence» ( 18). Les vierges 
«suivent l'Agneau partout où il va» (Apoc. 14,4), car 
il est leur seule joie : «La joie de la vierge est joie du 
Christ, au sujet du Christ, dans le Christ, avec le 
Christ, à la suite du Christ, par Je Christ, à cause du 
Christ>> (27). Pourtant, grâce à la communion des 
charismes, tous les chrétiens ont part à cette joie, et ils 
n'en sont pas jaloux (28). 

La seconde partie du traité (31 -53) est une exhortation 
press;Œk à l'humilité. Le Christ lui-même en donne 
l'ex,emple et prescrit de l'imiter (32); si tout çhrétien doit la 
pratiquer (car· « chrétien» dérive de« Christus»), à rorliori 
les vierges (33; 37). L'humilité va de pair· non avec la crainte 
servile, mais avec« la crainte chaste» et liliale (39); ainsi la 
vierge prépare en elle le lieu où repose l'Esprit (40). D'ail
leurs, le don de la virginité vient de Dieu seul, ce qui exclut 
l1>ule forme d'orgueil (42-44). Finalement, toutes les vertus 
des vierges trouvent leur accomplissement dans l'amour du 
Christ leur Epoux, inséparablement Dieu et homme: 

«Considérez la beauté de votre époux : pensez qu'il est 
égal au P(~rc ct soumis à sa mère, souverain dans les cieux et 
serviteur sur la terre, créant toutes choses et créé en toutes 
choses ... Pensez au prix de tout cda ; jetez-en le poids dans 
la balanc.e de l'amour, et tout l'amour que vous auriez 
dépensé dans vos noces, app01tez-le lui>> (55). 

En form_ules à la fois simples et bien frappées, Augustin 
donne.: li la virginité un fondement théologique d'une .~ 
ampleur inégalée, où concourent les aspects lhéocentriquc. 
christoccntrique, pneumatologique, ecclésit>logique el 
mariologique; en même temps, il en montre la valeur spiri
tuelle dont l'excellence n'éClipse pas mais illumine toute 
autre forme de vic chrétienne. 

M. Agterberg, << Ecclesia-Virgo >> . Étude .wr la virginité de 
l'Église et des .fidèles chez S.A ., Heverlee-Louvain, 1960 
(thèse; long extrait dans Augusliniana, t. 5, 1959, p. 221-76). 
- D. Riccordi, La verginità nd/a. vila religiosa seMndo ... 
S .A. , Turin, 196 1. - J.M. Leonet, Siwaclon de la virginidad 
e11 la espiritualidad agustiniana, dans Revis/a ag1Winlana de 
espiriwalidad, t. 6, 1965, p. 211 -45. - J. Fernandez Gon
zales, Teologia de la virginidad en san Agustill. ibid. , t. 7, 
1966, P- 2J 1-50. 

Le De sancta virginitate est le demier grand traité 
sur la virginité. Dès le début du 5" siècle, les vierges 
sont presque toutes devenues des moniales, parfois 
des recluses, et c'est à ces titres que les auteurs 
s'adressent Je plus souvent à elles, sous forme d'ho
mélies, de sermons, de lettres, de poèmes. Les isolées 
n'ont pas entièrement disparu cependant (ainsi, à la 
fin du SC siècle, Geneviève de Paris) ; Je seul traite 
important à une vierge de cc type est J'Epistula ad 
Demetriadem de vera humilitate, attribuée au pape 
Léon le Grand ou, avec plus de vraisemblance, à 
Pmsper d'Aquitaine (cf. DS, t. 12, col. 2451-52): il y 
est plus question d'humilité ou du bon usage des 
richesses que de virginité. 

Pour le MOYEN Am:, on consultera l'index De virgi
nibus de Migne (PL 219/3, 707-14), en tenant compte 
des changements d'attribution introduits par le 
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progrès des études critiques. Nous signalons les textes 
les plus importants, laisllant de côté les Règles. 

Cé5ftire d'Arles t 542, Semw 155, CCL 104, p. 632-35; S. 
157, ibid. 944-94 (= Adm1milioru!s ad virgil/es attribuée~ 
d'abord à Euchcr de Lyon). Fulgence de Ruspe 't 532, r;p. 
J-4 ad Paulam, CCL 9 1, p. 212-35. - Venance Fortunat 
t vers 600, Carmina VIII, 3-4 (De virginitate, Ad virgi11es, 
adressés au monastère fondé à Poitier~ par sainte Rade
gonde), éd. Cl'it. F. Lco ct B. Krusch, MGH Auct. Anli· 
quissimi, t. 4, Berlin, 1881 , p. 181-93 (cf. l)S, t. 5, col. 
726-27).- Aldhclm t 709, D1•laudibus virgin/latis ou De rir
J:initate sanctorum, adressé aux moniales de Oarking d'abord 
en prose, puis (avec quelqurs changements) en vers: PL 89, 
103-67 ct 238-86 ; éd. crit. R. Eh wald, MGH, Auct. Ali(., 
t. 15, 1909, p. 226-323 t:t 350-471 (traité sur Ill virginité des 
sai ms de l'Ancien et. du Nou veau Testament.) - A malaire de 
Metz (en 816), Df! institutio11e sanctimonialium, PL lOS, 
935-72.- llaimon d'Auxerre t 856, llom. Il, Il , PL 118, 
790-95 (authentique selon H. Barré, l .e.s homéliaires carofin
giens, Vatican, 1962, p. 160). - Rupert de Deutz t 11 29, f>e 
fae.sione virginitatis, PL. 170, 545-59 (sur des questions 
d'ordre pa11iculicr). - Guibert de Nogent t 1124, f>e virgi
nirate, l'L 156, 579-608. - Hildebcrt de Lavardin, Ep. l, 21 à 
la recluse Athulise, PL 171 , 193-97. - Anonyme, De m·dinc• 
11itae et morum itwitutione 2 1, PL 184, 1238-39 (transrnis 
sous tc nom de saint Bernard . cet ouvra~:e ne semble pas être 
non pltJS de Thomas de Beverley ; cf. OS, t. 15, col. 783). -
Guibert de Tournai ofm t 1284, De virginitate, à Isabelle, 
sœur de saint Louis; éd. A. De l'oortcr, RAM, t. 12, 1931, 
p. 116-27 (cf. OS, t. 6, col. 1142). 
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L'ouvrage le plus important, écrit dans le premier 
tiers du 12c siècle. est l'anonyme « Miroir», déjà bien 
étudié par M. Bernards, Speculum Virginum. Gdstig
keit und Seelenleben der Frau im Hochmiuela/ter, 
Cologne-Graz, 1955 (cr. DS, t. 1 O. col. 1294 ct 
bibl iogr. col. 130 l-Q2 ; col. 1 606 ; l. Il , col. 29) ct 
enfin édité par Jutta Seyl'aJth, CCM 5, 1990. Le Spe
culum Virgimun ne décrit pas en détail la vie cles 
moniales ni leurs pratiques ascétiques (la première 
partie de l'ouvrage de Bernards offre néanmoins une 
étude précise sur ces sujets dans la tradition anté
rieure); il insiste plutôt sur l'intensité de leur vie spi
rituelle, orientée à la foi s vers la mystique sponsale 
(Brautmystik.) et celle de la Naissance de Dieu dans 
l'âme (Uottesgeburt). L'ouvrage fut largement 
répandu dans l'original latin ct des traductions en 
divers dialectes allemands, en néerlandais ct même en 
suédois (cf. CCM 5, introd.). - P. Cerrati, De vir}?i-
nilate lihri Ill, Paris, 1528. · 

ÉpOqt/1? patristique. - Voir nussi les bibliogr. de l'art.. 
Monachisme. 1)$, t. 10, col. 1546-48, 1556-57.- H. KC>ch, 
Viq~i11es Christi, TU 31/2, Leipzig, 1907. - P.-Th. Caq1elot, 
Virgines Chrisli. !.a vir!filli/(; aux premiers si;;de.v de f'l!.!(fise, 
Paris, 1944 (11vec choix de textes). - F. de Il Vizmanos, Las 
virgines crlstianas de fa Igfc•sia primith•a, Madrid. 1949 (avec 
choix de textes). - F. Martincz, l-'ascétisme chrétien tJu,\: 
trois premiers siècles de l'Église, Paris, ·1952. - R. Metz, !.es 
vierges chrétiennes en Gauil• au Jill' s., dans S. Martin et son 
temps = Stutllu Arw!lmiana 46, Rome, 1961 , p. 109-32. -
B. PrcLc, Matrimonio e COIItinenza ne/ cristianesimo delle 
origini, Brescia, 1980. - Aline Rousselle, Pomeia. De la mtJÎ
trixe du corps à fa privation sl'tiSorielfe ( lfl'·l V'' s. de l'ère chré
tienne), Paris, 1983 (bonne documentation muis conclusiüns 
discutables). - C. Tibiletti. l'erginità e mutrimonio in alltichi 
scrittori cristicmi, 2e éd., l{omc, J 983. - Giuliana Sfamcni 
Gaspurro, EnkratL'ia e amropofogiu. l . .e mmNazioni protofo· 
giche della ver~inità nef cristianesimo dei primi secofi e nelfo 
gnosticismo, Rome, 1984. .1 .M. Drijwcrs. Virginity und 

Asceticism in Late Roman Western Elite.:;·, dans ,\'exuaf Asy
metry. Studies in Anciem Society, éd. J. Block et P. Mason, 
Amsterd11m, 1987, p. 241-73. - P. Brown, 'J'he Body und 
Societ.,y. Men. Women and Sexuaf Remmciation in F.arly 
Chrislianit)l, Columbia, 1988. - M. Ibarra Bennloch, Mulier 
,!Qrtl.t. La 11JUjc•r e11 fas jùentes cristianas, Sarago~se, 1990. 

Moyen Age. - A. Ravier, La virginité spirituelle dans fa 
vocation carlusù!nne, dans Carmel, 1969, p. 55-70. -
M.A. Lassus, I.e mystère de fa virginilé dans fa pensée dtter
cienne, dans Analecta Ortl. Ci.w. Reform., t. 20. 1. 9 58, p. 3-
1 5. - Th. Renna, Virginity und Chastit)' in Earfy Cisterdan 
Thought, dans Studia monastica. t. 26, 1984, p. 42-54. - J. 
Buggc, Virginitas. An Essay in 1he 1/istory t>.( a Mediaeva/ 
Ideal, La Haye, 1975 (cf. G. Dumcige, dans Ciregorianum, 
t. 60, 1979, p. 191-93). 

4. Renouveau t héologique contemporain. - Les Pères 
situaient la vie des vierges (lemmes et ho1nmes) dans 
le cadre de la vie ecclésiale ; leur conCCP.tion de la vir· 
ginité était aussi liée à leur idée de l'Eglise et de sa 
mission. Or ce li~n s'était déjà relâché che7. les pen
seurs du Moyen Age. Saint T homas (Somme théo/. 2• 
zac, q. 152) situait la virginité dans la catégorie des 
vertus, comme un aspect de la tempérance. Son génie 
propre l'amenait cependant à dépasser les cadres de la 
morale et de l'ascèse : la virginité est ordonnée à la 
contemplation (a. l et 4) ; mais le groupe des vierges 
ne mérite le titre d' illustrior portio gref?iS Christi 
(formule de Cyprien, De hab. virg. 3) que par compa
raison avec les veuves elles femmes mariées (a. 5, ad 
1). Bonaventure plaçait plutôt l'excellence de la vir
ginité dans « la conformation au Christ-Époux >> (De 
pe1:(. evang., q. 3, a. 3 ; éd. Quaracchi, t. 5, 1891 , 
p. 176-77). Ni l'un ni l'autre n'envisageait la signifi
cation ecclésiale. 

Chez les théologiens ct les auteurs spirituels d1~ t6c siècle à 
la première moitié du 2(}C, l'idée de virginité h OCCUpe pas 
une place importante. Le manuel clus~ique d'Ad. Tanquercy, 
par ex .. se limite aux conseils d'ordre ascétique pour la sau
vegarde de 1& chasteté (Précis de théologie asct!tique et my.t
tique., 9c éd., Paris, 1928, p. 695-707). 

Par contre, depuis la Seconde Guerre mondiale, un 
intense mouvement de réflexion théologique et spiri
tuelle a remis en honneur les valeurs de la virginité, 
dans le cadre d'une vision également renouvelée de 
l'Église ct de sa mission. Cc mouvement résulte à la 
fois d'une redécouverte des Pères, d'une réflexion 
approfondie sur la vic consacrée (par ex. dans la col
lection « Problèmes de vie religieuse>>), et d'une plus 
juste appréciation du mariage comme «vocation de 
sainteté». 

Divers documents du Magistère, en particulier du toncile 
Vatican Il, ont officialisé ce renouveau. - Pic XIJ, Encycl. 
Sacra virginitas (25 rnar~ 1954) ; AAS. t. 46, 1954, 
p. 161-91 ; trad. franç. Documentation catholique c OC, 
t. 51. 1954, col. 577-601 ; NJ{T, t. 76, 1954, p. 732-51. 
Vatican 11 : Lumen Gentillm • LG (21 nov. 1964) ; PresbJ'te
rorum ardinis .. PO (7 déc. 1965); Optatam totÎIIS- OT (28 
oct. 1965); Perji•ctae caritatü - PC (28 oct. 1965); nom
breuses éd. cl trad. - Venite seorsum, lnstr·uction de la 
Congrégation des Religieux ... pour les moniales ( 15 aofrl 
1969); AAS, t. 61 , 1969, p. 679-90 ; OC, t. 66. 1.969, 
p. 806-14 (brève analyse dans l'art. Mo11achisme ... .filminin, 
OS, L JO, col. 1606-07). - Jean-Paul 11, Mufieris dignitatem 
( 15 août 1988); AAS, t. 80, 1988, p. 1653-1729 ; DC, t. 85. 
1988, p. 1063-88 ; voir surtout ch. 6: Maternité et v ir· 
ginité. 
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1 u VIRGINITÉ r.T SAINnné nE L'ÉGLISE. Le ch. 5 de LG 
traite de la vocation universelle à la sainteté, dont le 
Christ est le Mnître et le Modèle : tous les mem bres de 
l'Église, quels que soient leur genre de vie, leur 
fonction, leur cond ition sociale, leur santé, sont 
appelés à une <<sainteté unique» qui rendra mani
feste à tous « la charité avec laquelle Dieu a aimé le 
monde» (41). Après les martyrs qui ont donné «la 
preuve suprême de la charité)), les vierges témoignent 
au mieux de la sainteté de l'Église par la pratique des 
conseils évangéliques, en vertu des dons de la grâce 
liés aux conseils : 

cc Entre (les dons) émine cc don précieux de la grâce 
divine, accordé à certains par le Père (Mt. 19, Il ; 
1 Cor. 7,7) afin que dans la virginité ou le célibat ils se 
vouent à Dieu seul avec un cœur sans partage (l Cor. 
7,7). A cette continence parfaite en v11e du Royaume 
des cieux, l'Église a toujours reconnu un honneur pri
vilégié, car elle est le signe et le stimulant de la 
charité, et aussi une source meilleure de fécondité spi
rituelle dans Je monde» ( 42). Dans Je ch. 6 (les reli
gieux), la valeur spécifique de la réponse aux conseils 
évangéliques est fondée sur l'imitation du Christ et de 
sa Mère: « Les conseils, acceptés librement (l'Ohm
tarie) selon la vocation personnelle de chacun, favo
risent grandement la puritlcation du cœur et la liberté 
spirituelle ; ils excitent sans cesse 111 ferveur de la 
charité; surtout, ils conforment plus efficacement 
l'homme chrétien au genre de vic virginale et pauvre 
que le Christ a choisi pour l ui-mêro~ et que sa Mère 
vierge a également embrassé» (46). · . 

Le lien entre la virginité et la sainteté de l'Eglise est 
confirmé au ch. 8 sur la Vierge Marie: cc qui est dit 
d'elle peut en effet s'appliquer analogiquement aux 
hommes el femmes vierges. Sans doute, Marie est 
«un membre suréminent et tout à fait singulier de 
l'Église>> : m~is elle est aussi cc le 'type dans la foi et la 
charité, et l'Eglise instruite par l'Esprit, la considère 
comme son Modèle le plus évident )) (53). Comme 
Marie, l'Église est à la fois mère et vierge: «Par sa 
prédication ct par le baptême, elle enlantc à une vie 
nouvelle et immortelle des fils nés de Dieu et conçus 
de l'Esprit Snlnt ... Imitant la Mère de son Seigneur"et 
par la vertu de l'Esprit, elle garde virginalemcnt une 
foi intègre, une espérance ferme ct une chnrité 
sincère>) (64). 

Si l'on prend au sérieux ces textes, il faut dire que 
les vierges vivent et expriment immédiatement pour 
elle.Nnênu:s l'union avec le Christ ct le Père; de cette 
union, elles sont signe pour lc:s autres: leur don irrévo
cable manifeste à un haut degré la charité «par 
laquelle Dieu a aimé le monde>> (LG 41, cité; cf. Jean 
3,16). 

2° VuWINI'I't n MISSION DE L'Éous~ . - Par son 
ba,Ptême, tout chrétien est engagé dans la mission de 
l'Eglise (LG 10 : Jean-Paul 11 , CluNifideles la ici, 
30 déc. 1888 ; AAS, t. 81, 1989, p. 393-523; DC, 
t. 86, 1989, p. 152-93). L'engagement dans la voie des 
conseils s'enracine dans l'engagement baptismal en 
l'élevant, pour ainsi dire, «au carré>>, puisqu' il est 
une résolution ferme de rénliser les promesses du 
baptême dans un nmour qui réponde à l'Amour divin : 

«Par la charité à laquelle ils conduist:nt , les conseils 
unissent à un titre spécial ceux qui les pratiquent à l'Église et 
à son mystère. De là découle pour eux le devoir de travailler 
à l'enracinement et 11 l'am:rmissement du Rnyaume de Dieu 

dans les âmes, à Sll diffusion dans toutes les t'égiMS du 
monde. selon leurs forces et selon la forme de leur propre 
vocation, soit par la prière, soit par l'action » (LG 44). 

« Prière et action >) : ces deux mots suggèrent la 
doubl~ relation de l'Église au Christ: l'Église est à la 
fois l'Epouse mystique du Christ (i;ph. 5,21-32; cf. 2 
Cor. Il ,2) et la continuatrice de son œuvre d 'évangéli
sation et de sanctification (Mt . 28,18-20; Jean 
20,20-22, etc.). Mais cette double relation prend des 
accentuations différentes selon la diversité des voca
tions. 

Le mystère sponsal est vécu principalement par les 
vierges et les moniales, appelées à la contemplation. 
L'encyclique Sacra l'irkinitas, qui s'adresse explici
tement à elles, insiste en effet sur «Je mariage spi
rituel )) qui les caractérise (AAS, 19 54, p. 166-6 7 ; 
NRT, p. 735-36). Les Pères du concile sont plus dis
crets dans l'usage du terme sponsa, qu'ils appliquent 
surtout à l'Église (Constil. sur la Liturgie 7; LG 44: la 
consécration par les vœux est plus parfaite, car «elle 
représente le Christ uni par un lien indissoluble à 
l'Eglise son Épouse)>); voir cependant PO 16, cité 
il~{ra. La mission apostolique ct sanctificatrice est 
exercée surtout par les instituts actifs d'hommes et de 
femmes, par les évêques et les prêtres séculiers. C'est 
à propos des prêtres, mais en vi1;ant aussi d'autres 
chrétiens, que le concile met en relief le rôle de la vir
ginité et du célibat dans la ligne de cette mission: 

« La continence pad'aite et perpétuelle en vue du 
Royaume des cieux (cf. Mt. 19,22) ... , librement choisie ct 
observée par de nombreux chrétiens au cours des temps et 
encore aujourd'hui, est tenue par l'Église comme spécia
lement imp01iante pour ln vie sacerdotale. Elle est en effet le 
signe cl le stimulant de la charité pastorale ct la source privi
légiée de 1a fécondité spirituelle dans le monde (fommle ~ 
repris.: de LG 42) ... Par la virginité ou le célibat en vue du 
Royaume des cieux, les prêtres sont consacrés au Christ 
d'une manière nouvelle ct privilégiée: ils adhèrent à lui d'un 
cœur sans pa11age et se livrent plus librement en lui et par lui 
au service de Dieu et des hommes, ... ils sont ainsi mieux 
préparés à exercer la paternité dans le Christ... Ils attestent 
leur volonté de • fiancer les !idèles ù un seul Époux et de les 
présenter au Christ comme une vie1·ge chaste'» (PO 16. cf. 2 
Cor. Il ,2). 

La même cc fécondité spirituelle )) est reconnue aux 
religieux; elle est le fru it de l'amour de Dieu, de l'imi
tation du Christ «vierge ct pauvre)>, de «la charité 
infusée par l'Esprit dans les cœurs)) (Rom. 5,5): 

«Plus ardente est l'union au Christ des consacrés, dans 
l'offnmdt: qui enveloppe toute leur vic, plus riche est aussi la 
vie de I'Rglisc ct vigoureuse la fécondité de son apostolat>) 
(PC 1 ). La chasteté cc libère leur cœur pour qu'il brûle 
davantage de charité envers Dieu et envers tous les 
hommes: c'est là un signe spécifique des biens célestes ct 
aussi la condition la plus adaptée du dévouement au service 
divin ct aux œuvres de l'apostolat» ( 12). En vivant dans 
l'amour, y compris l'amour de la croix, les religieux sont 
exhortés â «diffuser dans le monde entier la Donne Nouvelle 
du Christ» ; et leur témoignage doit être perceptible 1i t.ous 
«pour que soit glol'itié le Père qui est dans les cieux» (§ 25 
ct dernier, citant Mt. 5, 16; cf. Jean-Paul Il , Mu!. dif?n. VI, 
20-21 ; DC, 1988, p. 1079-80). 

311 L11 VIRGrNtTf:. ANNoNcE ou RoYAUME A vENtR. - Cet 
aspect eschatologique est déjà noté dans les textes 
cités: la valeur évocatrice ct anticipatrice du 
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Royaume céleste est déjà présente dans «l'amour 
sans partage>> et la double mission de l'Église. 
f~otutant, l'union plénière avec Dieu ct avec le Christ
Epoux ne se i'éalisera que dans la vie céleste; il sunït 
de citer ici la finale de PO 16, qui suit inunédia
tement le texte rapporté plus haut: «Par leur célibat 
vitginal, les prêtres évoquent l'alliance de Dieu avec 
les hommes, réalisée par le Christ, unique Époux de 
J'Église ; ils deviennent ainsi le signe vivant du monde 
à venir, déjà présent par la foi et la charité, où' les fils 
de la résurrection ne prennent ni femme ni mari'» 
(cf. tuc 20,36). 

4° REMARQLJES AnnrTIONN ELI.ES. - Le renouveau théo
logique approuvé par le concile place très haut l'idéal 
de la virginité. Si l'on Vl:ut prendre au sérieux cet 
enseignement, tout en tenant compte de la fragilité 
humaine, trois remarques semblent opportunes. 

J) Lè discernement. - Le propos de virginité doit 
être une réponse d'amour, consciente et libre, à 
l'Amour de Dieu qui appelle par un charisme spéci
fique de l'Esprit. A moins d'une grâce personneHe qui 
enlèverait toute hésitation (comme le «premier 
temps>> de l'élection selon saint Ignace: Exerc. spir. 
n. 175), la conscience de l'appel divin implique un 
discernement; pour plus de détails, voir les art. Dis
cernement, Voc-ation. 

La virginité ne saurait êtn~ motivée ni par le refoulement 
des pulsions sexuelles, ni par la répulsion à l'égard du 
lll:ariagc, ni même par une smte d'élitisme spirituel (cf. 
Pu: XII, Sac:ta vir1:., trad. 'l<IRT, p. 734). De telles motiva
tions risquent d'entraîner plus tard des crises d'ordre névro
tique, tout autres que les luites normales contre le~ tenta
tions. Pic XII dcmunde que l'on pr·enne cMseil avant 
l'engagement, non seulement auprès du directeur spirituel 
mais aussi «auprès des médecins chaque fois que cela 
mu·aîtra nécessaire» (NRT, p. 745). l'our les futurs prêtres, . 
le concile donne UJI a\'Crtisscmcnt qui vaut: aussi pour les 
futurs consacrés: «Qu'ils conn:iisscnt comme il convient les 
fonctions ct la dignité du m11riagc, tout en percevant la pré
cellence de la virginité consacrée, alin que, par un choix 
mûrement délibéré. el. magnanime, ils se consacrent à Dieu 
dans le don de l'intégrité du corps et de l'esprit>> (OT 1 0). 

_2) Le constitut~( essentiel de la 11irg"inité. - Selon 
sa mt Thomas (2n 2nc, q. 1 S2, a. 1 ), l'intégrité physique 
n'est qu'un élément «accidentel», car elle peut. 
manquer pour diverses causes (cf. Augustin, De civ. 
Dei 1, 18) ; l'élément.formel, et donc essentiel, consiste 
dans le propos de s'abst.enir pour toujours de la pleine 
délectation sexuelle (celle-ci peut se produire dans un 
acte solitaire); c'est cc renoncement qui permet de 
rapprocher la virginité du martyre. La rupture de la 
virginité implique donc une faute grave dans le 
domaine de la sexualité ; une telle faute comporte, 
outre la gravité de la matière, la pleine connaissancè 
et l'entier consentement. 

Or, à propos du consentement, les apport.s de la 
psychologie moderne appellent des nuances que saint 
Thomas ne pouvait entrevoir. Chez certains indi
vidus, hommes ou femmes, le jeu des pulsions 
sexuelles est fortement perturbé (par suite d'une édu
cation trop rigide, de chocs émotionnels dans l'en· 
fanee ou l'adolescence, d'un déséquilibre hormonal, 
etc.). Dans de tels cas (ils ne sont pas rat·es), les pul
sions prennent parfois une telle intensité qu'eiJ(~S 
entraî_nent une tension oppressive; la «décharge 
orgamquc » est alors provoquée, non pour obtenir la 
délectation (plutôt subie que voulue) mais pour 

mcltrc un terme à la tension devenue pratiquement 
insupportable. 

Salvo meliori judicio, nous pensons qu'il n'y a pas aiOI's 
«entier consentement». car la liberté n'est plus totale, mais, 
au moins partiellement, déterminée (nous avons connu un 
excellent prêtre, doté de grâces mystiques évidentes, qui 
connaissait par intervalles des crises de ce genre). En consé
quence, nous oserions dire qu'il n'y 11 pas alors rupture cie la 
virginité puisqu'il n'y a pas faute grave contre la chasteté. 
L'apaisement de la conscience par un contesseur· éclairé 
apporte même une diminution des crises, en supprimant la 
peur de leurs incidences morales. 

3) La chasteté sans virginité. - La précellence de la 
virginité ne supprime pas la valeur du vœu de 
chasteté ou de l'engagement au célibat sacerdotal chez 
des personnes qui ne sont plus vierges (cf. saint 
Thomas, q. 152, a. 4-5, surtout a. 4 ad 2). La chasteté 
vécue dans un institut consacré ou dans le sacerdoce 
même si elle commence à un moment déterminé de 1~ 
vie, répond aussi à un appel de Dieu et à un charisme 
de l'Esprit. Engageant à un amour désormais sans 
partage, elle associe à la mission de l'Église et devient 
signe du Royaume à venir; voir l'art. Vie consacrée. 

La chasteté conjugale elle-même. dans la relation 
d'amour entre époux, manjfeste le mystère de l'union 
du Christ et de l'Église (Eph. 5,32) ; elle ne fait pas 
obstacle à l'amour de Dieu et des hommes (cf. art. 
Mariage 7-8, OS, t. 10, col. 379-86); elle est. encore le 
signe du Royaume à venir, où la charité conjugale 
demeure comme toute forme de charité ( 1 Cor. 
13,13), mais libérée de l'union charnelle puisque le 
nombre des fils de Dieu sera complet. 

En dernière analyse, il ne s'agit pas de « spiritua
liser » le corps (qu'il faut distinguer de la chair au sens 
paulinien; cf. OS, t. 2, col. 439-49; t. 7, col. 1886-
87); il s'agit de réaliser l'unité de l'homme dans l'har
monie de ses composantes. La «spiritualisation» 
véritable est celle qu'opère l'Esprit Saint, dont l'action 
atteint tous les niveaux de la personne sans les déna
turer. 

5" UNE AUTRE I'ERSI'ECT JVE: i::VOLUT!ON ET VIRGINITÉ, -
Pierre Teilhard de Chardin, qui avait un sens très 
élevé de l'Église et une dévotion filiale envers la 
~ierge Mar.ie (cf. DS, t. 15, col. 124), est revenu à plu· 
s1eurs rcpnses sur le problème de l'amour pour en 
intégrer «l'évolution » à son système de pensée. Dans 
un essai du temps de guerre (Vierzy, 19-25 mars 
1918), intitulé, à la suite de Goethe (Second Faust: 
Das Ewig-Wcibliche), L'Éternel Féminin (Œuvres, 
t. 12, Paris. 1965, p. 281-91 ), Teilhard fait ainsi parler 
Béatrix, personnification du Féminin : 

«Le Christ m'a sauvée. Il m'a libérée. Dans le Monde 
régénéré, je continue à être, comme dès ma naissance, 
l'appel à l'union avec l'Univers ... Mais la vrait: union es~ 
celle qui simplifie, c'est-à-dire qui spiritualise ... La vraie 
fécondité est celle qui associe les 8tres dans la génér·ation de 
l'Espri t. 

Je suis désormais la Virginité ... Placée entre Dieu ct la 
Terre, comme une région d'attraction commune, je les fais 
venir run à l'autre, passionnément.. .. Ju.squ'ù ce qu'en moi 
ait lieu la rcnconl.re où se consomment la génération et la 
plénitude du Chris! à travers les siècles. 

Je suis l'Église, Epouse de Jésus. Je suis la Vierge Marie, 
Mère de tous les humains» (p. 286·87, 290). 

Teilhard revient sur le sujet dans une note, destinée 
à quelques amis, écrite à Pékin en février 1934, 
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L'Évolution de la Chasteté (Œuvres, t. 1 1, Paris, 1973, 
p. 67-92): 

«La Virginité se pose sur la Chasteté comme la pensée sur 
la vie ... Ainsi, à l'heure présente, l'union des corps garde sa 
nécessité et sa valeur pour la race. Mais sa qualité spirituelle 
est désormais définie par le type d'union plus haule qu'elle 
alimente après l'avoir préparé. L'amour est en voie de 
« changement d'état» au sein de la Noosphère ... 

Telle je m'imagine l'évolution de la Chasteté. 
·Théoriquement, cette transformation de l'amour est pos· 

sible. Il sumt, pour sa réalisation. que l'appel du centre 
personnel divin soit assez fortement senti po11r dominer l'at
traction naturelle qui tendrait à sc f<1irc précipiter l'une sur 
I'Qutre, avant le temps, les monades humaines. 

Pratiquement... la difl'iculté de la tentative parait si 
grande que tout ce que j'ai écrit dans ces pages serait taxé 
par les neuf dixièmes des hommes de naïv(~té ou de folie ... 
L'Homme est fait Ji(HH marcher ~ur le sol. A-t-on jamais eu 
l'idée de voler'! Oui, des fous ont fait ce rêve, répondrais-je. 
Et voilà pourquoi aujourd'hui, l'air est à nous ... S'emparer 
de la passion pour la faire servir à l'esprit serait, d'évidence 
biologique, une condition de progrès. Oonc, tôt ou tard, <i 
travers noire incrédulité, 1~: Monde fc:ra ce pa~» (p. 
89-92). 

Ces textes indiquent au moins la voie qu'un des penseurs 
ol'iginaux de notre temps a jugé idéale ct cependant réali· 
sable dans une humanité en progrès. 

5. Le nouveau rituel de la Consécration des Vie:rges. 
-Les Pères de Vatican 11 avaient demandé (Const. sur 
la Liturgie 80) la reprise et la mise à jour de cet Ordo, 
bien que la Congrégation des Religiel!x l'ait interdit 
en 1927 pour les vierges dans Je monde ct que Pic Xli 

l'ait réservé aux moniales, dans 5'ponsa Christi en 
1950. L'Ordo consecration.is virginum (Vatican, 
1970), destiné à la com;écration des vierges dans le 
monde mais utilisable aussi. dans .le rite de profession 
des religieuses, simplitle les rituels plus anciens. La 

' . . 1 . 'd'A l" A ceremome, norma ement pres1 c .. par eveque, sc 
déroule au cours de la célébration eucharistique, après 
l'évangile (un choix de lectmes est proposé pour la 
liturgie de la Parole). Le rite lui-même çomporte sept 
moments: 

1) Appel des candidates par l'évêque ; - 2) homélie ; -' 
3) triple interrogation : «Voulez-vous persév(,rer toute votre 
vie dans ,votre propos de chasteté et dans le service de Dieu 
et de l'l:.'glise (nous soulignons les formules nouvdlcs de 
1' Ordo) ; ... <<suivre te. Christ selon l'ét•angi/e. ( « Christi 
scquchun in Evang~:lio propositam arnplecti »)de telle sorte 
que votre vie offre un témoignage singulier de charité ct soit 
Ufl Si!fl'le man(fèste du Ro.vaume à venir h> .. . «être consa· 
crées et choisir solennellement comme Époux notre Seigneur 
Jésus-Christ, Fils du Oicu Très-Haut '? ». 

4) Prière litaniqu(~ ; t:cllc-ci ajoute l'in vocal ion aux saints 
ct sainl.es Ambroise;, Jérônw, Macrine, Scholastique, Claire, 
Rose de Lima. Louise de Marillac, Marguel'itc-Marie, Maria 
Goretti ; elle compor·te aussi diverses intercessions finales; 
que le Pape et les évêques vivent à l'exemple du Christ .• 
Epoux de l'Église; que la flamme de la virginit.é demeure ct 
s'accroisse dans l'Eglise; que tous k:s fidèles soienttlffc:rmis 
dans l'espérance de la résurrection cl du mon<lt: à venir; que 
s'accroissent le nombre et la valeUI· de ceux qui suivem la voie 
des c.onseils ; enfin «que Dieu daigne bénir. sanctifier et 
consacrer ses servantes ici-présentes» ; - 5) r~~nouvcllcmcnt 
du vœu de chasteté; - 6) Prière consécratoin\ qui reprend, 
avec des modifications légère~ mais signilïcuti~es, la li.ir~rnule 
Deus cast omm corporum hemgm1s halma/or, t 1 rée des Sacra
mentaires léoniens et peut-être rédigée par saint Léon 
lui-même (cf. R. Metz, L(l consécration des vierges; texte 
latin, p. 142·43 en note) ; - 7) remise des insignes; voile 
(non obligatoire) et anneau, livre de la Prîère des !Jellt(!s. 

L'analyse de l'Ordo montre que la tradition ecclé
siale sur la virginité est une tradition vivante; les élé
ments essentiels des écrits patristiques ont été 
conservés ; cependant les accents se sont déplacés et 
des notations nouvelles apparaissent, qui traduisent Je 
progrès de la réflexion théologique. 

1" L'Ordo tient compte du renouveau de la théo
logie et de la spiritualité du mariag<!, désormais 
compris comme une vocation complémentaire de la 
virginité et comme voie vers la sainteté. 

Le texte primitif de la prière consécratoire, affirmait briè· 
vemcnt la permanence de la «bénédiction du mariug~: >>, 
mais insistait aussitôt sur les « sub/imiores animae quae in 
vi ri ac mulieris copula ,last/d/re.nt conublum, concupîscerent 
sa<:tamenLum >> (des âmes plus élevées qui éprouvent du 
délfOÛI pour l'union de l'homme ct de la femme dans le 
mariage, mais désirent le sacrement qu'elle figure:); cette 
phrase dl~vient dans le nouveau texte; « anirnae quae, tuae 
Providenl iae consilio, casto renunliarent conuhio at ejus 
concupiscerent sacramenltlm >> (noter la suppression de 
suhlim/ores et la substitution de renuntiarent à fastidirelll). 
La traduction française approuvée est encore plus explicit~:; 
«des hommes ct des femmes conscients de la grandeur r.!l de 
la sainteté <lu mariage et capables pourtant de renoncer à cet 
état, afin de s'auacher dès maintenant à la réalité qu'il pré· 
figure: l'uni.on du Christ et de l'Église>>. 

2" L'appellation «épouse du Christ JJ, malgré son 
importance dans la tradition patristique, n'apparaît 
que dans la 3e interrogation de l'évêque, soulignée, il 
est vrai, par J'adverbe solemniler: « Vultis consecrari 
ac Domino nostro lcsu Christo ... solemniler des
ponsari? » Elle revient aussi dans Je chant de 
conclusion, du moins si l'on utilise l'antienne pro
posée, tirée de J'oftlce de sainte Agnès: « lpsi sum 
desponsata cui Angeli serviunt ... » L'Ordo s'attache 
plutôt à tlécrire l'exercice de cette vie sponsale: suivre 
le Christ selon J'évangile, donner un témoignage sin
gulier d'amour, être un signe manifeste du Royaume à 
venir (2c interrogation). Le mot<< servante» est utilisé 
dans la dernière intercessidn de la prière litanique (cf. 
supra). De même, l'assimilation à la vie angélique est 
réduite à une simple comparaison : «tu les appelles à 
sc tenir en ta présence comme les anges devant ta 
face>> (prière eonsécratoire ; texte ancien : << obstrictos 
adhuc condicione mortalium ad similitudinem pro
vehas angelorum » ). 

3" La virginité est présentée comme une réponse à 
l'appel de Dieu Père, suscitée par un charisme de 
l'Esprit Saint, pour se vouer au Christ : 

(( ComnH:nt un être de chair pourrait-il maîtriser les 
nppels de la natu•·e, renoncer librement au mariage ... si tu 
n'allumes ce désir, Seigneur, si tu n'alimentes cette flamme 
et si la puissance ne l'entretient? ... C'est en effet ton Esprit 
Saint qui suscite au milieu de ton peuple des hommes et des 
femmes conscients de la grandeur ct de la s<tintcté du 
mariage ct capables pourtant de renonce•· à cet étal... 
Heureux ceux qui consacrent leur vie au Christ et le recon· 
naissent C(>rnme sl)urce et raison d'être de la virginité. Ils ont 
choisi d'aimer l'Epoux de l'Église ct le Fils de la Vierge 
Marie» (prière consécratoirc). 

4° Le sens ecclésial de la consécration viq~inalc est 
souligné à diverses reprises. Le service de l'Eglise est 
toujours associé à celui du Christ: «N'oubliez jamais 
que vous êtes vouées au service du Christ ct de son 
Corps qui est J'Église» (remise de l'anneau ; cf. 
1re interrogation de l'évêque); dans la remise du Livre 
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des Heures, il est demandt~ aux vierges de proclamer 
sans cesse« les louanges de Dieu», mais aussi d'inter· 
céder «pour le salut du monde entier». De même 
pour le sens eschatologique: la virginité est le «signe 
du monde à venir>> (2• interrogation). «Par Jésus
Christ .. . tu veux non seulement rendre (tes enfants) à 
leur innocence première, mais encore les conduire 
jusqu'à l'expérience du monde à venir>> (prière consé
cratoi re). 

5" L'Ordo ne prescrit aux vierges aucune pratique 
ascétique. Les dispositions intérieures requises sont 
seulement suggérées par la finale de la prière consé
cratoire que l'évêque prononce en leur imposant les 
mains ; elles sont enrobées d'ailleurs dan s un 
ensemble où dominent l'amour ct la joie : 

«Que jamais J'cspril du mal, acharné à faire échec aux 
desseins les plus beaux, 11e parvienne à ternir l'éclat de leur 
chasteté, ni !• les prive•· de cette réserve q11i doit i!t•·e aussi la 
richesse de toute femme. 

Par lu grâce de ton Esprit S:•int, qu'il y ail toujours en elles 
prudence et simplicité, douceur cl sagesse, gravité ct délie<•
tesse, réserve ct liberté. 

Qu'elles brûlent d~J charité l!t n'aiment rien en dehors de 
toi; qu'elles méritclll toute louange sans jamais s'y Cl)m
plairl~; qu'elles cherchent :\ tc rendre gloire d'un cœur 
purifié, dans un corps sanctifié ; qu'elles te craignent avec 
amour, ct par amour qu'elle~ te servent. 

Et toi. Dieu toujours fidèle, soi~ leur fierté, leur joie c.:tleUI' 
amour: sois pour çlles consolation dans la peine, lumiè1e 
dans le doute, recours dan~ l'injustice; dans l'épreuve sois 
leur patience.:, dans la pauvreté leur richesse, dans la pn
vation leur nourriture. dans la maladie leur guérison. 

en toi, qu'elles possèdent lout, puisque c'est toi Cll•'clles 
préfèrent à tout. Par Jésu~ Christ, ton Fils ... Amc.:n. » 

R. Me{?., !.a coml!cration des vier~es dam l'Église 
romaine. r::wde d'histoire de fo l.iwr~ie, Paris, 1954 (ouvrage 
fondamental, qui offre JlUSSi une histoire de la virginité) ; · 
Benedirtio sive romeaatio •·irginum ?. dans l:phemerides 
Lilllrgicae ~ EL, L 80, 1966, p . 265-93 ; Le nouveau rituel de 
fa Consécrucùm des vierges, d;ms [.u Maison Dieu, n. 110, 
1972, p. 88-115.- M.-M. Croiset, Virxinitl! et 1•ic chrétienne 
url regard de fa Consécrati<m dl'.v vierges. ibid .. p. 116-28 
(témoignages de moniales et autres). - Consm:ruzione delle 
verglni, l)JP, 1. 2, 1975, col. 1613-27. - l.M. C.alabuig .::t 
Rose lia Rarbieri, Strul/ura e .f(1111i deff'Ordo Cmr.t. flirg. EL, 
1.. 96, 1982, p. 102-53. - A. M. Triacca, SiRII{/icazione te.ofo
gi<.'(l-1/lllrRim della <f ConsU<:ra=ione Cristiana» della llerginità.. 
ibid .. p. 154-87. - Cmlex .lu ris Canon ici ( 1983), can. 604. 

CoNcLUSION. - La précellence de la virgini té sur le 
mariage a été allïl'mée solennellement au concile de 
Trente (Sess. xx1v, c<m. 10 ; Denzinger 181 0), en 
réponse directe aux attaques de Luther contre les 
vœux monastiques. Mais k~ problème sc pose aujour
d' hui dans des conditi011s différentes. Sans doute, 
celte précellence concerne la différence des états de 
vie, mais elle tient surtout aux valeurs dont la vir
ginité permet la réalisation et que le concile Vatican 11 

a mises en relief: la libération du cœur pour un 
meilleur témoignage d'amour et un signe plus évident 
du monde à venir. Or, dès que l'on se situe au plan 
concret de la réalisation ùc ces valeurs. la différcnt:c 
des états de vie perd de son importance ; ce qui 
compte, c'est la qualité d'amour des personnes singl•
lières et donc la générosité de chacun ct de chacune 
pour se laisser envahir ct mouvoir par l'amour divin 
lui-même infusé par l'Esprit (excellentes remarques 
de A.M. Sieari sur ce point dans l'art. Verginità du 
Diz. di spir. dei laid). · 

C'est au plan des personnes que sc discerne au 
mieux la complémentarité entre le mariage ct la vir
ginité comme vocations à la sainteté. Le témoignage 
et le signe que portent les vierges n'ont valeur que s'ils 
sont perçus comme un appel stimulant adressé à tous 
pour une meilleure qualité d'amour. Le vierge, parce 
que son cu:ur est libéré, peut aimer Dieu« de tout son 
cœur, de toute son âme, de tout son esprit ct de toutes 
ses t<>rccs », aimer ses frères ct sœurs <<comme elle
même», ou mieux «comme le Christ nous a aimés» 
(Marc 12.28-34; .Jean 15, 12-13). Le témoignage réel 
de cet amour est une invitation discrète aux époux : 
l'amour de leur conjoint ne duit pas être un écran, 
mais une médiation de l'amour de Dieu ct , du même 
coup, favoriser l'ouverture du cœur à J'amour du pro
chain. Nous oserons dire que cet appel stimulant est 
perçu même si l'amour de qui est vierge est imparfait 
- et il l'est toujours plus ou moins - , en raison du 
combat qu'il mène en lui-même; l'humilité, tant 
conseillée par les Pères, est ici le moyen qui compense 
les faiblesses et rectifie les errances accidentelles. 

Réciproquement, les «soucis» qu'ont à subir les 
hommes et femmes mariés ct l'amour qu'ils vivent 
méritent d'être compris par les vierges comme un défi 
salutaire qui leur interdit de s'endormir, à l'instar des 
vierges folles, dans une trompeuse sécuri té; ce défi les 
contraint à aimer «non pas e n pensée (log6) ou en 
paroles, mais en actes ct en vérité>> (1 .Jean 3,1 8). 

JI est donc nécessaire qu'une communication, ct 
même une communion, s'établisse, malgré les clô
tures, entre ceux qui sc donnent au Seigneur sans 
partage et ceux qui se donnent dans un partage que le 
Seigneur lui-même a voulu, puisque c'est lui qui les a 
un.is (Mt. 19,6 ct Marc 10,9). 

On revient ainsi à la complémentarité des cha
rismes qui, dans l'Église, sont toujours donnés par 
l'Esprit« en vue du bien commun>> (1 Cor. '12,7, qui 
complète en un sens 7,7). Et le charisme suprême, qui 
fonde, vérifie et unifie tous les autres, c'est la charité 
(1 Cor. 13, 1): 

Ouvn1gcs t:ollcctils. - Mystique et continem:e (Études Car
mélitoines), Paris, 1952. - r.a c/I(JSli!lé (l'roblèmcs de la vie 
religieuse aujourd'hui), Puri~. 1957, 2e éd. 1959. - Mlllri· 
monio e verginità. Saggi dltcofonta, Vcncgono !nf., 1963.
Histoire mondiale de la femme. 4 vol., Paris, 1965-68. 
passim (bien documenté). - Mariage et célibat. Actes du 
3c Congrès internat. d'études médico-psychologiqucs (Cogi
lat io Fi dei 14), J>aris. 1965. - !.a verginita cristiana, éd. E. 
Bianchi (l'arola spirito e vita), Bologne, 1979. 

Études d'enscmbk. - .J.-M. Perrin, La virginité (Cahiers 
de la Vic spirituelle), Paris, 1952.- M.J. Klimisch, 7ïw One 
Bride. 1ïre Chwdt and Consacnrted flirg/nily, New York. 
1965. - G. Moioli, La verginità nelmlsteria di Christo e della 
Chi<1sa, dans Vita refigiosa e Condfio Vaticano /!, Rome, 
196 7, p. 92-101 ; Per un a nuova rijlessione dei rapporti tra 
matrlmonio e virginità, dans !.a Scuofa Cauofica, 1. 95, 
1967, p. 201-45.- Discussion entre A.M. Sicari cl P. Bar
bagli sur le thème Desac:ralizare fa 1•erginità ?, dans Ri vista di 
vita spirlwale, 1971, p. 629-42; 1972, p. 46-67, 582-95; 
1973, p. 46-60. - J. Aubry, /,a verJ?inità è a more: sign(lh:uto 
e condat ta defia vergt ne consacra ta, Turin, 1980. - Jçan-Pnul 
Il, Lettre apost.oliquc Mulieris dignitatem ( 15 anûl 191\R), 
ch. VI, n. 17-22: Maternité et virginité. 

La plupart des encyclopédie~ religieuses ont un urt. 
Junf!.fdlufidtkeit. Verginità, Virginily, etc. ; voir en purti
culier : Sacramemum mwuli (Herder). t. 2, 1968, col. 
1014-21 (W. Molinski). - Nuovo Diz. di Spirituafità, Rome, 
1979. art. Cefibato e vl!rginità, p. 176-95; adapt. frnnç. Dict. 
de fa v/(1 spirituelle, Paris. 1983. p. 103-15 (E. Bianchi). -
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Diz. di Spirilualità dei Laiti. t. 2, Milan. 1981, p. 372-75 
(A.M. Sicari). - TRE, arl. Keuschht!it, t. 1 K. 1988, p. 113-34 
(P. Gerl itz, W. Pratscher, P.F. 13catrice, J. Dom.inian). -
DES, éd. revue, Rome, 1992, t. 3, col. 2615-26 (G. Moioli , 
A. l'edrini). - DS. art. l'sychismc1 et vie spiritudle. Vic• 
consacrée. Vocation. 

Aiml: Sot.rGNAC'. 

« VJRIDARIUM CONSOLATIONIS >>. Voit' art. 
JACQUES oli B t:NI\VF.NT, op, t après 1271, DS, t. 8, col. 
30-31; H.O. Rizarri, Sobre la autorfa del<< Verge! de 
Consolaciém >>. Teoriw· (!Xisœmes y su inlf!rpret.acion, 
dans Revis/a espw!ola de 'J 'eologfa, t. 46, 1986, 
p. 215-24. 

VISION DE DIElJ. Voir DS, art. Dieu (connais
sance mystique), t . 3, col. 883-929; J::ssence d(! Dieu 
(vision de 1'), t. 4, col. 1333-45; voir aussi art. 
Comemplation, t. 2, col. 1643-2193. 

VISIONS. - Le mot vision désigne. à proprement 
parler, la perception ùu monde extérieur par l'organe 
de la vue, qui constitue un des «cinq sens» commu
nément admis. Abstraitement, on l'appliquera à 
l'action de se représenter les choses en esprit ou à une 
façon paJticulièrc ct personnelle de les concevoir. 
Dans le langage surtout religieux, qui seul intéresse 
ici, une vision est la manifestati9n sensible ou 
mentale de réalités tenues pour naturellement invi
sibles et insaisissables à l'homme daus les circons
tances actuellement données. En fait. le terme de 
visions embrasse un ensemble de phénomènes ùc 
connaissance très variés, qu'on ne peut faci lement 
ramener à un commun dénominateur si ce n'est par 
l'impression qu'ils donnent de vL'nir d'ailleurs, ù'un 
au-delà du sujet, lequel n'a pas le sentiment de les 
produire ct. d'y coopérer activement, mais de les 
recevoir gratuitement, comme un don , une faveur 
inattendue. Entre vision et rêve noctu1 ne les anciens 
ne faisaient. guère de distinction, car le songe, qui 
échappe au contrôle de la raison cril ique et de l!'i 
volonté, leur paraissait pouvoir être porteur de com
munications divines. Voir art. Songes-ri>1•es (OS, t. 14, 
col. 1054-66). li y a, d'autre part, entre vision ct 
poésie de grandes affinités. On parlem ainsi aujour
d'hui de poètes visionnaires, cl les visions religieuses 
relèvent souvent de la littérature. 

J. L'ANTIQUITÉ GRÉCO-ROMt\ INE 

Parler des visions est parler ù' un fait universel, qui 
se retrouve dans toutes les cultures et toutes les reli
gions: le bouddhisme, le taoïsme, l'Inde, l'islam et le 
soufisme, le judaïsme. Voir à ce propo:; les diverses 
contributions du Colloque sur Les visiom mystiques 
(dans Nouvelles de l'Institut catholique dt• Paris, n. 1, 
février 1977). Mais du monde grec et romain il n'est. 
en général guère question . Il a eu pourtant, lui aussi, 
ses visions, ct c'est le milieu dans lequel le christia
nisme va se développer. 

Les plus vieilles trad itions grecques affirment que 
les dieux apparaissent souvent dans l'histoire des 
humains. Ces apparitions divines ou «épiphanies» 
s'accompagnent parfois de phénomènes physiques: 
feux, nuées. Elles ont pour hut de demunder la fon-

dation d'un temple ou d'en préserver l'intégrité, ou 
encore de mettre les ennemis en fuite au cours d'une 
bataille (Marathon, Salamine ... ). Les «énergies» ou 
«vertus agissantes» des dieux s'y manifestent par des 
miracles (Ch. Picard, n1eoi epiphaneis. Note sur les 
apparitions des dieux, dans Xénia, Hommage intcma
lional à l'Université nationale de Grèce, Athènes, 
1912, p. 67-84). 

Pour les Anciens, il n'y avait rien d'inouï à jouir de 
la vue d'un dieu, et c'était très désiruhle. A cet égard, 
«nulle époque ne semble avoir été plus crédule que 
les quatre premiers sil:clcs de notre ère». écrit A.-J. 
Fcstugière (La ré1•é/alion d'Hermès Trismégiste, t. 1, 
2< éd., Paris, 1950, réimpr. 1989, p. 310). li s'agit ici 
des païens (mais d'une certaine manière cela vaudrait 
également des chrétiens). 

La vision peut sc produire au cours d'un songe. spécia· 
lcment dans les lieux de cutte où sc pratiquait l'incubation, 
nom de l'act~: religieux par lequel on provoquait durant le 
sommeil l'apparition d'une divinité, afin d'obtenir d'elle soit 
une révélation de l'avenir. soit une guérison. Ou bien alors le 
dieu guérissait instantaném~:nt le malade par un efTct direct 
de sa volonté, ou bien il indiquait les remèdes i1 prendre, le 
régime à suivre. C'est principalement à Épidaure, dans le 
temple dédié à Asclépios, qu'on sc livrait au t'Île de l'incu
bation, car celui-ci était, à sa façon, un dieu sauveur, gué· 
rissanl les maux inguérissables à l'art humain. Mais la pra· 
tique exista it dans d'autres nombreux sanctuaires (H. 
Lechai , art. lncubatio, dans le Dictionnaire d<'S antiquités 
grecques et romaines de Durcmberg-Saglio, !. 3. 1900, p. 
45!l-li0; Il. Lcclcrcq, art. Incubation, DACL, t. 7/1. 1926, 
col. 511-17 ; A. Tuffin. Comment on rêl•ait dans lt>S temples 
d'&culape, dans /Julletin de I'As.,·<Jâalion G. Bud~. !960, p. 
325-66). L'incubation a persisté dans le christianisme long
temps après la chute du p!lganisme. Seulement elle se fait ;) 
prés~:nt dans des églises. Cc sont les soint.s titulaires de ces 
églises qui a'pparaissent. CL art. Pèlerinages, OS, t. 12, col. 908. 

Mais la vision peut parfois avoir lieu au cours d'une 
extase. Un exemple caractéristique est le ùébut du 
Poimandrès hermétique. • 

«Un j<nlr que j'avais commencé de réfléchir sur les êtres 
ct que ma pensée s'en étai t ullée plm1cr dans les hauteurs 
tandis que mes sens corporels avaient été mis en ligature 
comme il arrive à ceux qu'accable un lourd sommeil (extase 
et sommeil sont souvent comparés) ... , il mc sembla que sc 
présentait à moi un être d'une taille immense. au·de1à de 
toute rnes~trc définissable, qui m'appela par mon nom ... » 
(Corpus Hermelicwn 1, t, éd. A.D. Noek et A.-J. Fcstugière. 
coll. Budé. t. 1, Paris. 1945, p. 7). Un peu plus loin, l'ex ta· 
tique se met il voir d'abord une lumière, « s~:rcinc ct 
joyeuse», puis une obscurité, «effrayante et sombre». 
touléc en spirales comme un serpent, d'où jaillit un cri inar
ticulé, pareil à <<une voix de lèu » (1, 4, p. 7-8). 

Enfin, la vision peut consister en une rencontre et 
un entretien avec un dieu, à l'état de veille et sans 
extase proprement dite. Typique de ce cas est le récit 
du médecin Thessalos, conservé dans un papyrus qu'a 
traduit el commenté A.-J. Festugièrc (L'expérience 
religieuse du médecin Thessalos, dans Revue Biblique, 
t. 48, 1939, p. 45-77). Evoqué par un prêtre égypt.ien à 
l'aide de paroles magiques, Asclépios apparaît à Thcs
salos, «anéanti de corps et d'âme à la vue d 'un spcc
Lacle si merveilleux, car nulle parole humaine ne 
saurait renùre les traits de ce visage ni la splendeur 
des ornements qui le paraient» (p. 62-63). Cf. A.-J. 
Festugière. La rhélation d'Hermès Trismégiste, t. 1, 
ch. 3, La vision de Dieu, p. 45-66. 
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Le néo-platonicien Jamblique (t v. 330 ap. J.-C.), 
qui enseignait à ,Alexandrie, décrit longuement dans 
Les mystères d'Egyple (éd. É. des Places, coll. Budé, 
Paris, .1966) les apparitions des êtres supérieurs (11, ch. 
3) ct les dons qu'elles apportent (ch. 6 et 9). Ces appa
ritions diffèrent les unes des autres. Celles des dieux 
«resplendissent dans la beauté de leur aspect, celles 
des archanges sont à la fois solennelles et tranquilles, 
plus douces sont celles des anges, celles des démons 
effrayantes>> (11, 3, p. 80). 

Héliodore (3c s. ap. J.-C.) explique dans son roman 
' Théaf(i?ne el Clwriclée, sous-ti tre des Ethiopiques (éd. 

J. Mâillau, coll. Budé, Paris, 1935), que la l(>rmC 
humaine des êtres supérieurs dans leurs apparitions 
n'est en réalité qu'empruntée.« Qt1and les dieux et les 
demi-dieux ... viennent vers nous ... , ordinairement ils 
revêtent la forme humaine pour que leur resscm· 
blance avec nous permette n notre imagination de les 
reconnaître plus aisément. Les profanes ne s'en 
rendent pas compte, mais un sage ne s'y trompe pas» 
(111, 13,1-2, p. 115). 

Selon Plotin (tv. 270 ap. J.·C.), qui enseigne à Rome tout 
en étant de formation alexandrine, les démons, pour appa
raître, «revêtent des corps d'air ct de fl:u ». Mais meme 
alors,« leur nature doit être differente de ces corps; un être 
pur ne s'unit pas immédiatement et complètement à un 
corps» (Ennéades Ill , 5,6,38-43, éd. É. Bréhier, coll. Budé, 
Paris, 1925, p. 82). 

Le paganisme tardif connaissait en effet les anges ct les 
démons qui sc façonnent -des corps « aérkns » afin de 
pouvoir se manifester. Çela dèviendra un donné traditionnel 
de la théologie chrétienne. 

Impossible, toutefois, dans ces écrits de discerner la 
part de la fiction littéraire ou de la spéculation et celle 
de l'expérience psychologique authentique. Comment 
savoir où finit l'une cr commence l'autre'? 

La vision dans l'Antiquité revêt d'ailleurs parfois la 
dignité d'un genre littéraiH\ qu'illustre le Songe de 
Scipion, passage célèbre du traité de la République de 
Cicéron, au ter s. av .. T.-C. (livre VI, IX , 9 à xxv1, 28, éd_ 
E. Bréguet, coll. Budé, l'aris, 1980, p. l 03-18). 
Sei pion l' Afl'icain se présente la nuit et -pendant son 

' sommeil à son petit-fils Scipion Emilien, surnommé 
«le second Africain», futur destructeur de Carthage, 
l'insttuit des secrets du monde, de la marche hanno
nieuse des corps célestes, dç la nature et de J'irnmor· 
lalité de J'âme, ct lui apprend la destinée glorieuse à 
laquelle il est appelé. Transporté en esprit dans la 
Voie lactée, celui-ci contemple d'en haut l' nnivers 
entier, ct voit la terre si petite que l'empire romain y 
apparaît gros çomme un point ( vt, 16, p. l 08-09). Cf. 
P. Boyancé, Etudes sur le Sonf.:e de Scipion, Essais 
d'histoire ct de psychologie religieuses, Bordeaux
Paris, 1936; A.-J. Fest.ugièrc, La révélation d'Hermès 
1'risméf.:iste, t. 2, Le Dieu cosmique, 2" éd., Paris, 
1950, réimpr. 1990, p. 441 ·59; P. Courcelle, La pos
iérilè chrétienne du Songe d(• Scipion, ·dans Revue des 
Études latines, t. 36, 19 58, p. 205-34. 

Moins connue est. la fk~tion imaginée par l'empereur 
Julien, dit l'Apostat 'l' 363, pour dépeindre l'ihnérairc spi
rituel qui le ramena au culte des dieux. La scène se situe au 
tlanc d'une montagne sacrée, d\)Ù Julien a la double vue des 
régions supérieures dans lcsqudlcs siège Zeus, «le Père de 
tous les dieux>>, ct d'une tcrrç en proie aux mauvais pas
teurs. Elle sc tcrm.inc pur ces paroles d'Hélios, le dieu 
solaire: «Souviens-toi donc que tu as une âme imrnnrtelle 

qui est de notre lignée, et que, si tu nous suis. tu seras 1111 
lJicu contemplant avec 00\IS notre Père)), J ulicn c.onclut lui
même: <<Cc récit est-i l un mythe, est-il une histoire vraie'? 
Je ne sais» (Contre. lll:rade.ios le. Cynique., 230b-234c, dans 
Œuvres ù>mplètes, L 2, 1re panie, éd. G . Rochefort, coll. 
Budé, Paris, 1963, p. 78-ll4). Cf. J. Bidez, La vie de l'em
pereur Julien, J>aris, 1930. réimpr. 1965, p. 79-81. 

Il. l.A DIJli.E 

Les écrits bibliques sont pleins de faits, de diverses 
époques et de formes variées, qui ont en commun de 
pouvoir être ramenés, directement ou indirectement, 
à J'idée de la vue, de la vision, du voir. Le récit de ces 
faits n'est pas toujours et nécessairement à prendre 
dans un sens matériel et réaliste. Là, plus qu'ailleurs 
peut-être, vaut la grande loi des genres littéraires, qui 
consiste à détern1iner les manières de parler dont se 
servaient d'ordinaire les hommes d'un temps et d'un 
milieu donnés pour exprimer leurs pensées. Le degré 
d'historicité des textes varie ainsi dans la Bible d'un 
li v re à l'autre, et même d'une péricope à l'autre. Le 
style spontané et imagé propre à l'Orient ancien s'ac
commodait fort bien du thème de la vision, et surtout 
de l'apparition, pour exprimer le sentiment d'un 
contact immédiat avec le transt:endant ou la commu
nication d'une vérité venue d'en-haut. La lecture 
même de la Bible montre du reste J'évolution par affi· 
ncment qui s'est produite au cours des siècles dans la 
façon de concevoir les manifestations concrètes de 
l'au-delà humain. 

Cela ne veut pas dire que toute vision rapportée par 
lès écrits bibliques doive être considérée a priori 
comme une fiction imaginée par l'auteur sacré pour sc 
faire mieux comprendre et formuler l'informulable, 
mais que tout passage où il est question dans Ja Bible 
de vision doit être soumis en bonne et rhodernc 
exégèse à la critique du genre littéraire. On restera 
naturellement hésitant dans bien des cas patticuliers, 
car il est diffitile, sinon impossible, de discerner ce 
qui, dans chaque texte, relève d'une description 
génuine et d'une stylisation narrative. Mais l'im
portant est Je message théologique ou révélé dont le 
texte est porteur. Ne pouvant entrer dans les détails, 
nous nous contentemns seulement de distinguer et de 
caractériser les grandes catégories qu'a revêtues cette 
immense littérature visionnaire de la Bible pour n'en 
retenir que ce qui a le plus marqué l'imagination reli
gieuse postérieure. 

1. Dans l'Ancien Testament, Dieu apparaît parfois 
d'une manière sensible, c'est-à-dire extérieure et per
ceptible au sens de l'homme. Les exégètes donnent à 
ce genre d'apparitions le nom de « théophanies», qui 
ne se trouve d'ailleurs pas tel quel dans la Bible (pour 
exprimer ces manifestations divines, les LXX font 
usage du mol «épiphanie» et des termes apparentés 
qui désignent depuis Homère dans le vocabulaire reli
gieux des grecs l'apparition bienfaisante et la visite 
salutaire d'une divinité). Sans doute les Israélites 
ont-ils cru dès une haute antiquité que l'homme ne 
pouvait voir Dieu sans rnourir (Gen. 32,31 ; Ex. 
33,20; Jug. 6,22-23 ; 13,22 ; /s. 6,4). Se sont 
cependant conservés quelques vieux récits rapportant 
des manifestations de Dieu sous une forme qui 
semble humaine. Yahvé apparaît ainsi à Abraham 
(Gen. 12,7 ; 17, 1 ; 18,1 ), Isaac ( Gen. 26,2) et Jacob 
(Gen. 32,25-31; 35,9). C'est de même sous cette 



953 DANS LA BIBLE 954 

forme que Dieu est certainement représenté quand il 
parle avec les premiers humains (Gen. 3,8) ou avec 
No6 (Gen. 6,13 ; 7, 16), quoique ces textes n'emploient 
pas le terme «apparaître». 

Mais les théophanies sont souvent des manifestations de 
Dieu au milieu cie phl\nomèncs gl'andioscs ct impression
nants de la nature, sut'Lout d11ns tc feu et le roulement du ton
nerre (Ex. 3,2 : 19,1 H ; 20,18 : 1 Rois 19.11-13 ; .lob 38, l) ou 
dans une nuée. un nuage (Ex. t 6,10: 24, 15 : 33,9; 40,34 ; 
Nomh. 12,5; 17,7: Veut. 31,15; 1 Rois 8.1 0). Yahvé ét.ait 
apparu de cette f1u,;on sur la montagnc suinte lors de l'Al
litmcc avec le peuple d'Israël. Celui-ci toutl:lois ne percevait 
que les phénomènes qui accompagnaient la théophanie, non 
la personne même de Dieu; il n'osait même pas entendre 
directement ses paroles de peur de mourir (J::x. 20, 19). Seul 
Moïse avait vu« la forme de Yahvé>> qui lui parlait ((face à 
face» (Nomb. 12,R; Deut. 34, 10), les tradit.ions encore ici 
n'étant guère d'accord puisque d'après l~xode 33.20-33, 
Moïse ne put voir la 1àce de Yuhvé, qu' il ne vit que de dos, ct 
d'après Exode 24, IJ-l l, Aaron ct les 70 anciens ((virent le 
Dieu d'Israël», eux aussi, sans être fr.tppés de mort. 

Il faut signaler en outre un phénomè ne lumineux, 
qui est la manifestation sensible de J >ieu et par là 
même fait partie des théophanies. 11 s'agit de la 
«gloire», expression et splendeur de la sainteté ct de 
la puissance de Yahvé, dont les yeux de l'homme ne 
peuvent supporter l'éclat direct. Sur le Sinaï, elle 
brille comme un feu (Ex. 24, 16-17). Quand elle 
apparaît, on se voile la face (Ex. 33,22). Ézéchiel la 
décrit comme un nuage igné, étincelant, semblable à 
une masse de vermeil en fusion (1,4), 'qui entoure une 
forme humaine brillante, rayonnante. à la vue de 
laquelle le prophète <<tombe sur sa face>> (1 ,26-28). 

Sujet de fréquentes apparitions est un mystérieux 
personnage céleste, appelé l'Ange de Yahvé ou de 
Dieu. L'expression n'est pas un nom propre, mais 
exprime une fonction, qui con~iste à représenter 
Yahvé se révélant ou intervenant en !'avcur de son 
peuple ou de certains de ses lidèlcs. Ce personnage 
semble dans beaucoup d'endroits identique à Dieu 
lui-même (par ex. Gen. 16,7-14, o t'J il parle comme s'il 
était Yahvé à Agar. qui croit en efl'et voir Dieu), 
tandis que dans d'autres textes plus rares il donné 
l'impression d'être un messager créé. distinct de 
Yahvé ( Gen. 24,7 ; Ex. 3 3,2 ; 2 Sam. 24,16). A une 
époque reculée l'Ange de Yahvé n'était peut-être que 
la manifestation visible du Dieu invisible, reflet d'une 
pensée théologique qui se cherche et tente, pour éviter 
l'anthropomorphisme naïf, d'établir une certaine dis
tinction entre la nature divine et ses acti vi tés exté
rieures. Quand s'atlïrme davantage la transcendance 
absolue de Dieu et. que l'angélologie fut plus déve
loppée, l'Ange de Yahvé sc détache de Dieu en tant 
que personne pour acquérir une consistance propre. 
Or, dans la mesure où à l'origine cet être n'est qu'une 
manifestation sensible de Dieu, ses apparitions sont 
certainement à prendre comme des théophanies, dans 
lesquelles Dieu sc montre aux hommes sous une 
forme humaine (Jug. 13,3-22). 

Mais il y a d'autres anges, qu'on ne doit pas mettre sur le 
même.: phm que le prècédent. Lc.:urs apparitions sont innom
brables. Dans presque tous les textes ils sc présentent avec 
une apparence d'homme. ct il n'est pas dit. qu'ils aient des 
nilcs(Ge.n. 18,2.22; 19,1 ;Jos. 5, 13-14 ; /u,q. 13,6. 10-11 ;É'z. 
9,2 ; Dan. 8,15-16 ; Tob. 5,4). Ils montent et descendent par 
l'échelle, ou plutôt l'escalier, qui jette un pont de la terre au 
ciel (Gen. 28, 12). Ce n'est quc: plus tard qu'on les verra 

comme planant ent!'e ciel ct terre ( 1 Chron. 2 t, 1 ), ou se 
déplaç<ml dans l'air avec C)(trêmc rapidité (Dcu1. 9,21 ; 
14,35-3R). 

D ieu ct les anges apparaissent aussi en songe (Ger1. 
26,24; 28, 12-16 ; J Rois 3,5; 9,2 ; 19,5. 7). Pour les 
Israélites, et pour tous les peuples anciens, le rêve la 
nuit est un moyen privilégié de contact avec le surna
turel ct de communications divines variées: prédic
tions concernant l'avenir (Gen. 37,5-10 ; 40-4 1 ; Jug. 
7,13 ; Dan. 2, 1 ; 4,2 ; 7, 1-2.1 3 ), révélations de vérités 
cachées ( 1 Sam. 28,6. 15; Job 4, 12-14), avertissements 
destinés à faire rél1échir (Job 7,14 ; Saf(. 18, 17). 
Envoyés par Dieu (Gen. 20,3; 3 1,24), les songes ne 
peuvent être validement expliqués par l'oniromancie 
humaine; ils dépendent encore de Dieu dans leur 
interprétation (Gen. 40,8; 41 ,15-16; Dan. 2,27-28), 
requièrent un don de Dieu (Dan. 1, 17), une opération 
de l'esprit de D ieu (Gen. 4 1,37-38 ; JJan. 4,4-5; 
5, 1l.l4). Le caractère littéraire de certains de ces 
répits n'échappe à personne. Des songes dans 
l'Ecriture il a été longuement question dans le DS, art. 
Songes-rêves, t. 14, col. 1054-60. 

Plusieurs textes bibliques nomment côte à côte visions et 
songes Ct)tnme s'il s'agissait de deux termes différents mais 
parallèles pour désigner une seule ct même t.:hose (Nomb. 
12,6; Joël. 3, 1; Dan. 1,17; 7,1). N'y aurait-il pa~ d11ns la 
Bible idt:ntification de fa it entre songes et visions '1 Les 
visions rlc seraient-elles pas une transposition littéraire de 
simples CXJlériences oniriques'? Certains récits de visions 
font douter de leur distinction réelle du rêve (par ex. Gen. 
21,17-19 : 22,1-3), surtout quand il est question d'une 
(<vision nocturne)) (Gen. 26,24; 46,1 -2; Nomb. 22,!l-IJ), que 
des textes Jllus ta rdifs paraissent bien identifier au songe, au 
rêve (/s. 29,7; .lob 20,8; 33,15). Toutefois, Quand dans le 
contexte immédiat nulle mention n'est faite dt; mots comme 
nuit, somrrieil, réveil, lever, matin suivant, il n'y a pas lieu 
objectivement de croire que l'auteur sacré ait voulu parler 
d'un rêve habillé en vision. D'une mnnièrc globale, on peut 
dire que l'Ancien Tcsh1mcnt semble parfaitement admettre 
l'existence de visions proprement dites, indépendantes du 

• reve. 
D'ailleurs, d'un point de vue psychologique, il n'est pas si 

aisé de di~tinguer qualitativement ces deux phénomènes per
ceptifs qu~:: sont le songe ct la vision. L11 seule différence pro
bante est que le songe, survenant pendant le sommeil, laisse 
celui qui dort isolé du monde réel de l'expérience. dont il a 
seulement un aperçu illusoire en rêve, tandis que dans la 
vision le monde norma.l qui entoure le sujet lui rc.:ste jusqu'à 
un ce!'tain point présent, et cc.:lui-ci a conscienc.e par 
contraste du caractère extraordinaire de cc qui sc passe. 
Mais les frontières, en certains cas, peuvent s'estomper. 
L'extase est bien une sorte de sommeil des sens. ct c'est 
parfois en extase ou en une sone de ravissement qu'arrivent 
les visions. 

Les bénéficjaires des visions sont principalement 
les prophètes. Chez eux, les relations de visions 
abondent. Le prophète était considéré comme un 
voyant ( 1 Sam. 9,9.18.19), un homme aux yeux 
ouverts (Nomb. 24,3-4 ; 24, 1 5-16). Mais de quel œil 
s'agit-il ? ()e celui du corps ou de celui de l'esprit? Du 
point de vue de la psychologie, la plupart des visions 
décrites par les prophètes semblent avoir été des per
ceptions d'images intérieures qui, suivant leur témoi
gnage, leur venaient de Dieu, étaient suscitées dans 
leur imagination par son action. Les récits insistent 
sur l'origine divine des visions: «Yahvé mc fit voir» 
(Amos 7 .1.4. 7 ; Jér. l , 1 1.13). Le prophète a la 
conviction ct affirme qu'il reçoit des communications 
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de Dieu, qu'il perçoit ses secrets (Amos 3, 7), son 
dessein (ls. 5,19.24), qu'il a assisté à son conseil (Jér. 
23, 18.22 ; 1 Rois 22, 19-23). D ieu lui a parlé. Dieu lui 
parle, ct à son tour il annonce la parole de Dieu. 
souvent à la première personne du singulier (!s. 1,2 ; 
Amos 3,2 ; 4,6 ; Osée 9, 10), conformément à l'usage 
des messagers qu i expriment d'ordinaire de cette 
faço n les paroles de leurs mandan ts (Juges 
1. 12.14-17; 2 Sam. 3, 12-13). 

La vision met en œuvre une imagerie en rapport avec Il: 
milieu où vit le prophète. Le Michée de 1 Rois 22 voit la 
cour céleste de Y11hvé semblable à celle du roi terrestre qu'i l 
connaît (22,19); ha ... c représe11te cette cour à partir du spt:r
taclc qu'olfn: la liturgie quotidiennement célébrée dan.s lt.: 
Temple (6, 1-1 J); le ((char de Yahvé» que contemple Ezé
chiel compose des images provenant de la tradition biblique 
ct de son entourage bHbyloni \!n ( 1 ,4-28). D'autres fois .. les 
images sont banales en elles-utêmes, mais recèlent un sens 
caché: Amos voi t lt:s sauterelles en train de dévorer Il: 
regain, ct comprend que le jugement de Dieu est inéluctabh: 
(7 , t-2), une cnrbei Ile de fruits mûrs, symbole d'lsmël qui c~t 
mat pour sa fin (lU); Jérémk voit une branche d'amandier 
en 11curs qui lui fait comprendre que Ya.hvé veille a 
accomplir sa parole (1 ,1 1), une mannite qui bouillonne. 
inclinée du cOté du NOt'd, ca1 c'est du Nord que viendront 
les armées ennemies ( 1,13-14 ). 

La prophétie sera parfois qualifiée de « vision» ( 1 
Sam. 3, 1 ; !s. 1,1 ; Hz. 7, JJ.26; Mich. 3,6). Les pro
phètes ne do ivent cependant pas leur inspiration en 
premier lieu et exclusiveiJlcnt à des visions imagées. 
mais à l'illumination intérieure, et ils expérimentent 
peut-être aussi un mode de communication purement 
intellectuel el sans images, auquel pourraient fa ire 
allusion des formules fréquentes comme: «ainsi parle 
Yahvé >> (Amos 1,3.6.9. 13: Js. 3,16), «la parole de 
Yahvé me fut adressée)) (Éz. 12,2 1.26 ; 13,1), 0\1 
«écoutez la parole qut: prononce Yahvé>> (Amos 3,1 ; 
4, 1 ), à moins qu'il ne s'agisse ici de simples locutions 
intérieures, de visions auditives. On dit curieusement 
que le prophète «voit)) une parole (!s. 2,1 ), un oracle 
(ls. 13, 1 ; Hab. 1, 1). 

Les visions des prophètes étaient-elles dans certains 
cas accompagnées de quelque forme d'èxtasc 'l Nous 
ne prendrons pas directement en considération ces 
nabis anonymes, vivant <.~n groupes dans les temps 
plus anciens, qu i, lorsqu'ils sc mettaient à « prophé
tiser » , comme on disait alors, entraient en transe de 
manière contagieuse au son de la musique et au 
rythme de la danse (1 Sam. 10,5. JO), mais les grands 
prophètes classiques. Plusieurs indices pourraient le 
suggérer ; Élie et .Élisée sont sous l'empire de «la 
main de Yahvé)) ( 1 Rois 18,46: 2 Rois 3, 15) ; la 
vocation prophétique d'Amos est irrésistible (3,8) : 
Jérémie est comme un homme ivre en présence de 

' Yahvé (23, 9); sur Ezéchicl aussi s'abat la main de 
Yah vé (1 ,3; 3,22; 8,1; 33.22; 37, 1 ; 40, 1-2), ct il est 
saisi , enlevé par l'esprit (3, 12-14), « fravpé de 
stupeur» (3, 15). Sur le prophétisme dans l'Ecriture 
Sainte, voir DS, L 12, col. 24 10-34. 

Descendants lointains des prophètes, les apocalyp!icicns 
pmtiquent un genre littérair(~ bien particulier, qui fut eu 
vogue parmi les juifs à partir du 2c s. av. J.-C., et dont les 
écrits cx tm-c<moniquc~ constituent un lien entre l'Ancien ct 
le Nouveau Testament. Dans l'apocalyptique, qui ne traite. 
pour 11insi cti .·e, que de l'avenir et de la fin des temps (escha
tologie), la vi~ion , allemant avec le songe, est le moyen p11r 
lequel Dieu communique ses secrets (~1 sont révélé:; les mys-

tères d'en-haut. mais cc n'est plus qu'un procMé relevant de 
la littérature imaginaire ct puisant quasi exclusivement dans 
les symboles, l'allégorisme, si ce n'est pas le fan tastique. 

2. Oans le Nouveau Testament, on connaît suffi
samment le rôle que jouent les apparitions d;anges et 
les songes inspirés, grâce en particulier aux Evangiles 
de l'Enfance de Matthieu et Luc. 

Le baptême de Jésus par Jean-Baptiste (Mt. 
3, 12- 17; Marc 1,9-11 ; Luc 3,2 1-22) a l'allure d' une 
théophanie qui inaugure le ministère de Jésus ct 
déclare son identité prophétique: sur lui descend 
l'Esprit, symbolisé par une colombe, ct Dieu le 
déclare publiquement son fils. Le récit de Marc, tou
tefois, pourrait donner l' impression qu' il s'agit d'une 
vision qu'a Jésus lui-même. En effet, «remontant de 
l'eau, il vil les cieux se déchirer et l'Esprit comme une 
colombe descendre sur lui » (1 , l 0). Et c'est à lui que 
s'adresse la voix venue des cieux: «Tu es mon fils 
bien aimé ... » ( 1 , l 1 ). 

La tcnt;ltion de Jésus uu désel'l (Mt. 4,1·11 ; Marc 
1.1 2- 13 ; Luc: 4, 1-13) suggère à première vue l'idée d'une 
vision sutanique qui assaille Jésus. vision à la fois sensible, 
car le Tentateur se présente apparemment sous une forme 
humaine, et imaginative. car le transfert ~ur le pinacle du 
temple ainsi que le déplacement sur une haute montagne 
d'où l'on voit tous les royaumes de la terre ne peuvent guère 
être interprétés que comme une action extérieure du Tt:n
latcur sur l'imagination de Jésus, mais il est plus sage sans 
doute de penser qu' il s'agit moins dans cc récit imagé de la 
relation d'un fa it ponctuellement si tué que de l'illustration 
d'un choix fondamental Qui a commandé, dès le début ct 
durant toute su vie, l'accomplissement de la mission messia
nique de Jésus. Voir DS. t. 15, col. 2 t 2- 15. 

Telle qu'elle se présente aujourd'hui, la scène de la 
Transfi gu rati on (Mt. 17, 1-8; Marc 9,2-8; Luc 
9,28-36) n 'est pas primordialcmcnt un€ vision 
qu'aurait personnellement Jésus (même s'il est 
évident que cc n'est qu'en vision qu'il peut humai
nement s'entt~tenir avec des personnages de l'Ancien 
Testament, cntcndœ la voix du Père qui tombe de la 
nuée), mais qu'ont les trois apôtres privilégiés qu'il a 
pris avec lui. Plus exactement, il s'agit d'une théo
phanie néo-testamentaire, qui est la révélation de la 
majesté divine de Jésus, d'ordinaire voilée, et une 
anticipation de sa parousie {ct: 2 Pierre 1 ,16-18). 
L'événement originel a peut-être été un état extatique 
de Jésus en prière, qui apparaissait métamorphosé. 
Voir DS, t. 15, col. 1148-61. 

Le jour de la Pentecôte, pour justifier les étranges 
phénomènes spirituels qui causent l'étonnement des 
assistants, Pierre sc réfère à l'oracle du prophète Joël 
(3, 1) : « Vos jeunes gens auront des visions et vos 
viei llards des songes>> (Actes 2, 17). Une vision de 
type symbolique, ou plutôt allégorique, accompagnée 
d'extase, est celle qui prépare Pierre au bl_lptême des 
incirconcis (Actes 10,9-1 6). 1<1 vision d'Etienne, en 
Actes 7,5 5-56, fai t penser aux visions bien connues 
des mourants, qui voient s'entr'ouvrir l'Au-delà. 

Un groupe à part de visions, caractérisées par leur 
réalisme accusé, est formé par les récits des appari
tions de Jésus ressuscité aux saintes femmes, qui 
affirment qu'« elles ont vu le Seigneur)} (Marc 16, 10 ; 
.lean 20, 18), puis aux disciples qui, à leur tour, le 
«voient» (Marc 16, 14 ; Jean 20,24; cf. Mt. 28, 7. 1 0). 
Un autre groupe est celui des apparitions de Jésus glo
rifié à Paul qui, lui aussi, déclare dans un contexte 
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polémique: <<N'ai-je donc pas vu Jt~sus, notre Sei
gneur?» (1 Cor. 9,1 ; cf. Actes 9,3-6.17 ; 22,6-8 ; 
26, 13-16 ; 1 Cor. 15,6-8). 

Mais Paul a eu d'autres visions, auxquelles il fait 
allusion : par exemple, une fois, il fut ravi jusqu'au 
troisième ciel, au paradis, oll il entendit des paroles 
ineffables, qu'il n'est pas permis de redire (2 Cor. 
12, 1-4). Ce texte, avec celui de Nombres 12,8, où Dieu 
parle à Moïse, non en énigmes, mais face à face, ali
mentera les spéculations de la théologie sur la possi
bilité de voir intuitivement dès ic.i-bas l'essence 
divine. 

Le lecteur de l';lpocalypse de saint Jea n, qui regorge 
de visions, a mieux à tàire qu'à s'effor~.:er de se repré
senter ce qu'ont pu être les visions de l'auteur, car 
celui-ci ne les a probablement jamais ~~ ues, au moins 
telles quelles. C'est un langage symbolique, conforme 
aux canons con vcntion nels du genn: littéraire de 
l'apocalyptique, qu'il faut chercher à décrypter pour 
saisir à travers le symbole et ses transpositions 
imagées Je contenu de la révélation divine qui est 
communiquée. l)n article a été déjà consacré à l'apo
calyptique ct à l'Apocalypse, L 13, col. 453-82. 
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son!fi!S et leur interprétation, Paris, 1956. p. 109-1 1 (Svngc ct 
vision).- G. von Rad, ï'heolo![ie des A.ltm '/'(!Sia!'nents, t. 2, 
Munich, 1960, p. 73-82 : - B.O. Long, Reports of visions 
among the prophels, dans Joumal of Biblical Literattm:, t. 
95, 1976, p. 353-65. - A. Jcpsen, art. ~a7.âh . dans ï1teolo!fi
,çdzes Worterbuch :wm Allen ï'estar111ent, 1. 2, 1977, p. 
822-35. - H. Haag. art. Révélation, Ancien Testament, OBS, 
t. 10, 1985, c<>l. 59 1-94. - P.O. Hanson. édit., Vision· 
aries and their Apocalypses, Philadelphie-Londres. 19R3. - 1 .. 
Monloubou, art. Vision. dans Dit:tiotmaire encydopMiqw! tle 
la Bible, 2" éd., 1987, p. 1341-42. 

Ill. L'ANTIQUJTÉ CHRÉTIENNE 
ET LA PATRISTIQUE 

-

II est traditionnel de distinguer trois sortes de 
visions : les visions sensibles ou corporelles qui 
s'adressent aux sens extérieurs, surtout la vue; les 
visions imaginatives, souvent appelées aussi imagi
naires, non parce qu'elles seraient chimériques, mais 
pour marquer qu'elles sont la représentation inté
rieure dans l'imagination d'un objet sous forme 
d'images; les visions intellectuelles, qui sc produisent 
par une simple vue de l'lntelligencc, sans aucune 
figure ou dépendance actuelle des images sensibles. 

Il s'agit là en réalité d'une théorie abstraite de la 
connaissance, appliquée aux visions, qui les classe 
selon la faculté qu'eUes affectent, non d'une typologie, 
encore moins d'une phénoménologie, qui en analy
serait les formes apparentes et chercherait à en dis
cerner les modèles. Sans négliger la division tripartite, 
nous nous inspirerons d'une description plus concrète 
parce que cette étude fait mieux pénétrer dans la men
talité religieuse du mi l.ieu et de l'époque qui condi
tionnent les phénomènes, ct montre leur grande 
variété et complexité. Les visions, en effet, se 
confom1ent spontanément à des types déterminés, 

sinon des stéréotypes, qui paraissent les faire sortir 
parfois d'un moule commun. L'antiquité chrétienne 
offrira à cet égard un assez riche matériel. 

1. Nous appellerons « littéraires >> les visions qui 
sont le fruit d 'une fiction plus ou moins caractérisée. 
Ce qui n'exclut d'ailleurs pas toute sincérité de la part 
de l'auteur, du moins quant à son dessein d'édifi
cation . La littérature romanesque des Actes apo
cryphes d'Apôtres, qui fleurit au 2•-3c siècle, présente 
de curieux exemples de l'esprit du temps. Les plus 
intéressants pour notre propos sont les Actes de Pierre 
(éd. L. Vouaux, Paris, 1922). Voir DS, t. 12, col. 
1484. Relativement orthodoxes, d'une historicité tou
tefois incontrôlable, ces Actes, dont le texte grec est en 
grande partie perdu, mais dont il reste une traduction 
latine, fourniront des motifs d'inspiration aux artistes 

' . . et aux ccnvams. 

Ils sont plein~ de miracles extraordinaires sinon saugrenu~ 
ct de visions qui app11raisscnt comme des prodiges ordi
naires. Nous ne retiendrons que certaines ùe ces visions, car 
elles sonl trop: apparitions du Christ à Paul (ch. 1, p. 231 ), 
puis à Pierre (ch. 5, p. 254), montrant comme le Seigneur est 
toujours avec lui, k: dirigeant et le guidant, lui donnant des 
ordres : 11 a parfois la forme d'un jeune homme d'aspect 
éclatant, qui dit : « l-11 paix sur vous» (ch. 6. p. 261 ), porte 
un habit resplendissant (ch. 16, p. 319), ou bien c'est un 
enfant nu, enchaî'né (ch. 17, p. 323). Celui qui a 1.1u la faveur 
de ces visi<)ns les raconte presque tuujours (il en est de même 
dans tous les Acles ;tpoeryphes). Elle!; lui dictent souvent une 
conduite qu'il justifie par cette vision même. Il y a encore la 
vision collective d'une lumière aussi éclatante que celle de 
l'éclair quand il est vu nu milieu même des nuuges, ct qui 
montre que Dieu est bien au-dessus de la capacité de notre 
intelligence (ch. 21, p. 351 -53), et une vision annonciatrice 
des événements futurs, qui remplit Pierre de courage (ch. 23, 
p. 361 ). Enfin, c'est la belle vision du «Quo vadis '! » qui, 
elle, est prémonitoire du martyre. J>iez·re, fuyant Rome et la 
persécution. comme il p11ssait la porte de la ville, voit le Sei
gneur qui s'apprête à entrer. «Seigneur, où aller.-vous 
ainsi '! » «Je vais à Rome pour y être crucil1é » (ch. 35. p. 
427). Car le Christ souffre .de nvuveau sa passion dans 
chacun de ses fidèles. 

Lit.térait·ement, le Pasteur d'Hermas (2° siècle) est 
une apot:alypse (éd. R. Joly, SC 53 bis, 1968). Un 
article lui a été consacré dans le DS, t. 7, col. 316-34. 
Il commence par une série de cinq longues visions, 
dont la première offre dès le début la singularité de 
nous proposer l'image d'une sortie féminine du bain, 
qui fait penser aux romans érotiques de tradition hel
lénistique. «Pendant ma prière, le ciel s'ouvrit et je 
vois cette femme que j'avais désirée; eUe me salue du 
ciel ct mc dit: Bonjour Hermas.» Il s'agit de son 
ancienne maîtresse (Hem1as est un esclave affranchi), 
dont il a un jour admiré au hain dans le Tibre la 

• 
beauté. Morte maintenant, elle lui reproche d'en haut" 
sa mauvaise pensée d'autrefois (Vis. 1, 1.2-8, p. 
77-80). 

Rares sont aujourd'hui l<:s critiques qui soutiendraient la 
réalité de~ vi~ions d'Hermas, mais beaucoup sont disposés 1\ 
admeure sa sincérité, en ce qui cvm:crnc tout particuliè
rement le message de pénitence qu'il sc croit appelé à pro
clamer, car pour le resle, style ct construdion, il sc soumet 
plus ou moins fidèlemenl au genre littéraire, déji• ancien ct 
désormais traditionnel. de l'!lpvc;tlyptique. Prendre les 
visions d'tlermas si au sérieux qu'on veuille en tenter la psy
chanalyse, comme du reste il a été rait, est une entreprise des 
plus hasardeuses, vu le caractère très artificiel du livre, où 
l'autobiographie risque fort de n'être que fictive (cf. R. Joly, 
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Pltilolot:ie et psychanalyse. C. G. Jung et le (( Pasteur 11 

d'Hermas, dans L 'Antiquité classique L. 22 1953 p 4"-28). • ' ' . --

2. Visions prémonitoires. - Les Actes des martyrs, 
dont les plus anciens au moins méritent en général 
créance, témoignent d'un type de visions qu'on peut 
nommer <<prémonitoires» parce qu'elles annoncent 
l'épreuve qui arrive et avertissent de l'imminence du 
su.l?plicc •. tout ?n préfigurant parfois la récompense 
qu1 le su1vra. AtnSI Polycarpe de Smyrne (t vers 177) 
«étant en prière, eut une vision, trois jours avant 
d'être arrêté : il vil son oreiller entièrement brOié par 
le f~u. ». Tl perçoit immédiatement la signification de 
la VISIOn, et déclare à ses compagnons: «Je dois être 
brûlé vif» (Marlyre de saint Polycarpe v, 2, éd. P.-Th. 
Can~elot, SC .1 0 his, 1951. p. 248). Le récit passe pour 
nvou· été rédtgé par des témoins oculaires. La vision 
se réduit à une image f\lgitive ou éclair à l'état de 
~eille •. ct ne relève manifc:;tcment d'aucun'e stylisation 
ltttératre. 

Un cas analogue, pnrmi d'autres est celui de 
Cyprien de Carthage. Lui apparaît, a'lors qu'il n'est 
pas encore engourdi par le sommeil « nondum somni 

• • 0 ' qlllete soptto », un jeune homme qui le conduit au 
p_rél~irc, où siège le tribunal du proconsul, et lui 
s1gn1fic par geste:; avec les mains la sentence de mo11 
prononcée contre lui (Vita Caeci/ii Cypriani Pontio 
diacono vulgo ndscripta, 12, CSEL 3/3 187 i p. n u. 
nv). Il s'agil ici d'une vision en état de demi-s~mmeil 
ou « ~ypnagogiquc », c<?mmc diraient les psychologues. 

Ma1s beaucoup de v1s1ons sont en réalité des rêves. 
C'est que nous nous obstinons spontanément à dis
linguer des phénomènes qui pour les anciens avaient 
la même importance (M. Dulacy, Le reve dans la vie et 
la pensée de sailll Augusrin, Paris, 1973, p. 112-13). 
Çc que Perp~t~~ (Jl'Vlrty_risée en 203 à Carthage aveè 
1 ~s.clave Féllc1te e_t tro1s catéchumènes) appelle ses 
Vl~Jons sont en fmt les rêves qu'elle a eus dans sa 
pnson. Les songes des martyrs, dont le récit est rap
POfté, sont présentés comme rédigés de leur main 
meme. 

. La stylisation littéraire dç ceux de Perpétue doit être rela
tivement r~<~uite. ~-c m<~rtyrc lui t!st annoncé graduellement 
p11r deux. v•~•on~-rcves. Dans la J')remière, Perpétue voit une 
~chelle d'aimin, garnie d'instruments tranchants, qu ' il lui 
taut escala~er ; elle est gard<~c par un dragon, dont Perpéllle 
écmse la tete d'un coup th: tulon (Passiu sanctarum Per
PC'IIIae 1.11 F1.1/ic:it~ltis 4,3-l 0, (:d. Ç. van Beek, Nimègue, 1936, 
P; 12- 14 ; trud. tr·. dans A. J-I amman, La f!e.~te du sang, Paris, 
l >~3, p. 73-74). Dans la seconde vision, Perpétue sc voit 
aflr!l1~tant dans l'arène un repoussant gladiateur égyptien 
(qu1 figure Satan) avec lequel elle lutte ct donl elle frappe à 
coups de talons la tête pour l'écraser comme dans le reve 
précédl:nt. L'arbitre des comhats (qui ~st le Christ) lui remet 
alun; un rameau verdoyant, et l'embrasse en disant : ((Ma 
fille, la ~aix soit av.ec toi» (lO, l-15, p. 24-28 ; trad. fr., p. 
77-711). r erpétuc vamcra. et ~c représente son futur supplice 
comme un combat avec le <hable, qu'elle identifie à la fois 
ave~ l'im.agc anlÎ':JliC du dragon ct avec èelle, contemporaine, 
del humble glatluJleur (J. Alliat, Sont:es et visions. L'au-delà 
dans la lillératurt> latine tardive, Paris, 19115, p. 66-86). 

Le Christ n 'al?l?araîl guère explicitement en per
sonne dans les VISions des martyrs avant la fin du 4• 
siècle. Ainsi Victor, tandis qu'il est sur la croix en 
trai.n d~_pri_cr, a une vision de Jésus« portant dans ses 
matns. 1 mstgne du combat et l'emblème de la victoire, 
la crotx ». JI encourage le martyr. «Je suis Jésus ... Je 

viens être auprès de toi ton ferme appui dans le 
combat, et je te récompenserai fidèlement dans mon 
royaume après la victoire» (Passio Vietoris 
Alexand:i. Felicis at que Longini 10, dans Th. Ruinart: 
Acta pmnorum martyrum sincera et selecta, 2< éd., 
Amsterdam, 1713, p. 300 ; J. Amat, Songes et visions, 
p. 300). Le récit paraît dater du se siècle mais le 
martyre de Victor aurait eu lieu à Marseille ~n 290. 11 
est toutefois à craindre que la stylisation littéraire ct 
le souci de l'édification n'aient pris ici le pas sur la 
simple vérité historique. Les images hallucinatoires 
ne sont du reste pas rares chez les suppliciés. 

3. Les visions de type « politique» servent à la pro
pagande du pouvoir auprès de la population ou d'une 
pa~~ie. des citoyens. N_'~st-ce pa~ dans cette catégorie 
qu Il laut ranger les v1stons attnbuées à Constantin? 
Y en a-t-i l deux, ou bien trois? La première est 
païenne. En 310, dans un sanctuaire gaulois dédié à 
Apollon, ce dieu serait apparu à Constantin accom
pagné de la Victoire, tous deux tendant vers lui des 
couronnes de laurier à l'intérieur de chacune dcs
qu~ll~s .était un signe mystérieux (peut-être Je chiffre x 
t~o~s fots répété), présageant 30 années de règne. Cette 
y 1~~on est ~é?rile dans le panégyrique prononcé à 
frcves, en JUillet 310, devant l'empereur lui-même 
par un orateur anonyme (Incerti panegyricus Cons
tantino Augusto dictus vu, 21,4-5, dans Panégyriques 
latins, t. 2, éd. E. Galletier, coll. Budé, 19 52, p. 72). 

La deuxième vision nous est connue par Laclancc. 
Selon celui-ci, avant l'écrasante et inattendue victoire 
sur Maxence au Pont Milvius en 312, Constantin 
reçut pendant son sommeil l'avertissement de 
marquer sur les boucliers de ses soldats un emblème 
oélcste (caeleste signum Dei), formé de la lettre 
grecque x, que traversait une hampe droite dont la 
tête .était reco~rbée, aut~ement dit Je monogr~m me du 
Chnst ou chnsme class1que (De la mort dès persécu
teursxuv,. ?• éd. J .. ~oreau, SÇ 39, t. 1, 1954, p. 127). 

La lrotsJème vtsJOn - mals est-ce bien une troi
sième, cl non pas plutôt la version définitive de la 
seconde? - est rapportée par Eusèbe de Césarée (ou le 
pseudo-Eusèbe) qui la tiendrait de la bouche même de 
l'empereur, lequel lui en a garanti la vérité sous la foi 
du serment : au cours de sa marche contre Rome un 
peu après l'heure de midi, comme déjà le jour 6tait 
sur S';)n déclin, .Const;ant.in vi t de ses yeux au-dessus 
du ~1squ~ sola1rc bnller. une croi~ et l'inscription : 
<< So1s vamqueur par cc s1gne » ; puts la nuit suivante 
le . Christ lui .serait !lpparu en songe pour l'inviter à 
fa1rc rcprodu1re le s1gne aperçu la veille, qui, fabriqué 
par des orfèvres en forme d'étendard, n'est autre que 
le labarum ({>e vita Constantini 1, c. 28-32, PG 20, 
944a-948c; Ober das Leben des Kaisers Konstantin , 
éd. Fr. Winkdmann, GCS, 1975, p. 29-32). 

On a pu dire que la seule vision authentique de Cons
~ntin ét~it la p~emière, la païenne (A. Piganiol. L'empereur 
C.onsrantm, l'ans. 1932, p. 50). En réalité, cc n'était proba
b!ement qu 'un~ n_atteuse mise. en scène des prêtres du temple 
d Apollon .. Ma1s 1l y a des ra•sons de redouter que les deux 
au.trcs, fusiOnnées ensemble par la tradition postérieure, ne 
so1ent un réan·angement de la première pour gagner à la 
cause de l'empereur la sympathie des chrétiens. La légende 
se nourri t de visions imaginées. ct J'hagiographie tardive, 
dans la mesure ot~ elle sera une Lég,ende Dorée, en fera 
gran~e consommallon. Cf. J .• Moreau, Sur la vision de Cons
ta Ill Ill (312), dans Rlivlle des Etudes anciennes, t. 55, 1953, p. 
307-33; J. Amal, SorJReS et visions, p. 202-IÔ. 
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4. Une des caractéristiques de l'imagination reli~ 
gieuse aux 4"' et sc siècles est la muJt iplication des 
apparitions du diable et de ses suppôts. Les visions 
«démoniaques» se rencontrent plus spécialement 
dans les Vies des Pères du Désert. ces moines 
d'Égypte, de Palestine et de Syrie, à l'éclosion du 
mouvement monastique. Après la pnix constnnti
nienne, les moines ont en effet succédé aux martyrs 
dans Je combat contre Satan ; seulement, désormais, 
c'est en esprit et di rectement que se livre le combat, et 
non plus par Je biais des persécutions anti-chré
tiennes. 

Ces visions sont en général comprises par la litté
rature monastique elle-même comme des images ou 
phantasmes que provoque le Malin, dont l'inter
vention se situe au niveau de la perception sensible ct 
visuelle, qui s'en trouve impressionnée et plongée 
dans J'illusion. Elles apparaissent brusquement et se 
dissolvent de même. Aucune réalité matérielle ne leur 
correspond. C'est une espèce de mirage. Cependant il 
semble souvent que les esprits mauvais (qui d'ailleurs 
ne sont pas absolument incorporels pour les gens de 
l'époque) se matérialisent passagèrement en des 
formes humaines ou animales qu'ils revêtent. JI arrive 
que ces matérialisations s'évanouissent en poussière 
ou en fumée, laissant après elles une odeur fétide ct 
nauséabonde. 

La tactique poursuivie est psychologique. Il s'agit 
d'abord par le moyen de ces visions d'empêcher le 
moine de se recueillir et de prier. Ainsi, lorsqu'au 
cours de sa prière Pachôme allait fairè ln génuflexion 
le démon creusait en apparence devant lui une espèce 
de trou (L.-Th. Lefort, Les vies coptes de saint 
Pach6me, codex bohaïrique, 21, Louvain, 1943, p. 
93). Ou bien on cherchera à le distraire. en le faisant 
rire au besoin. Un jour, des démons sc montrèrent à 
Pachôme attelés à une t'cuille d'afbre, qu'ils s'effor
çaient en poussant de grands cris de traîner avec une 
corde comme s'il s'agissait d'une grosse pierre (ibid. 
21, p. 93). 

Mais les visions tendent aussi à effrayer le moine pour 
qu'il abandonne la solitude du désert et la pratique de la vië 
monastique. On lui fera peur par la vue d'animaux sauvages, 
de bêtes féroces, de reptiles grouillants (Athanase, Vita 
Antonii 9, PG 26, R57a ; 23, 877<~), pour n(! rien dire des 
monstres (Jérôme, Vita Pauli 7, PL 23, 22b-23a). Les 
démons font un tapage infernal (Vit a Anlonii 9, 857a), 
secouent la cabane (39, 900c), frappent le moine à le laisser 
demi-mort (856a). 

D'autres armes, plus intérieures, sont toutefois à la 
disposition des démons contre Je moine. Ils cher
cheront à exciter en lui les di vers vices, symbolisés 
par de petits Éthiopiens noirs, semblables à ceux que 
J'on peut rencontrer dans le désert, et dont les démons 
préposés à ces vices revêtent l'apparence (A.-J. Festu
gière, Les moines d'Orient, JV/l Historia monachorum 
in Aegypt.o, VHI, 3, Paris, 1964, p. 47). Macaire 
d'Alexandrie les voit, une nuit, allant d'un moine à 
l'autre pour Je tenter (Rut'in, Historia monachorum 
29, PL _21 , 454bc). 

Il y a la tentation de gloutonnerie qui n'est chez ces grands 
jeûneurs Qu'une expn:ssion bien compréhensible de la faim. 
Le diable crée pour Macaire épuisé <<le mir;~ge d'une cha
melle de bât errant par le déser·t avec toute~ les provisions 
nécessaires. Elle voit Macaire et vient s'asseoir devant lui. 

Mais le saint avait compris que c'était un phantasme ... ; il sc 
dressa en prière, ct la chamelle, aussitôt, fut engloutie dans le 
sol» (A.-J. Fcstugièn;, Les moines d'Orient ... , XXI, 4, p. 
1 1 6). 

Il y a égaletnent la tentation de vanité. Ainsi, les démons 
s'en allèrent trouver Abbâ Or en grande pompe, faisant. 
parader devant lui des armées d'anges, un char de feu, une 
nombreuse garde, comme si un roi venait le visiter, qui 
disait : «Tu as mené à bien toutes les vertus, mon ami : 
maintenant, adore-moi, ct je t'enlèverai au ciel comme 
Élie». A peine le moine eut-il déclaré ; «Mon Roi, c'est Je 
Christ que j'adore sans cesse», ct le démon disparaît aussitôt 
(ibid., Il, 9-10, p. 32-33). 

Il y a surtout les tentations charnelles, les visions éro
tiques. L'apparition d'une femme est un des phantasmes 
fa v oris du diable. Cc sera, par exemple, la femme inconnue 
qui erre d;inS Je désert et demande asile au moine. Elle essaie 
naturellement de le séduire. LMS(Ju'il est sur le point de 
céder, elle lui glisse soudain des mains, après un grand cri, 
«invisible, s'étant esquivée comme une ombre. Et l'on 
entend dans l'air un rire énorme des démons» (ibid., 1, 
32-36, p, 18- l 9). Pour tenter Pak.hon, le démon, transformé 
en une jeune lille éthiopienne qu'autrefois dans sn jeunesse il 
avait vue glannrlt l'été, vint s'asseoir sur ses genoux. Plein de 
fureur, il lui administre une gille, et elle disparaît, mais 
pendant deux ans il ne put supporter la mauvaise odeur de 
sa main (Pallade, Histoire lausiaque XXIII, 5, éd. A. Lucot. 
Paris, 1912, p. 182-84). 

Inutile de dire que ces récits posent de sérieux problèmes 
de critique. On a l'impression d'avoir affaire à des histoires 
folkloriques. S'ébauche pourtant par là toute une typologie 
des apparitions démoniaques, qui sc transmettra aux siècles 
suivants. 

DS, t. J, col. 192-94. - R. Drasuet, Les Pères du désert, 
Paris, 1942, p. LIV -LVIII. - A.-.1. Festugière, Les moines 
d'Orient, t. 1, 1961, p. 23-39.- J. Lacarrière, Les hommes 
ivres de Dieu, Paris, 1961, p. 225-44. - J. Amal, Songes et 
visions. L'au-delà dans la littérature latine tardive, Paris, 
1985, p. 313-61. - A. Grün, Aux prises avec le mal. Le 
combat contre le démon dans le monachisme des origines, 
coll. Spiritualite orientale 49, Abbaye de Bellefontaine, 
1990. 

5. La vision, in di vidu~lle ou collective, de la 
montée au ciel de l'âme d un martyr, d'un saint ou 
d'un juste, vaut la peine d'être signalée, car elle est 
suffisamment typique. 

Le poète Prudence (t a1>rès 405), décrivant la mort de la 
mart.yre Eulalie de Mérida en Espagne, dit : « Et voici que 
soudain s'élance une colombe que l'on voit, plus éblouis· 
sante que la neige, sortir de la bouche de la martyre ct s'en
voler vers les astres. C'était l'âme d'Eulalie, blanche comme 
le lait, légère, innocente». Tous les pt•ésents, y compris le 
juge, ont. vu cette ascension de l'âme d'Eulalie (Le livre des 
couronnes. Peristcphanon liber, Hymne 111, 161-163, éd. M. 
Lavarenne, coll. Budé, t .. 4, 1951. p. 59). Mais la poésie ne 
l'emporte-t-elle pas ici sur ln réalité? 

Ce genre de vision est traditionnel pam1i les 
ascètes. Saint Antoine voit monter au ciel l'âme de 
saint Amoûn au moment même de sa mort, arrivée à 
treize journées de marche (Athanase, Vi ta Antonii 60, 
PG 26, 929a). Il voit aussi Paul de Thèbes «s'élever 
dans les airs, au milieu de troupes d'anges, p;~m1i les 
chœurs des prophètes et des Apôtres, éblouissant et. 
d'une blancheur de neige» (Jérôme, Vila Pauli 14, PL 
23,27a). 

Paehôme et son disciple Théodore voient tous deux 
l'âme d'un saint moine qui vient de mourir, emportée 
dans Je ciel, accompagnée par le chant mélodieux des 
anges (L.-Th. Lefort, Les vies coptes de saint Pac:hôme, 
codex bohaïrique, 83, Louvain, 1943, p. J 43-46). 
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Les disciples d'abbâ Anouph le contemplent 
accueilli et conduit au ciel par des anges et des 
martyrs (A.-J. Festugière, Les moines d'Orient, 1v/ 1 
Historia monachorum in Aegypto, Xl, 8, Paris, 1 964, 
p. 80). Des prêtres vi rent clairement Paphnuce 
monter au ciel parmi les chœurs de justes et d'anges 
qui chantaient Dieu (ibid., x1v, 24, p. 97). Lui-même 
avait vu l'âme d 'un homme, qu'il avait converti à la 
vie ascétique, enlevée au ciel par les anges (ibid. , x1v, 
17, p. 95). 

Les c1'cmplc~ sonl monolones, mais en voici encore un, 
pris cette fois de la Gaule. Sulpice Sévère t 420, auquel on 
doit la Vie de saint Martin. qu'il con~idère comme le digne 
successeur des gn1nds moinc.:s d'Égypte, voit dans un demi
sommeil Martin monte•· aux cieux qui s'entrouvn:nt, 
emporté par un nuage rapide. Il se réveille en sursaut : on lui 
appt)rle la nouvelle du décès de Martin (Eplswla 2,2-6, :\ la 
suite de la Vie de saint Martin, éd. J. Fontaine, t. 1, SC 133, 
1967, p. 324-26, avec le commentaire par J. Fontaine, 1. 3, 
SC 135, 1969, p. 1 182- 1207). Quelle est la part de l'artifice 
littéraire entre cc réveil angoissé et l'arrivée du messager? 
c'est difficile à dire. 

6. Les visions de l'Au-delà constituent à leur tour 
un phénomène sui generis. Celui qui en est le bénéfi
ciaire se trouve transporté en esprit dans l'autre 
monde, et il a la possibilité d'en revenir raconter aux 
vivants ce qu'il y a vu. 

Les grands voyages dai\S I'Au·delà seront surtout le: fait du 
haut moyen !Ige et du môyen âge, jusqu'au 13° siècle. Ils 
prennent Je relais d'une tradit.ion dont l'Antiquité classique a 
donné de nombreux. e1'cmplcs (Ulysse, Er le Pamphylien, 
Pythagore, Énée, le père du t>euple romain, dans le X" livre 
de I'Enéide de Virgile). En milieu chrétien, on aura 11insi, 
entre autre~. le récit du ressuscité Orycthclm de Northum
berland chez Bède le Vénérable au 8• siè<.:lc (llistoria i!Cdl!· 
siastica V, 12, I'L 95, 247-2~2). les visions de Wettin de Rei
chenau en 824 (éd. E. Dümmler, MGH, Poi!tae latini aevi 
carolini. t. 2. 1884, p. 267-75), d' Albéric, moine du Mont 
Cassin. au débul du 12c siècle (DS, t. 1, col. 275), tle 
Tnugdal, en 1149 (DS, t. 15. col. 1011-12), le Pur~atolre de 
saim Patrice d'Henri de Sattrcy. composé entre 1201\-1 2 15 
(DS. t. 7, col. 232-33; t. 12, c<JI. 479). • 

Ces visions ne nous retiendront pas, car elles sont 
manifestement le fruit. d'une pieuse littérature au 
service de l'édificati011 , visant à enseigner aux 
hommes Je chemin à prendre pour aller nu ciel et 
éviter les peines du purgatoire, sinon l'enfer. Elles 
s'élèvent parfois au niveau de la fresque poétique, 
préfigurant ainsi la Divine Comédie de Dante. Mais 
tout n'est peut-être pas que littéraire dans de tels 
récits. Deux cas, au moins, du début du sc siècle 
méritent d'attirer l'attention. 

Le premier est raconté parmi les miracles attribués 
à saint Étienne. A demi écrasé par la chute de sa 
maison, un certain Dativus est laissé pour mort, mais 
sur la prière de sa femme à saint Étienne, il revient à 
lui et raconte ce qu'il a vu. Il dit qu'il avait été 
entouré d'une foule de morts, les uns connus, les 
autres inconnus. Puis un jeune homme, de blanc vêtu, 
en habit de diacre, s'approche de lui et lui réclame par 
trois fois un mystérieux mot de passe. Dativus récite 
le symbole des Apôtres ct J'Oraison dominicale. I.e 
jeune homme trace alors sur lui un signe de croix et le 
((ressuscite», c'est-à-dire qu'il reprend conscience ct 
sort de son coma (De miraculis sancti Stephani proto
martyris 1, 6, PL 41, 83R). 

Une vision analogue est celle du décurion Curma, 
rapportée par saint Augustin. Il est resté plusieurs 
jours plongé dans un coma profond au point qu'on sc 
demandait s'il ne fallait pas l'enterrer. li se réveil.le 
pourtant et relate cc qu'il a vu dans le séjour des 
morts. f>armi les défunts, qu'il voyait traités selon 
leurs mérites, il reconnaissait des gens qu'il avait 
connus de leur vivant. Pour Augustin, il n'y a pas 
d'impossibilité à ce que Curma se fOt réellement 
rendu dans J'au-delà, mais une analyse plus attentive 
de la vision l'amène à penser qu'il s'agit plutôt d'un 
rêve et qu'il a vu ces choses non en réalité. mais en 
images (De cura gerenda pro morluis xu, 15, BA, t. 2, 
193 7. p. 424-30). 

Ces e<~s font penser au phénomène étudié par R. Moody 
(l4e after /ife, trad, fr. La vie af)rès la vie, Paris, 1977, cl 
Rejlections on '' Lifil a,/ler /{/(? ", tJ•ad. fr. Lumières nouve/11.!.1' 
sur la vie après la vie, Paris, 1978). Ayant été considérés 
comme «cliniquement morts» ou ayant approché la mort 
de très près, des hommes et des femmes ont rapporté de 
cette aventure d'étranges souvenirs qu'ils décrivent comme 
des visions de l'Au-delà. 

Fr. Bar, Les routes de l'autre monde. Descente au1' enfer.; 
et voyages dans l'au-delà, Paris, 1946. - M. Dulacy, Le rêve 
dans la vie et la peTLtée de sailli Augustin. Paris, 1973, p. 
205-1 O. - M. Aubrun, Caractères et porlé.e re!Weuse et 
soc:ia/e des (( Visiones )) (!fi Occident du vr~ ali Xl•' siècle, dans 
Cahiers de dvi/ismion médiévale, t. 23, 19RO, p. 109-30. - J. 
Amat, Songes et visions. L'au-delà dans la littérature latin~: 
médiévale, Paris, 1985, p. :lli5-6R. - M.l'. Ciccarcsc, Visioni 
de/l'aldi/à in Ocâdente, Fonti, modelli, testi. Florence, 19R7. 

7. On se tromperait fort si on réduisait les visions 
des moines d'Orient aux visions démoniaques et à la 
montée de l'âme au ciel. Les éléments visionnaires 
occupent sans doute moins de place dans la vie reli
gieuse de ces premiers moines qu'on ne sc~ait porté à 
le croire, et l'ascétisme plus que nous ne saurions le 
souhaiter. Mais ils étaient loin d'être privés de faveurs 
divines: extases variées qui impliquent quelque 
fom1e de vision, que l'on peut surprendre par de nom
breuses mentions ou allusions, malgré l'incertitude de 
la terminologie mystique. Voir DS, t. 4, col. 2103-06. 
Mais on aurait gmnde diflïculté à inventorier le 
contenu de ces visions et à en faire la typologie. Cela 
tient à la réserve et à l'extrême pudeur dont le mona
chisme ancien voilait ses expériences intimes. Quand 
elles nous sont racontées par les hagiographes, une 
prudente défiance n'est pas hors de propos. On a 
cependant ln description d'un certain type de vision, 
que nous ont laissée les visionnaires eux-mêmes, et 
qui consiste dans une sorte d'expérience lumineuse. 

Esprit très cultivé, et non pas humble paysan 
égyptien quasi illettré comme la plupart des autres 
moines, Évagre t 399 place cette vision au tem1c d'un 
long processus opéré par l'ascèse dans la solitude et 
surtout le contrôle des pensées. Il s'agit d'une pure 
lumière, dépourvue non seulement de tout caractère 
sensible, de toute forme, mais de toute représentation 
intelligible, eût-elle Dieu pour objet. Que voit alors 
l'intellect? ce qu'il voit c'est lui-même, mais 
«illuminé)>, revêtu de la lumière qui est celle de Dieu 
car, selon la formule johannique (1 Jean 1,8), Dieu est 
lumière, ct c'est cette lumière qui ((imprègne» l'in
tellect, devenu ainsi Je « lieu de Dieu )), selon 
l'expression d'Exode 24,10, dans la version grecque 
des Septante (laquelle, au sujet de Moïse ct des 
anciens, a substitué l'original hébreu : ((Ils virent le 
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Dieu d' Israël», par une relecture édulcorante: << Ils 
virent le lieu où se tenait le Dieu d'Israël»). L'in
tellect qui se voit lui-même voit donc Dieu, non pas 
directement, mais dans son reflet lumineux sur lui, 
puisqu'il se voit illuminé par la lumii: re qui est Dieu 
(cf. A. Guillaumont, Les visions mystiques dans le 
monachisme oriel'llal d11·ét.ien , dans Colloque sur les 
visions mystiques, dans Nouvelles tle I'Tnstitut catho
lique de Paris, 1976-1977, p. 124-27). 

Dans les écrits publiés sc1us le nom de Macaire (4•-sc 
siècles), la lumière est un des thèmes fondamentaux. Elle est 
synonyme de la nature divine en tant que celle-ci possède un 
rayonnement propre par lequel Dieu sc révèle ct sc commu
nique :wx hommes. L'homélie 8, en particulier, parle de 
cette lumière qui, parfois, resplendit dans le cn:ur ct qui 
plonge à tel point tout l'homme dans la douceur ct la 
contemplation qu'il <le sc possède plus lui-même (PG 34. 
52%) . 

A une époque plus tardive, le moine byzantin 
Syméon le Nouveau Théologien t 1022 usera du 
terme de lumière comme d'un mot dé. La lumière 
divine désigne Dieu lui-même et l'ensemble des dons 
de la grâoe. 11 y a analogie entre l'illumination du 
monde sensible par le soleil matériel et l'illumination 
de l'esprit humain par D ieu. Comme le soleil 
matériel, le soleil spirituel est saisissahlc par un rayon. 
Le rayon fait voir le soleil qu'est Dieu ct donne le 
désir de le voir tout entier (8. Fraigneau-Julien, Les 
sens spirituels et la vision de T>ieu ·Selon Syméon le 
Nouveau Théolo~rien, Paris, 1985, p. i 02-13). Syméon 
décrit ou mentionne plusieurs visions sous forme de 
lumière. Une nui t, pendant qu'i l était en prière dans 
sa chambre, «soudain sur lui brilla d'en haut avec 
profusion une illumination divine qui emplit entiè
rement l'endroit>>, de sorte qu'<< il ne voyait, de toute 
part, que de la lumière» (Catéchèses xx11, 90-93, éd. 
B. Krivochéine et .J. Paramclle, SC 104. 1964, p. 372). 
Une autre fois, dit-il, «je vis ... une grande lumière 
brillant. intellectuellement sur moi ct attirant en 
même temps à elle mon intelligence toul entière ct 
mon âme, au point que l'inattendu de la merveille m~ 
frappa de stupeur ct que je fus comme en extase» 
(XVI, 84-86, p, 244). 

Ces divers textes sont des plus intéressants pour 
une étude sur la contemplation mystique. Ils sont 
peut-être moins pertinents quand il s'agit d' une étude 
sur les «visions» en générnl. Le DS a d'a illeurs 
consacré deux longs articles à Dieu (connaissance 
mystique), l. 3, col. 883-929, et E.,·s~·nce de Dieu 
(vision de l' ), L 4, col. 1333-45, sans compter l'article 
Contemplation, t. 2, col. 1643-2193. fi n'est pas 
question d'y revenir. 

8. C'est à saint Augustin t 430 que remonte la 
division tripartite des visions. Avec elle, on passe de 
la typologie au plan de l'analyse philosophico-théolo
gique. Augustin, en effet, a manifesté un intérêt 
constant pour les visions, et s' y réfère souvent dans 
ses œuvres (P. Courcelle, Les Confessions de saint 
Augustin dans la tradition liuéraire. Antécédents et 
postérité, Paris, 1963, p. 130-31). Mais par deux. fois 
au moins il en traite systématiquement, d'une 
manière brève dans le Contra Adimantum de 394 (28, 
PL 42, 171 ; CSEL 25/1 , p. 188-90 ; BA 17, 1961 , p. 
369-71) et très longuement dans le De Genesi ad lit
tr:ram, dont tout le livre xn, rédigé en 414, est 
consacré à la question (PL 34. 453-486 ; CSEL 28/1 , 

p. 379-435 ; BA 49, 1972, p. 328-457). Situés chrono
logiquement à vingt ans de distance, ces deux écrits 
ont une grande unité de pensée. Ils diffèrent seu
lement par leur champ de recherche, le _premier se 
lünitant aux visions rapportées par l'Ecriture, le 
second considérant le problème des visions dans toute 
leur étendue possible. Mais, d'un côté comme de 
l'autre, on trouvl: la même répartition des visions en 
tJ"ois catégories, hiérarchiquement disposées de 
manière ascendante: «selon les yeux du corps», ou 
vision mrporelle; puis, selon cette part.ie de l'âme 
«par laquelle nous imaginons cc qu'on sent pat· le 
corps» et «qui appréhende les images corporelles», 
ou vision spirituelle (imaginative, en réalité) ; enfïn, 
«selon le regard de l' intelligence (mens), par lequel on 
voit intellectuellement et comprend la vérité», ou 
vision intellectuelle, qui est la plus élevée de la hié
rarchie ct possède une valeur toute diverse. Un degré 
supérieur peut toujours exister sans les degrés infë
rieurs, par exemple la vision intellectuelle sans la 
vision imaginaire et sans la vision corporelle. Mais 
ces deux visions-là ont besoin, pour être parfaitement 
comprises, de leur conjonction avec la vision intellec
tuelle, qui seule en discerne la signification. De soi, 
elles peuvent induire en erreur, tandis Que la vision 
intellectuelle ne le peut pas; elle est infaillible,« intel
lectualis autem visio non fallitur » (De Ge.n. ad lit. xn, 
14,29). 

M.E. Korger et H. U. von Baltasar, Aurelius At1gustinus, 
PsycholoKil! und Myslik, De Genes/ ad 111/eram 12, coll. 
Sigillum 18, Einsiedeln, 1960. - P. Aga!!sse ct A. Solignac, 
La Genèse au .yens lilléml, Notes complémenluircs sur· le 
livre X Il , BA 49, 1972. p. 559-90. - M. Dulacy, Le rêve dans 
la vie et la pensée de saillt Augustin, Paris, 1973, p. 84-88. 
E. Zocca, fA! visiorli nei (( Sermones de Sunctis )) GKostiniani, 
dans Auxustinianum, l. 29, 1989, p. 393-41 O. 

Le lecteur moderne qui s'attendrait toutefois à 
trouver dans ce livre xu du De Genesi ad litteram une 
étude sur les visions telles qu'on les conçoit aujolll'
d'hui risquerait d'être déconcerté par les considéra
tions d' August.i n, qui concernent les sujets les plus 
variés: l~xplications exégétiques sur le troisième ciel 
où fut ravi saint Paul, sur le roi Balthasar ct le pro
phète Daniel, le pouvoir de divination, les rêves, la 
réalité des peines ct des joies de l'au-delà ... En fait , 
«c'est toute une théorie de la connaissance que déve
loppe Augustin, de la connaissance prise en toutes ses 
dimensions: sensible, imaginative et intellectuelle, 
morale ct pathologique, profane ct mystique, intra
mondaine et céleste. Les trois genres de vision mar
quent le cheminement de l'âme du corporel jusqu'à 
l'intelligible ... » (P. Agaësse ct A. Solignac, dans BA 
49, p. 585). 11 faut ajouter qu'il s'agit d'une théorie 
néo-platonicienne (empruntée par Augustin avec 
quelque légère retouche au philosophe Porphyre t 
vers 305), pour laquelle toute connaissam:c, même 
intellectuelle, est une vision. 

Augustin, en effet, n'admet pas que la connaissance 
des intelligibles soit obtenue par abstraction, sous un 
mode générique ou spécifique. L'œil de l'âme, c'est 
l'intelligence; elle possède son objet par le regard 
qu'elle tourne vers lui. Connaître, pour l'esprit, c'est 
voit' (OS, t. 2, col. 1914 ). Au contact des choses, elle 
perçoit les Idées ou rationes aete.rnae par une illumi
nation divine qui les rend intelligibles à l'homme (DS, 
t. 7, col. 1336-37). Cette perception est le type même 
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de la vision intellectuelle, dont l'objet sera par 
exemple l'âme et ses vertus, Dieu comme origine, 
cause et centre de toutes choses (De Gen. ad lit. xu, 
24,50: 31 ,59). C. Butler reconnaît que beaucoup 
d'expressions réservées plus tard aux mystiques 
n'expriment parfois che7. Augustin que « l'appré
hension intellectuelle d'une vérité philosophique ou 
théologique>> (Western !vlysticism, 3e éd., Londres, 
1967, p. 41). Et même quand il s'agit du simple com
mentaire des visions scripturaires, on serait exposé, 
en certain cas, si on s'en tenait au mode de parler 
d'Augustin, à confondre vision surnaturelle ou préter
naturelle avec exercice nat urel de la pensée, comme 
fait observer M.J. Ri bel (La mystique divine, t. 1, 
Paris, 1879, p. 441). D 'où l'ambiguïté du mot 
« vision » chez Augustin. 

Entln, le De Genesi ad lilleram ne laisse transparaître 
aucune appréciable disti.nction entre songe et vision (E. 
Zocca. Le visioni ... , dans Augustinianum, t. 29, 1989, p. 
395), encore qu'il faille noter que, d'un point de vue pra
tique, «vis-à-vis des songe,~ et des visions, Augustin 
demeurem prudent toute sa vic, et jusque sur son lit de 
mort n (M. Dulacy. Songe <'1 prophétie dans les Confessions 
d'AIIfiii.VIill, ibid., p. 391 ). 

9. Une division analogue se rencontre che7. Gré
goire le Grand t 604 quand il traite des différentes 
manières dont parfoi s Dieu parle aux hommes par 
l'intermédiaire des anges. ille fait soit par des images 
présentées aux yeux dtt. cœur, « imaginibus cord is 
oculis ostensis », soit par des images formées tempo
rairement avec de l'air, qui s'offrent devant les yeux 
du corps, « imaginibus ante corporeos oculos ad 
tempusex aere assumptis » (Moralia in Job xv1u, 1, 7, 
CCL 143B, p. 1398-99; PL 76, 450ab). Mais c'est 
aussi l'intellect (men.t) qui peut. être touché par la 
vertu angélique, et sê trouver élevé à une espèce de 
vue supérieure et. panoramique des choses à ven ir 
(XXVIII, 1,9, p. 1400 ; COl. 4Slb). 

Les Dialogues, dont l'attribution à Grégoire le Grand est 
di~cutée (cf. R. (ÏÎllct, Les <1 Dialogues 11 sont-ils de ün'· 
noire?, dans Revue d<1s Rludes Auflustiniennd, t. 36. 1990, p. 
309-14), abondent en récits non seulement de miracles phy
siques, mais de visions de toute sorte, qui ressortissent à la 
littérature populaire de l'époque; visions d'anges, de person
nages surnaturels, du Christ c1 des saints, de la Vierge Marie. 
des apôtres Pic:rre ct Paul, d'âmes sortant du corps (~t 
montant au ciel (sainte Scholastique, par cl\cmplc). On en 
trouvera les références dans la table analy tique du volume 
265 de «Sources chrétiennes)> (Paris, 1980), p. 358-59. Il 
faut y ajouter les scènes rclat ives ~i l'au-delà, les retours à la 
vie d'hommes que l'on avuit cru morts et qui donnent, en 
vue d'édifier ou de faire peur. des descriptions assez. com
plètes de l'autre monde, si bien qu'on a pu considérer le Gré
goire: des Dialonues comme Je «père)) de la vision de 
l'au-delà en tant que genre littéraire, car il sera beaucoup lu 
et imité (M.P. Ciccarcsc, Vi1·ioni de/l'aldi/à in Occidente. 
Florence. 1987. p. t 15-23). 

De toutes ces visions la plus célèbre est celle où 
saint Benoît, une nuit, étant en prière, de la fenêtre 
d 'une tour vit tout à coup « une lumière épandue d'en 
haut refouler les ténèbres de la nuit. .Elle éclairait 
d'une telle splendeur qu'elle surpassait la lumière du 
jour, elle qui cependant rayonnait entre les ténèbres». 
P uis, « le monde entier, comme ramassé sous un seul 
rayon de soleil, fut amené à ses yeux» (u, 35,2-3, éd. 
A. de Vogüé et P. Antin, SC 260, 1979, p. 236-38). 

«Cela ne signifie pas que le ciel et la terre s'étaient 
rétrécis, mais que l'âme du contemplatif s'était 
dilatée : ravi en Dieu, il pouvait voir sans difficulté 
tout ce qui est au-dessous de Dieu » (11, 35,7, p. 240). 

La vision prêtée à saint Benoit a été diversement inter
prétée pur les auteurs médiévaux. Certains l'on! prise pour 
une vision de l'essence divine (cf. J. Maréchal, Etudes surfa 
psychologie des mystiques, t. 2. Paris, 1937, p. 205-06 ; Fr.R. 
Alimonti, La l>isione di S. Denl!deiiO in üregorio Mag no. Rer
nardo di Clairvaux e meister T:d<hardt : modifrche, trasposi
zioni ed omi~·loni, dans BetU!dictina, t. 37, 1990, p. 
277-83). 

P. Courcelle a recherché les sources antiques de cette 
vision (le Songe de Scipion en est une) et estime que « le but 
de Grégoire hagiographe est de décrire ici, sous la forme l11 
plus concrète, le curactère me•·veilleux de la contemplation, 
et de présenter Benoît comme le type du saint contempjatif >> 
(La vision c:osmlque de saint Benoit, duns Revue des l:.'tudes 
Augustiniennes, t. 13, 1967, p. 97- 11 7). 

1 O. Parlant des prophètes dans ses EtymoloRiae, 
Isidore de Séville t 636 recopie partiellement le cha
pitre 28,2, du Contra Adimantum d'Augustin, avec sa 
classification des visions en trois espèces (vu, 8,37-40, 
PL 82, 286cd; BAC 433, Madrid, 1982, p. 670-71). 
De cette classification il assurera ainsi la transmission 
au moyen âge. 

Parmi ses nombreuses lettres, Alcuin t 804 en a une 
toute entière sur la division tripartite augustinienne 
des visions, qu' il illustre par les exemples classiques 
de Pharaon et de J oseph, du roi Balthasar et de 
Daniel, et dont il dit que« ab omnibus usitata est, sed 
a paucis intellecta » (Epist. 204, ad Fridugisum, PL 
100, 478cd-479ab; Epist. J 35, éd . E. Dümmler, 
MGH, Epistolae Karolini aevi, t. 2, p. 203-04). 

Diffusé sous le nom de saint Augustin et souverlt cité à cc 
titre par les scolastiques médiévaux, mais composé vers 
1160, le De splritu et unima du compilateur cistercien Aicher 
de Clairvaux rjij)portera la même tripartition des visions, en 
insistant dans des termes augustiniens sur l' infaillihilité de la 
vision intellectuelle. « ln intcllcctuali visione nunquam fal· 
litur anima: aut enim intcllcgit, ct verum est ; aut si verum 
non est, non intcllcgit ». Les deux autres visions, h1 l~orpo
relle ct l'imaginative, peuvent par contre tromper l'âme et se 
jouer d'elle (c. 24, PL 40, 797. en appendice aux œuvres de 
saint. Augustin). 

IV. LE MOY~N ÂGE 

Étudier en détail la littéra ture visionnaire du 
Moyen Âge reviendrait en réalité à passer en revue 
une bonne partie de la littérature spirituelle de cette 
époque. Nombreuses, en effet, sont alors les femmes 
visionnaires qui ont laissé un nom ou une trace da ns 
l'histoire de la spiri tualité chrétienne. En dresser une 
liste complète serait fastidieux autant qu'impossible. 
Citons-en au moins quelques-unes: 

Élisaheth de Schonau t 11 64 ; · Hildcg<•rde cie Dingen t 
1179 ; Hadewijch (13" siècle), Marie d'Oignies t 1213 : 
Christine de Saint-Trond, I'Admimble t 1224 ; Ida de 
Nivelles t 1231 ; Lutgarde d'Aywières t 1246 ; Julienne du 
Mont-Cornillon t 1258 ; Béatrice de Nazareth t 121\R ; Dou
ccline de Digne (ou d'Aix) t 1274 ; Mechtilde de Magdc· 
bourg t 1282 ; Marguerite de Cortone t 1297 ; Mechtildc de 
Hackeborn t 1299 ; Gert rude d'Helrta t 1301 ; Béatrice 
d'Ornacieux t 1303 ; Claire de Montefalco t 1308 ; Angèle 
de Foligno t 1309; Margueti te d'Oingt t 1310 ; Murgucrite 
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Ebner t 1351 ; Christine Ebner 1· 1356; Brigitte de Suède 
t 1373; Adt:luïdc Langmann t 1375 ; Catherine de Siennt: 
t 1380; Dorothée de Montau (ou de Prusse) t 1394; 
Julienne de Norwich t 1416 ; Lydwint: de Schiedam t 1433 · 
Françoise Romaint: t 1440; Margery Kempe t 1440. Toute~ 
ont une notice dons le DS. 

1. Le témoignage des faits. - Ils sont nombreux ct 
variés. - 1° Comment connaissons-nous le~ visions de 
la période médiévale? Évidemment par la Vie (ou la 
Légende) des visionnaires. Mais le fait de consigner 
par écrit leurs visions n'est pas rare chez ces vision
naires. Sc crée ainsi un genre litléraire soumis à cer
taines conventions et aux images ou allégories récur
rentes. 

L'exemple le plus ancien est probablement celui de 
la sainte mérovingienne Aldegonde de Maubeuge 'l' 
684. Les visions sont la caractéristique de son his
toire. De ces visions, il semble qu'il ait existé une nar
ration aujourd'hui perdue qu'elle aurait écrite 
elle-même ou fait écrire, ct que le premier auteur de 
sa Vie, à dater au plus tard de la première moitié du 9c 
siècle (Vit a beatae Aldegundae Virginis, éd. W. 
Levison, dans MGH, Script. rer. merov., t. 6, 1913, p. 
7,9-90), aurait eu à sa disposition (L. Van der Essen, 
Etude critique et littéraire sur les Vitae d~~s saints 
mérovingiens de l'ancienne Belgique, Louvain-Paris, 
1907' p. 223-24). 

Peu de visionnaires composent eUes-mêmes direc
tement en latin le récit de leurs visions. Hildegarde de 
Bingcn, au 12e siècle, l'aurait fait, non 'sans toutefois 
l'aide de collaborateurs qui lui corrigeaient son latin 
ou en habillaient le style (DS, t. 7, col. 515). Gertrude 
d'Hclfta, au 13c siècle, aurait au moins rédigé le 
noyau essentiel de ses Reve/ationes, à savoir le livre 2 
(DS, t. 6, col. 332-33). 

• 
Généralement les visionnaires dictent ou ont recours à 

des secrétaires. Elisabeth de Scbonau sc sert de la collabo
ration de son frère le bénédictin Egbert, lequel, plus que 
rédacteur, fut celui qui intt:n-<.>ge, ct par là influence (OS, 
t. 4, col. 587). Mcchtildc de Hackehorn, clouée au lit par la 
maladie, faisait .le récit de ses visions, qui fun:nt rédigées à. 
son insu par Gertrude d'Hclfta ct d'autres sœurs; informée 
p11r quelqu'un, elle conlirma l't:xaetitudc du contenu de cette 
rédaction (DS, t. 10, col. 874). Dorothée de Mon tau eut ses 
paroles el visions notées par le docte Jean dt: Muricnwcrdcr, 
qui en composa des ouvrages (DS, t. 3, col. 1664-68). Bri
giuc de Suède a eu trois secrétaires. Ses paroles étaient prises 
en suédois par Pierre Olafsson ou Pierre de Sckcninge qui les 
mettaient en latin, cette traduction étant revut: par l'ancien 
évêque de Jacn, Alphonse de Yadaterra (DS, t. 1, col. 
1944-45). C..atherinc de Sienne avait aussi plusieurs sccré· 
laires, qui rédigeaient ~~~ correspondance, et à qui elle dicta 
le Dialogue en état d'cxlast.:. Elit: leur demandait de se tenir 
prtls à écrire dès qu'ils la verraient entrer dans cet état (Vila 
scri tla dai Beato Raimondo da Capua, III, 1.332, trad. G. 
Tinagli , se éd., Sienne, 1982, p. 345). 

La raison qui meut certaines visionnaires à comm-u
niquer leurs visions est une i11jonction venue d'en 
haut. Hildegarde de :Aingen se vit intimé par une voix 
divine l'ordre d'avoir à écrire les merveilles qu'il lui 
fut donné de voir ct d'entendre (Scivias,. Protestifi
catio. CCM 43, 1978, p. 3). C'est sur la volonté 
expresse manifestée par Dieu que Gertrude d'Helfta 
consentit à publier le récit de toutes les grâces reçues 
(T.e Héraut de l'Amour divin 1, 15, 1-2, dans Œuvres 
spirituelles, t. 2, éd. P. Doyèrc, SC 139, 1968, 
p. 204-06). 

Parfois, le récit des vtstons a été pour ainsi dire 
arraché au nom de l'obéissance par l'insistance du 
directeur. C'est le cas de Françoise Romaine et de son 
père spirituel Jean Mattiotti (M.-P. Dickson, Jubi
lation dans la lumière divine. Françoise Romaine 
d'après li~ récit de ses visions ... , Paris, 1989, p. 23-24). 
C'est aussi un peu le cas d'Angèle de Foligno. Mais les 
traverses ct tribulations d'un secrétaire de visionnaire 
nous sont montrées par le frère mineur qui tient la 
plume sous la dictée d'Angèle. Ce qu'elle exprime en 
dialecte ombrien, il le rédige en latin à la troisième 
personne. Il griffonne à l'église, où elle lui fait ses 
confidences. A ces pauvres notes, il tentera plus tard 
de donner une forme, et de ce travail de rédaction 
sortira le Mémorial. JI se défend d'avoir rien ajouté. Il 
y a cependant bien des lacunes. Car la sublimité des 
révélations d'Angèle le dépasse, et il confesse ne pas 
pouvoir exprimer avec son indigent discours la pensée 
de la bienheureuse. Quand il lui relit son texte, elle 
proteste: (<Ce qu'il y a d'inférieur, de nul, tu l'as 
écrit, mais du plus précieux que sent mon âme, tu n'as 
rien écrit» (P. Doncœur, Le livre de: la bienheureuse 
Angèle de FoUgno, Texte latin, Paris, 1925, p. xx•v
xxxt ; L. Thier et A. Calufetti, Il libro della Beata 
Anl(ela da Foligno, edizione critîca, Grottaferrata, 
1985, p. 42-48). 

L'intervention de tous ces secrétaires, aussi honnC:tes 
qu'on les conçoive, ne peut pas avoir été entièrement neutre 
sur le contenu des narrations auxquelles ils ont donné ordre, 
forme et langue latine. La valeur spirituelle du message 
qu' ils transmt:Ucnt n'en est pa.s pour autant privée do tout 
crédit. 

2° Le milieu des béguines et la vie conventuelle 
féminine favoriseront l'éclosion, puis le dévelop
pement entre le 13c et le 15" siècle d'un vaste mou
vement de mysticisme visionnaire, dont les foyers sc 
situent initialement dans les Pays-Bas et en Alle
magne, s'étendent après 12j() à la France, la Provence 
et l'Italie ; au 15c siècle il y a des mystiques vision
naires en Angleterre, et jusqu'en Prusse. Donner une 
idée de la complexité d'un tel mouvement n'est pas 
facile. On devra se contenter de quelques exemples. 

Hildegarde de Bingen, à la tïn du 12e siècle, est un 
génie bien à part. Il y a en elle de la prophétesse. De 
son couvent de Disibodenberg en Allemagne elle 
n'hésite pas à lancer à l'empereur, au pape, aux 
évêques et abbés du monde germanique des avertisse
ments menaçants, mais c'est surtout pour sa poésie 
visionnaire, haute en couleur et d'un langage violent 
qui tranche sur la banalité habituelle de l'imagerie des 
visions, qu'elle est connue. Bénéficiant, dit-elle, de 
visions depuis la plus petite enfance, elle commence à 
les mettre par écrit à 43 ans en une série d'ouvrages 
qui sont une espèce de roman cosmique où est révélée 
l'histoire d'un monde sans cesse en création et d 'un 
être humain qui y apparaît comme un microcosme, 
dans lequel se reproduisent aussi bien Je rythme du 
temps que les phénomènes de l'espace (R. Pernoud, 
Lc:s saints au Moyen Âge, Paris, 1984, p. 159-62). 

Il s'agit de visions purement intérieures. «Les 
visions que je vis, cc ne fut pas en songe, ni dans le 
sommeil, ni dans une espèce de frénésie ; je ne les vis 
pas des yeux charnels, je ne les entendis pas des 
oreilles extérieures de l'homme ... ; mais je les 
contemplai, selon la volonté de Dieu, en pleine veille, 
à découvert, les considérant dans toute la clarté de 
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l'esprit, des yeux ct des oreilles de l'homme inté
rieur» (Scivias, Protcstificatio, CCM 43, p. 4). 

Quelques lignes donneront le ton. La vision décrit ici la 
création du monde ct de l'h{Jmmc. «J'ai vu comme un feu 
resplendissant. incompréhensihle, inextinguible, plein de vie 
ct toute vic. dont fa flamme était couleur d'air et brûlait 
ardemment sous un souille léger ... Et je vis que cette flamme 
fulminante s'embrasa; et voici qu'une forme aérienne 
obscure et sphérique, d'une grande étendue, surgit soudain 
sur· laquelle la flamme elle-même darda ses ruyons, faisant 
jaillir des étincelles de fa fvrmc sphérique jusqu'à ce que, 
l'air devenu parfaitement limpide, le ciel et la terre resplen· 
dissent d'une pleine clarté ... Ensuite la même flamme étendit 
sa chaleur et sa lumière vers une petite glèbe d'une terre 
limoneuse gisant au fond dt.: l'air, pour hl réchauflet· de 
manière qu'elle forma la chair ct le sang, et elle lui donna le 
soufnc de telle sortc qu'elle n~çut son être complet par une 
il me vivante» (Pat'S Il. visio 1, p. 1 10). On a émis l'hypo
thèse qu' Hildegarde était douée de cette disposition eidé
tique qui permet à certaines personnes de voir â peu pt'èS 
tout ce qu'elles pensent (H. Licbeschütz, Das a/le~orüche 
Weltbild der hl. Hildegurd von Bingen, Leirnig, 1930, 
p. 269-71 ). 

Il y a, au 13ç siècle, entre la béguine HadcwijL:h 
d'Anvers ct la moniale cistercienne Béatrice de 
Nazareth (près de Lierre, en Belgique), une parenté 
dans ces moyens d'expression que sont les extases ct 
les visions. J.-B. M. Porion l'a bien mis en lumière, et 
en donne J'explication : 

• 
<<La similitude frappantc de c.:cs phénomènes ... , les rap-

ports étroits que le contenu des visions présente dans une 
aire historique et géographique déterminée, ne permettent 
pas de les tenir pour indépendants des facteurs socilwx; c~~s 
grl\ces ne sont pas reçues de luçon purement. passive par le~ 
persnnnes en question. Cc n'est pas Il dire que les extascs, 
si fréquentes dans les vies des béguines et moniales du· 
13" siècle (ct dans toutê l'hulliographie), fussent provoquées 
intcnt ionncllcment, encore moins simulées ; ni que les 
visions sc réduisent toutes à des exercices littéraires; la p:trt 
subjective de l'homme dans cc qu'il éprouve sc mêle plus 
subtilement à la part objcctiv(' qu'une telle critique ne le sup
poserait ... L'extase sc produit crl effet de façon plus facile ct 
plus fréquente dans un milieu où elle .,est acceptée ct 
reconnue comme manifestation d'une grâce insigne.: ; 
l'homme est ainsi fait - ct la femme plus cncorc - que ses 
attitudes les plus spontanées subissent inconsciemment de 
telles conditions. Ccci vaut rareillement pour les 11isions. 
même lorsqu'elles sont' reçues ', et non pas conçues ou com
posées: on ne s'expliquerait guère autrement l'uniformité du 
matériel d'images qu'on y retrouve dans une période el un 
milieu donnés. Les visions de.: Hadcwijch et de lléatrice se 
ressemblent de très près ... Il r~:ste, en toute objectivité ... , que 
les écrits composés par Oéatricc ct lladewijch sous lorme de 
lettres ct de traité~ ~ont surérieurs à tous égards à leurs 
visions » (J ladewijch, Lettrl.!s spirituelles, trad. J .-B. M. 
Porion, Genève, 1972, p. 47-50). Chez l'une comme chez 
l'autre, est à remarquer en tout cas l'orientation Spéculative 
de ces récits d'expériences intérieures. 

De ce point de vue, di verses son1 les visions de la 
béguine Douceline, en Provence, au 13" siècle. Elle 
cul un jour la vision d'un puy, c'est-à-dire d'un 
sommet arrondi, entouré d'une haie de lys, que seule 
elle pouvait franchir pour se tenir auprès de la Mère 
de Oieu assise à l'intérieur. Tout autour les habitants 
du lieu chantaient : « Sanctus, sanctus, sanctus 
Dom/nus... » (R. Gout, La vie de sainte Douccdùw, 
Paris, 1927, p. 162-63). Et de fait , nombreuses sont 
celles qui se groupent autour de Douceline, laquelle 
est gratifiée d'extases que les autres, qui en sont 

témoîns, attestent. Une autre fois, le jour de Noël, à 
mi nuit, elle est transportée en esprit au J ieu où sc tient 
la Vierge, et «elle vil ouvertement et clairement la 
précieuse Mère de Dieu et elle vit un rayon de soleil 
qui sortait du ventre de la Vierge sacrée et au sommet 
du rayon elle vit l'Enfant» (ihid., p. 161 ). 

Aux confins du 13° et du 14° siècle, Marguerite 
d'Oingt, moniale chartreuse, près de Lyon, médite sur 
ses propres visions. Son Speculum, écrit en franco
provençal, commence en effet par le récit d'une vision 
et continue en méditation. De ses visions, voici un 
échantillon. Un jour, avant ou après matines, «elle se 
prit à penser à Jésus-Christ, comment il est assis à la 
droite de Dieu le Père. Et soudain son cœur fut ravi à 
tel point qu.' il lui sembla être en un lieu plus grand 
que Je monde entier, et plus brillant de toutes parts 
que le soleil...». li lui paraît voir Jésus Christ même. 
« Il était vêtu de ce glorieux vêtement qu'il prit dans 
le très noble corps de Notre-Dame. Sur ses très nobles 
mains et sur ses pieds apparaissaient les glorieuses 
plaies qu'il souffrit pour l'amour de nous. De ces glo· 
rieuses blessures jaillissait une clarté si grande qu'on 
en était étonné : c'était comme si toute la beauté de la 
divinité passait à travers. Ce glorieux corrs était si 
noble et si transparent que l'on voyait très clairement 
l'âme à l' intériem .. . >> (n. 23-24, dans A. Durafïour, P. 
Gardelle cl P. Durdilly, Les œuvres de Marguerite 
d'Oingt, Paris, 1965, p. 99). 

Les visions de Béatrice d'Ornacieux, également moniale 
chartreuse, selon sa vic écrite par Marguerite, sa contempo
raine, ne sont pas moins pOétiquc:s. lJne fois, avant de s'en· 
dom1ir, elle se vit au milieu des saints du paradis. « ... Il lui 
scmblait que le soleil, quand il est dans son plus gron(! ct 
plus bel éclat, n'était que peu de choses en face de 111 grande 
beauté des saints qu'elle voyait à côté d'elle, de toutes parts 
et au-dessus d'elle comme dans l'air. Tt)uteli)iS~~Clle ne les 
voyait pas avec les yeux de la ehuir, mais en esprit ; ct elle 
voyait son corps dans le lit presque semblable à un corps 
mort >> (n. 8t, ibid., p. 119). 

• 
3" Dans ce mysticisme visionnaire, on peut dis

cerner aussi, comme on l'a fait précédemment, cer
tains TYPP.S CARACTrtRtSTIQ!JES de visions. 

l) 11 y a d'abord les visions, nombreuses, inspirées 
par la dévotion à la passion du Christ. Ainsi, la pre
mière vision rapportée dans la Vie de Lutgarde d'Ay
wières par le dominicain Thomas de Cantimpré est 
celle de la plaie du côté du Christ, et la deuxième est 
celle de l'étreinte du Crucifié, signifiant la partici· 
pation de Lutgarde à l'œuvre de la Rédemption (DS, 
t. 9, col. 1202-03). La vision de l'immense passion de 
J'âme du Christ transforme l'âme d'Angèle de Foligno 
en participante de la douleur du Christ (11/ibro della 
Beata Angela da Foligno, Memoriale, c. 7, éd. L. 
Thier el A. Calufetti, Grottaferrata, 1985, p. 294-96}. 
A Angèle sont dévoilées, une à une, les mulliples et 
indicibles douleurs morales et physiques du Christ 
(Inslr. nt, p. 442-53). Le jour de la tète des saints 
Anges, et par leur intercession, lui aurait été concédée 
une vision extatique du Crucifié si douloureuse qu'il 
lui semblait que son cœur voulait comme se rompre 
(lnstr. xx, p. 592-94). 

Plusieurs des seize visions de Julienne de Norwich 
conccrncnl la passion. La première lui révèle le Christ ago
nisanL sur ln croix ; la deuxième. le linge de Véronique ct 
l' image saisissante de la Sainte Face. Dans la huitième, elle 
voit le Christ crucifié approchant de la mort ; dans les 
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dixième ct onzième, le Cœur percé par la lance et le Christ 
regardunl lu Vierge Marie du haut de la Croix (DS, t. 8, col. 
1606). 

2) fréquen tes de même sont les visions « eucharis
tiques >>, où Jésus se montre dans l'hostie. Par 
exemple, Douceünc, liée de cœur avec la sainte hostie, 
aperçoit un jour le Christ dans le sacrement de l'autel. 
Elle le voit nu à mi-corps, les mains en croix serrées 
devant lui, avec un visage très doux, et il étai t tout 
bleu et plein de meurtrissures, des plaies sur les mains 
et le côté. Et alors, elle, pénétrée de la plus vive 
douleur, lui dit: <<Seigneur, dans quel état te voilà ! >> 
Et il lui répondit avec le visage très pitoyable: «Ceux 
que j'ai aimés cl que j'aime tant, mes amis, m'ont 
ainsi traité» (R. Gout, La vie de sainte Douceline, 
Paris, 1927, p. 163-64). Béatrice d'Om acicux, 
pendant une longue période de temps, «vit tous les 
jours, à l'élévation, le Corps du Seigneur sous l'appa
rence d'un petit enfant », ct cela au milieu d'une 
grande lumière, fa ite de trois clartés. l'une blanche, 
l'autre vermeille, la troisième d'or. \cs tro is clartés 
s'attiraient et s'illuminaient l'une l'autre (P. 
Dura ffour, P. Gardette et P. Durdilly. Les œuvres de 
Marguerite d'Oingt, Paris, 1965, n. 83-RS, p. J 19-21). 
«Puis il arriva certaines fois qu'elle voyait entre les 
mains du chapelain une clarté aussi vive que le 
soleil» (n. 87, p. 121 ). Angèle de f-"oligno voyait 
parfois dans l'hostie deux. yeux splendides, et si 
grands que de l'hostie il ne para.issajt rester que les 
bords (11/ibro ... , Mcmoriale, c. 3, p. '196). Une autre 
fois, elle vil des yeux du corps dans l'hostie le Christ 
comme un enfant de douze ans, très seigneurial, et 
d'une beauté ineffable (ihid., p. 196-9H). 

Au début du 13" siècle, favorisée de vision~ ct avertie par 
le Christ Qu'il désirai! l'établisseinenl d'une fête en 
l'honneur du Saint-Sacrement, Julienne du Mont-Cornillon, 
près de Liège, se mit à prier el i• souffrir pour qu'il fût obéi. 
Elle vit réaliser le projet pour le diocèse de l.iègc en 1246, en 
attendant qu'Urbain IV, qui l'aurait autrefois connue. rendit 
la fête universelle en 1264 (DS, t. 4, col. 1 62~ ; t .. 5, col. 873). 
C'est le prototype d'une histoire qui se rennuveller11 par la 
~uitc au cours des si ècle~. Des visionnaires, assez nom· 
b1·eusesÈ devaient chercher. et parfois réussir, à introduire 
dans l' glisc une dévotion ou une fêle nouvelle. Le cas le 
plus connu sera celui de Marguerite-Marie Alacoque t 1690 
ct de ses apparitions du Sacré-Cœur à Paray-le-Monial. 

3) Un type très particulier de vision est le chan
gement ou l'âchange des cœurs (DS, t. 2/1, col. 
1046-51). Cette singulière vision commence au 
Moyen Age et se poursuivra encore longtemps. On y 
voit le divin Maître enlever le« vieux c;u:ur »pour lui 
substituer un cœur nouveau (Dorothée cie Montau) ou 
même son propre Cœur (Lutgarde d'Aywières). 

4) Mais il y a encore les voyageuses de l'au-delà. Au 
14" siècle, la dominicaine Adclai'de Lungmann, près 
de Nuremberg, fut conduite au purgatoire le jour de la 
Toussaint. A son grand effroi, elle y vit des sœurs en 
religion ct sa propre mère qu'elle avait crue au 
paradis. D'où sa constante préoccupation de prier 
pour la libération des âmes du purgatoire (OS, l. 9, 
coL 222). Au 15" siècle, sainte Françôise Romaine, 
dont la vic est un tissu d'extases et de visions, a visité 
deux fois en esprit avec l'ange Raphaël l'enfer et le 
purgatoire, voyages d'ailleurs colorés de réminis
cences dantesques. 

La Vitu, publiée en 1640 sous le nom de la sœur Maria 
Maddalena Anguillara, mère présidente des Ohlates fondées 
par Françoise, avertit très sagement que dans ces visions 
«beaucoup de choses que la sHi nic a vues en extase doivent 
eire considérées comme étant seulement de pieuses médita
tions ct des contemplations ducs à sa propre activité ... ; on le 
voit facilement à la lecture. On ne peut nier pour autant qu'il 
ne s'y soit meté de vraies révélations ... Lai:;sanl le soin de ce 
discernement au pieux lecteur ou à un arbitre plus qualifié, 
nous transcrirons indistinctement ce que contiennent les 
manuscrits anciens>> (texte reproduit en latin par les Dollan
distes, AS, mars, t. 2, ad diem IX, p. 90, n. 1 0). Judicieux 
avertissement qui serait valable pour bir;:n d'autres vision-. na1rcs. 

4° Outre le mouvement mystique dont on vient j us
qu'ici de parler, on voit s'épanouir vers le milieu du 
14c sièdc jusqu'au milieu du 15•, un courant de pro
phl!tisme féminin et visionnaire, qui trouve son 
terrain d'élection parmi les laïques. 

Il est lié à la crise que traver.;e ulors le monde occidental et 
l'Église: transfert du siège de la papauté à Avignon, retour 
manqué à Rome d'Urbain V, tribulations du Gnmd Schisme 
après 1378, opposition entre les papes et les conciles de 
Constance et de Bâle, conflits armés entre les souverains, 
tous ces événements provoquent une crise institutionnelle cl 
contribuent à créer dans les esprits un climat de profond 
désarroi cl de trouble. 

Sainte Brigitte de Suède commence à partir de 1343 
à recevoir et à publier des visions concem ant l'ur
gente nécessité du retour de la papauté à Rome, l'in
dispensable réforme de l'Église dans sa hiérarchie et 
dans ses membres. EUe ouvre ainsi la voie à toute une 
série de femmes inspirées qui, gratifiées de visions et 
de révélations, cherchent à les communiquer sous la 
forme de messages adressés au pape cl aux princes, 
pour le bien de l'Église et le salut du peuple chrétien. 
De plusieurs, la grande histoire n'a guère retenu le 
nom, car leur impact fut purement local. Mais deux 
au moins sont célèbres : Catherine de Sienne, contem
poraine de Brigitte, qui a les mêmes objectifs, ct 
Jeanne d'Arc 1' 1431. Que Jeanne d'Arc ait été 
d'emblée considérée comme une prophétesse est 
attesté par des témoignages de l'époque. Le chancelier 
Jean Gerson t 1429 est le seul théologien de son 
temps à admettre, malgré des préventions contre les 
révélations féminines, que Jeanne pouvait avoir été 
c~nvoyée par Dieu (A. Vauchez, Les /ales au Moyen 
Age. Pratiques et expériences, Paris, 1987, ch. 24 : 
Jeanne d'Arc et Je prophétisme féminin des 14c et 
15e sièc.les, p. 277-91 ). 

Il y a naturellement de nombreuses interférences 
entre le courant prophétique ct le mysticisme vision
naire. La réali té des faits n'est pas aussi nettement 
tranchée. Mais dans une société qui exclut le plus 
souvent la femme de tout pouvoir, spécialement d'en
seignement, les visions que communiquent nos visi
sonnaires, surtout quand il s'agit du courant prophé
tique, sont une extraordinaire prise de parole, se 
réclamant d'un libre choix divin et s'imposant aux 
clercs eux-mêmes, lesquels, bien sm1vent, voient leur 
rôle d'autori té inversé, et de confesseurs-directeurs se 
font secrétaires et porte-parole de leurs dirigées (DS, 
t. 14, col. 218-19). 

5° Il n'y a pas cependant que les fem mes à avoir eu 
des visions ; il y a également des hommes, quoiqu'en 
nombre hien moindre. Citons-en trois. 

1 
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La Vie du dominicain llenri Suso 'l' 1366, dont les 
écrits ont illustré les pays du Rhin au déclin du 
Moyen Âge, nous livre les confïdences que sa fïlle spi
rituelle Elsbet Stagel avait obtenues de lui et soigneu
sement notées. S'y entremèlent fàits merveîlleux, voix 
et visions, qui posent de ::;érieux problèmes cri
tiques. 

Ainsi, nous dit-on, << il eut de nombreuses v1S1ons de 
choses future~ et cachées, et Dieu lui donna quelque connais
sance sensible, autant que faire se peut, du ciel, de l'enfer et 
du purgatoire. JI était fréq\l(~nt que beaucoup d'âmes lui 
apparaissent lorsqu'elles avaient q11iU.é cc monde, el lui 
fasse;:nt savoir quel était leur sort., .. » (!.eben, ch. 6, dans 
Deu/sdte Schr(ften, éd. K. Bihlmeyer, Stuttgart, 1907; trad. 
fr. J. Ancelet-Hustache, Paris, 1977, p. 167). «Une fois, 
après Matines .... il lui sembla qu'une lumière sortait de son 
cœur (~t il rt~garda : sur son cn~ur app11missait une croix d't.lr 
où étaient serties magnifiquement n~)mbre de pierres pré
cieuses de t1·ès hel éclat», dünt il ne peut avec sa coule dissi
muler aux autres la resplendissante beauté (ibid., ch. 4, 
p. 17 ; trad. fr., p. 163). Une nuit. Notre-Dame lui donne :.\ 
boire de son lait (ibid., ch. 18. p. 49-50 .: trad. fr., p. 189-90). 
C'est hi une des légcn<ks hagiographiques les plus 
r.épil nd ues. 

Suso lui-même n'est d'ailleurs pas dupe de sa propre ima
gination. Dans le prologue du Li1•re de la Sa~esse éteme/le, il 
fait observer que <<les visions dont il est question ici ne sont 
pas des visions corporelles, mais seulement des figures expli· 
quécs »,ou poétiques (K. Bihlmcyer, TJeutsdw &hr{lien ... , p. 
197; trad. fr., p. 316). Il écrit de même dans le prologue de 
l' Hmolo~ium Sapiemiae: « Les visions contenues dans œ 
qui suit ne sont pas toutes à· prendre à la lettre, quoique plu· 
sieurs aient cu lieu à la lctt re : c'est une façon de parler 
figurée», «./iguruta locuf.io »(éd. P. Kün:r.le, Fribourg, 1977, 
p. 366; trad. 1'1·. B. La vaud, Paris, 1946, p. 20). Précisions 
opportunes, qui rassurent le lecteur moderne. 

L'ermite suisse Nicolas de Fluet 1487 n'a pas écrit · 
lui-même ni dicté sc~ nombreuses el étranges visions 
(la tour symbolique, le nuage qui parle, le lis mangé 
par le cheval, les trois hommes dont l'un l'exhotte à 
persévérer dans le service de Dieu et lui prédit l'annt:~e 
de sa mort). Nous ne les connaissons que par des 
témoignages de visiteurs (R. Durrer, Bruder Klaus. 
Die c'iltest.en Quel/en übt'r den seligetl Niklaus von 
F/üe. Sein Leben und sein EinJluss, 2 vol., Sarnen, 
1917-1921 ). Mais il en est une que les historiens ont 
baptisé << la grande vision » : 

«Il avait vu une très vive splendeur où se montrait un 
visage humain. A cette vue. il avait craint que son cœur 
n'éclatât en petits morceaux: stupéfait, détournant le visage, 
il s'était effondré à terre>> (D11 rrcr, p. 547). Depuis sa gmndl~ 

' vision, il portait sur ses traits le reflél ve la majesté divine. 
Celte vision comportait toutefois, semble-t-il, un symbole 
géométrique. Selon divers biographes et les documents ico
nographiques, la face divine aurait apparu à Nicolas a11 
centre d'une roue aux six rayons: trois, aigus à l'intérieur ct 
larges vl:rs le cercle extérieur. représente;:ot les t.rois divim:s 
personnes; trois de sens invcl'se, laq~es au-dedans et aigus 
au-dehors, rappellent les mystères de la .Vierge, de l'Eucha
ristie, de notre vic passagère 111ais méritoire de la vic éter
nelle. Jlnvait fait. reproduire l' imugc de cctt.c vision, ct l'ap
pelait «son livre» (Durr·er, p. 363-64). Cl'. M.-B. La vaud, 
Vie profonde de Nicolas de Flue, Fribourg, 1942 ; Marie
Louise von Franz, Les visions de saint Nicolas de Flue, Paris, 
1988. 

Ignace de Loyola, morl en 1556, né probablement 
en 1491, se trouve à la charnière du Moyen Âge et de 
l'humanisme de la Renaissance. Ses visions nous sont 

connues par le Récit autobiographique qu'i l fït à 
Louis Gonçalves et que celui-ci nota aussitôt (trad. fr. 
A. Thiry, coll. Museum Lessianurn, 3" éd., 1956, et A. 
Lauras, coll. Christus 65, Paris, 1987), ainsi que par 
les fragments de son Journal spirituel (trad. fr. M. 
Giuliani, coll. Christus, Paris, 1959). Ce qui frappe, 
c'est à la fois l'étrangeté et la pauvreté en images sym
boliques de ces visions imaginatives, qui n'étaient du 
reste peut-être que Je contre-coup dans l'imagination 
de lumières plus hautes dans J'intellect (comme le 
voudrait J. de Guibe11, Saint Ignace m.vstique ... , T ou
louse, 19 50, p. 23 ; RAM, t. 19, 1938, p. 15). 

Étant à Manl'èse, en 1522-1521, «il lui arriva souvent en 
plein jour de voir en l'air, près de lui, une chose qui lui 
donnait beaucoup de consolation. car elle était extraordinai
rement belle. 11 n'en discernait pas bien la nature, mais il lui 
semblait en quelque sorte qu'elle uvait la forme d'un serpent, 
avec beaucoup de points qui brillaient comme des yeux, 
mais n'en étaient pas ... Plus il la voyait, plus augmentait la 
cMsolation ; et quand elle disparaissait, il en étai t attristé» 
(Récit 19, Thiry, p. 64; Lauras, p. 76). Plus tard,« il comprit 
très clairement... que c'était le démon. Et dans la suite 
encore, il lui app11rut souvent ct. longucme;:nt. Mais lui, en 
signe de mépris, Je chassait du bourdon qu'il avait habituel
lement à la main» (3 1, Thiry, p. 75; Lauras, p. l\9). «Un 
jour qu'il récitait les heure~ de Notre-Dame sur les marches 
du monastère, son entendement commença à s'élever. Ce fut 
comme s'il voyait la Très Sainte Trinité. figurée par trois 
touches de clavier. Il lui en venait tanl de lurrncs et de san
glot.s qu'il ne pouvait se dominer» (2R, Thiry, p. 71 ; Lalll'as, 
p. R5). «Une fois, il lui fut donné de voir en son enten· 
dement, avec grande joie spil'ituelle comment Dieu avait 
créé le monde; il lui semblait voir une chose blanche d'où 
jaillissaient qÙclqucs rayons ct dont Dieu tirail de la 
lumière. Mais ces choses, il ne savait pas les expliquer, et ne 
se souvenait pas très bien des connaissances spirituelles que 
Dieu imprimait alors en son âme>> (29, Thiry, p. 72; Lauras, 

p. u86). r . 'J . . d . ' ' ~ ' ne autre 10IS, « 1 vrt cs yeux 1ntcncurs, au moment ou 
l'M élevait le Corps du Seigneur, des rayons blancs qui 
venaient d'en haut. Et bien qu'après tant d'années il ne 
puisse hien l'expliquer, en tout cas il vit clairement dans son 
esprit comment Jésus-Christ Notre-Seigneur se trouvait dans 
ce Très Saint Sacrement» (29, Thiry, p. 73; Lauras, p. 86). 
«Pendant l'or11ison, souvent et longuement, il voyait des 
yeux intérieurs l'humanité du Christ, et la figure qui lui 
apparaissait était comme un corps blanc, ni très grand ni ttès 
petit, mais il n'en distinguait pas les membres» (29, Thiry, 
p. 73 ; Lau ras, p. 87). «JI a vu aussi Notre-Dame, sous une 
forme semblable ... Ces visions le confirmèrent ct lui don
nèrent une telle assurance dans la foi, que bien sou vent il 
s'est d it à lui-même que, n'y eut-il pas d'Écriture pour nous 
enseigner ces vérités de la foi , il serait prêt à mourir pour 
elles, uniquement pour ce qu'il avait vu alors» (29, Thiry, 
p. 73 ; Laun1s, p. 87). 

Les visions d'Ignace de Loyola prennent fré
quemment une forme géométrique, circulaire ou 
sphérique (comme l'a noté G. Fessard, La dialectique 
des exercices spirituels ... , t. 1, Paris, 1956, p. 181.82; 
218-19}. Ainsi, sur le bateau qui l'emmène vers la Ter
re-Sainte, «Notre-Seigneur lui apparaissait souvent. 
Il croyait voir un objet rond et grand qui paraissait en 
or» (44, Thiry, p. 85; Lauras, p. 99). Alors même 
qu'il raconte ses souvenirs, «il avait de nombreuses 
visions, surtout celles dont il a été parlé plus haut, où 
il voit le Christ comme un soleil» (99, Thiry, p. 138; 
Lauras, p. 161). Mais c'est aussi l'essence divine qu'il 
croit voir sous la forme d'un cercle ou d'une sphère 
(symbole de la divinité remontant à la plus lointaine 
tradition). 
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Il écrit dans son .Journal spirituel: «Au Te igit.ur 
(de la messe), senti ou vu, de façon non obscure, mais 
lumineuse et très lumineuse, l'être même ou l'essence 
divine, sous une forme sphérique un peu plus grande 
que ne paraît le soleil» (jeudi 6 mars 1544, n. 121, 
p. 87). Puis, <<dans .l'oraison d'action de grâces, de 
nouveau se laissait voir le mên1e être et la même 
vision sphérique ... Le Père, le fils et le Saint-Esprit 
sortaient ou découlaient chacun séparément de l'es
sence divine, sans sortir de la vision sphérique» 
(jeudi 6 mars 1544, n. 123, p. 88). 

Il serait lassant de citer tous le~ textes. En voici cependant 
encore quelques-uns: «Vision de l'être divin ... sous forme 
de cercle souvent>> (mardi 25 mars 1544, n. 172, p. 1 05). 
« ... Vision de J'être divin sous forme sphérique, eQmme le~ 
autres fois» (jeudi 27 mar~ 1 544, n. 174, p . 1 06), « ... Plu
sieurs fois, vision de l'êt.rt: di vin sous forme Cil'Culail·e >> 
(dimanche 30 ma•·s 1544, n. 180, p. 107). «Pendant la 
messe, ... vision de l'être divin, souvent, ct parfois sc ter· 
mina1~t au Père sous la forme circulaire, avce beaucoup d'in· 
telligences et de connaissances intérieures» ( 111ercrcdi 2 avril 
1 544, n. 183. p. 1 08). Cc symbok~ archétypique n'est dMc 
que le support imaginùtif d'une expérience spirituelle plus 
élevée et d'ord1·e intellectuel. 

2. La théologie. - A celui qui s'est familiarisé avec 
la variété, pour ne pas dire la richesse, des visions du 
Moyen Âge, la réflexion théologique Stl r le sujet à la 
même époque risque de paraître quelque peu aride et 
abstraite. 

1° Le cistercien anglais AELRED DE R n=.VAUI.X t 1167 
n'énumère pas moins de six espèces · <le visions, qui 
sont en réalité des formes naturelles Je la connais
sance, mais peuvent servir, certaines du moins, J'ins
truments à l'action divine. 

Par la vision sensible nous distinguons les choses eorpo· 
relies; par l'imaginaire nous les imasinons; p11r la ji:mtas
tique nous sommes le jouet de fantasmes ou d'images illu
soires ; par la spirillld/t: n()(re esprit est instruit au moyen 
des similitudes visihlt:S; par la ralionnelle on discerne le vrai 
du faux et la vertu du vice; par l'intellectuelle on entre dans 
la vérité. <<Nous appelons vision intellectuelle, dit Aclrcd, 
celle où l'âme, s'élevant au-dessus de tout t:t: qui est corps, 
au-dessus de toutes k~s images t!l similitudcs corporelles, re 
repose dans la lumière même de la vérité, en laquelle sont 
vraies et subsistent véritablement toutes les choses passées. 
présentes et futures» (Semw J/1 de o1wribus. PL 195. 368a-
370c). 

2° RtCHARU uto SAtNT-VJCTOR t 1 173 compte quatre 
genres de visions, dont deux sont corporels et. deux 
spirituels. Le premier genre est le simple et pur 
exercice du sens extérieur de la vue par rapport aux 
choses visibles qui nous entourent; il ne renferme 
aucun mystère. Le second, également corporel, se 
réalise quand la vue porte au-dehors sur des objets 
miraculeux, chargés de signification mystique, typolo
gique et céleste, comme le buisson ardent de Moïse. 
Le troisième ne dépend pas des yeux du corps mais 
des yeux du cœur, <<non fit oculis carnis, sed oeulis 
eordis »: l'âme illuminée par l'Esprit Saint est alors 
conduite à la connaissance des choses invisibles par le 
moyen de similitudes, d'images ct de figures de choses 
visibles. Dans le quatrième genre de visions, l'esprit 
humain, touché subtilement et suavement par une 
inspiration interne, sc trouve élevé à la contemplation 
des choses célestes sans médiation aucune de figures. 
Richard ne sc réclame d'ailleurs pas directement 
d'Augustin, mais du pseudo-Denys, dont il cite un 

texte qu i ne parle pas en réalité de visions, mais de 
symbolisme et d'anagogie (In Apocalypsim 1, 1, PL 
196, 686b-688c; cf. DS, t. 13, col. 603). 

3° THoMAS o'AQIItN ·t 1274 se réfère explicitement 
aux trois types de visions élaborés par Augustin ct 
rapportés par Isidore, qui correspondent, dit- il, aux 
puissances cognitives de l'homme: les sens, l'imagi
nation et l'intellect (ua uac, q. 174, a. 1, ad 3; cf. q. 
175, a. 3. ad 4). Il s'en sert à plusieurs reprises, en par
ticulier dans son traité sur la révélation prophétique. 
Mals certaines de ses affirmations valent des visions 
en général et seront retenues par la tradition. 

Les visions imaginaires peuvent se faire de deux 
manières. ou bien par des formes que Dieu imprime 
directement dans l'imagination sans qu'elles soient 
passées par les sens, ou bien par des formes déjà pos
sédées par l'imagination parce que précédemment 
reçues par les sens, mais que Dieu arrange ct ()rdonne 
de façon spéciale (u• """• q. 173, a. 2), afin de les 
rendre aptes à révéler une vérité qu'il veut commu
niquer (ad 1). Quelque chose d'analogue !;C produit 
pour les visions intellectuelles, qui sont dépourvues 
de similitudes corporelles, mais non de cettaines si mi· 
litudes intelligibles, lesquelles sont parfois immédia
tement imprimées par Dieu dans l'esprit, d'autres fois 
dérivent de formes contenues dans l'imagination, qui 
sont combinées, avec le secours d'une lumière surna
turelle, de telle sorte qu'elles puissent représenter des 
vérités intelligibles dépassa nt l'inte ll igence de 
l'homme (un une, q. 173, a. 2, ad 2 et 3). La vision .ima
ginaire, par laquelle sc manifeste une vérité surnatu
relle, peut avoir Ueu en songe durant le sommeil, ou 
bien pendant la vellle, et elle a alors un degré de pCr· 
fection plus grand (u" u•e, q. 174, a. 3). Mais la vision 
intellectuelle est la plus haute, car il est évident que la 
manifestation de la vérité divine qui sc fait par la 
pure contemplation de cette vérité, l'emporte de 
beaucoup sur celle qui utilise l'image des choses cor
porelles : elle se rapproche, en effet, davantage de la 
vision du ciel, où la vériré est contemplée dans l'es
sence de Dieu (ua une, q. 174, a. 2). 

Aujourd'hui, ce sont les apparitions muriates qui attil"ent 
les foules. Du lemps de ~ai nt Thomas, les <<miracles eucha
ristiques » étaient si habituels qu'il leur consacre un long 
urtide de la Somme théologique. Parfois, en effet, on voit 
miraculeusement dans le sacrement de I'Euc.:haristie de la 
chair, du sang, ou même un enfant.. Si cette apparition se fait 
à unt: scull.! personne pour un temps fort court, c'est Dieu qui 
forme c;Jans l'œil du voyant cette apparence, sans qu'aucune 
modification se soit produite dans le sacrement lui-même. Si 
l'apparition est vue de tous les assistants ct qu'cil(,! dure long
temps, il faut dire que la forme Q\l'ils voient a UllC existence 
réelle. JI est urrivé une modification. non dans J'accident 
métaphysique londamental qui est le "sujet et le soutien de 
tt)US les autres accidents, à savoir la quantité. mais dans cer
tains accidents tels que la figure, la couleur, etc., pOul' 
donner J'impression de chair, de sang. ou qu'apparaît un 
enfant. Dans ces appariti()llS, on ne vüit donc pas l'aspect 
propre du Christ, mais un aspect f<ll'lné soit dans l'organe 
visuel du témoin, soit encore dans les espèces sacramcnt.clles 
elles-mêmes, le mystère eucharistique restant sauf quant à la 
substance. Il n'y a pas là tromperie ou illu~ion, deceptio, car 
tout cciH se fait pour symboliser une vérité, «in figuram 
cu)usdan1 vr.ritatis »,c'est-à-dire atïn de montrer que dans cc 
sacrement se tmuve vraiment Je corps et le sang du Christ 
(lll", q. 9(J, a. 8). Explication qui deviendra classique et sera 
souvent reprise. Elle contient d'ailleurs un principe qui 
mérite d'être retenu: cc qu'on voit dnns l'appal'ition, ce n'est 
pas la réalité elle-même, mais un symbole de la vérité. 

,., 



• 

979 VISIONS 980 

Le Christ, qui réside au ciel, peut en descendre 
cependant quelquefois corporellement pour appa
raître, ce qui ressort de ce que saint Paul dit de lui
même: «Et il apparut à moi, qui suis le dernier Je 
tous» ( 1 Cor. 15,8). Cette vision ne témoignerait. pas 
en faveur de la foi à la résurrection que l'Apôtre veut 
ici confirmer s'il n'avait pas vu le vrai corps du Chri~t 
(111n, q. 57, a. 6, ad 3). 

Suint Thomas est moins wnvaincant quand il explique 
l'apparition des ~mgcs sous une forme çorporcllc. Avec l'as· 
~istance divine, les anges se raçt)nru:mt des cotp$ ~ensi blcs, 
dont ils sont comme les motcul's, et qui r'ep!'ésentent leurs 
propriétés intelligibles (1". q, 51, a. 2, ad 2). C'est â partir de 
l'air qu'ils forment ces corps, en solidifiant celui-ci par 
condt:nsalion, car si à son dq•,ré ordinaire de dilatation l'air 
n'a ni lïgure ni couleur, quand il est condensé il peut revêt ir 
différentes tonnes et réfléchir les co·uteurs, comme on le voit 
en effet dans les nuages (ad 3 ). Les démons aussi sont 
capables de sc façonner lill corps avec de l'air. de telle sorte 
qu'ils puissent apparaître visiblement (l", q, 114, a. 4, ad 2). 
Une c::xplication ~imi lnire vaut pour les âmes séparées (III", 
q. 45, a. J , ad 2; Sut>pl., q. 69, a. J). 

4" Saint BoNAVENTUR~< fait aussi mention de la 
«triplex visio » augustinienne, mais d'une manière 
plus brève (ln /Jexaëmeron, collatio 111 , 23, dans 
Opera omnia, l. 5, Quaraechi, 1891, p. 347a; Rrevilo
quium, pars v, c. VI, ibid., p. 260a). 

Spécialement intéressant. toutefois, parce qu'il sera 
souvent cité par la suite, est un pseudo-Bonaventure, 
le franciscain DAvm n'A:t lnSROLIRG t 1272 (.TJe exte
rioris et interioris hominis <'OmposWone 111 : De septem 
processibus Religiosorum, processus scptimus, c. 
66-67, Quaraechi, 1899). Il distingue quatre genres de 
visions, c.ar après avoir parlé des visions corporelles, 
il dédouble les visions imaginaires en visions à l'état . 
de veille, que cc soit 01vec possession de soi-même ou 
avec ravissement et extase (<< sive sobrio, sive in 
excessu mentis rapto »), et en vision::; durant le 
sommeil (e. 66, n. 2-3, p. 356-57). 

Le but de David est surtoul de mctt.n.: c.:n gurdc wnlrc ks 
visions, car si elles peuvent instruire de la_ vt:r·ité, elles ne 
font que trop souvent tomber dans l' illusion (n. 1, p. 356). 
Même vérit<~blcs, clks ne sanl'l ifient pas. autrement Balaam 
(Nomb. 22,25) scn1it saint avn: son ancssc, qui elle aussi a vu 
l'ange. Elles ne St)nt pa~ rnérilùircs, et qui en a le plus n'c:n 
est pas meilleur. Elles ont été souvent plus nuisibles à plu
sieurs qu'elles ne leur ont été profitables parce que, en s'en 
glorilïunt vairrçmcnl., ils n'ont pas évité l'orgueil. Pour ne pas 
parler de tromperies ou de fnllldcs de.: la part dt: beaucoup. 
Enfin, ces visions sout chez certains comme le prélude dt: Ja 
folie. «ln quibusdam etiam soient hujusmodi visiones C%t: 
praeludia insaniae }> (n. 3, p. 357). David, qui écri t vel's 
1240, combat en réalité le Jonchimisme. On a aujourd'hui, 
dit-il, la tête romput: de vaticinations,<< multifariis vaticiniis 
jam usque ad fostidium rc.:pldi su mus», ct il y a cu des 
homrm:s gravt:s ct dévt>ls qui avec trop de crédulité ont 
donné dans le panneau, «qui hus etiam vi ri graves cl devot i 
plus quam oportuit CJ'eduli exstiter·unt » (c. 67, rl. 1, p. 36 1). 

La quatrième espèce de vision est la v'ision intellectuelle, 
qui sc: forme lorsqut: l'exil de Jïntcllcct (mefllis oculus), étant 
ér;lairé pf1r lu lumière de la vérité, contemple purement cette 
vél'ité en elle-même. On comprend !alors dans la vision ima· 
ginaire la vérité qui y est signilïée. Tel fut le cas de Paul, 
lorsqu'il fut ravi au Paradis ou troisième ciel, e.t de Jean 
I 'Évangt~listc: quoique celui-ci décrive son llpoca(vpse sous 
les ligures des objc.:ts çorpon:ls, on croit qu'il a vu d'une 
manière purement intellectuelle les choses qu'il représente h\ 
de façon figurative, soit pour s'adapter at.Jx capacités des 
autres, qui ne suppor1eraient pas l'éclat de la vérit.6, soit 

pour couvrir comme d'un voile le secret des mystères que ces 
visions rcnferrnt:nt (c, 66, n. 4, p. 358), 

5° Il tle faut pas croire en effet que l'homme du 
Moyen Age était étranger à tout sens eritîquc. Il sc 
défie au contraire des illusions, démoniaques ou sim
plement naturelles. Nul ne les a plus combattues que 
JEAN GERsoN ·r 1429, un temps chancelier de l'uni
versi.té de Paris, auteur en 1401 d'un De distinctione 
verarum visionum a fa/sis, qui est une leçon donnée 
dans sa chaire de théologie, et où l'on apprend à dis
tinguer la fausse monnaie, comme il dit, de la vraie. 
En 141 S, il œvient sur la question à l'occasion des 
débats du concile de Constance relatifs à Brigitte de 
Suède, et écrit alors le TJe probatione spirituum. En 
1423-1424, il reprend à nouveau le sujet, mais de 
manière plus approfondie, dans son De examinatione 
doctrinarum, où il insiste sur les critères J'autorité 
pour le discernement des esprits. Dans ces ouvrages, il 
évoque le témoignage de Grégoire xt crui, sur son lit de 
mort, aurait invité son entourage à se méfier des 
«bonnes femmes» (mulierculae) visionnaires, qu'il se 
repentait d'avoir trop écoutées lorsqu'il décida son 
retour à Rome, lequel allaît être à l'origine ftu Grand 
Schisme (A. Vauchez, tes laïcs au Moyen Age, Paris, 
1987, p. 272-74). Plusieurs endroits du DS faisant 
mention de la doctrine de Gerson, nous nous 
contentons d'y renvoyer (t. 3, col. 1 09R ct 1263-64; 
t. 6, col. 326-27; t. 13, col. 484). 

6° Dt::NYS u:: CHAKl'IŒux t 14 71 exprime l'état de la 
doctrine à la fin de l'époque médiévale. «Triplex, 
secundum Augustinum, est visio »: l'extérieure ou 
corporelle, qui n'a lieu qu'à J'état de veille (De parti
cularijudicio in obi tu singulorum dialogus, a. 26, dans 
Opera omnia, t. 41, Tournai, 1912, p. 462a), l'imagi
naire qui se produit parfois durant le sommeil (462b), 
parfois à l'état de veille ( 462c), l'intellcc.;'l'ucllc ou 
l'anagogique (462d), qui est un acte de la puissance 
intellective (De contemplatione, lib. ttt, a. 15, t. 41 , p. 
272b). De doox sortes sont les visîons imaginaires ct 
les visions intellectuel.les. 11 y a vision purement ima
ginaire quand on ne comprend pas ce que veulent dire 
les similitudes que l'on voit, et vision partiellement 
imaginaire Cl partiellement intcllcctuellc quand on le 
comprend (De particulari judicio ... , a. 26, t. 41, p. 
462ab). Il y a vision purement intellectuelle quand la 
vision est formée de représentations seulement întelli
giblcs, que l'on comprend par l'effet d'une lumière 
spirituelle. Quant à la vision en partie intellectuelle et 
en partie imaginaire, elle ne diffère pas de la vision 
imaginaire de la seconde sorte (p. 462c). Par l'in
fusion des rayons de l'illum ination intellectuelle les 
parfaits sont tirés hors d'eux-mêmes, plongés et 
absorbés dans l'abîme de la lumière éternelle (De l'ifa 
indusarum, a. 19, t. 38, 1909, p. 408ad). Mais les 
visions sont fréquemment fallacîeuses, comme dit 
saint Paul ct enseigne l'expérience (Contra pe1:/ldiam 
Mahometi, lib. n, a. 22, t. 36, 1908, p. 314a). C'est 
pourquoi elles doivent être examinées avec grand soin 
(De discretione et examinafione spiriluum, a. 8, t. 40, 
1911, p. 276-79, simple résumé de Gerson). Étant des 
«dona gratine gratis datae ». les visions peuvent 
arriver aux bons et aux mauvais, aux élus et aux 
réprouvés (De parliculari judicio ... , a. 27, t. 41, 
p. 464a). 

La science de Denys le Chartreux n'est pas d'ailleurs 
puremt:nl. livresque. Il a l'cxpéricm:c p(:rsonncllc ct. semble+ 
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il, coutumière des visions. De ses propres visions il rapporte 
quelques-unes : deux visions corporelles <<in plena vigili!l 
corporallbus oc ulis» ( Episto/a et reve/allo, t. 4 1, p. 61 Oh ; 
613b), ct une troisiÇme intellect ucllç a vcç « mentis alienntio 
el!lbstraetio >> (61 Od ; 614c), qui regal'daient toutes les trois 
le sort d'un dél'unt; l'appal'ition d'un ange, qui l'entretient 
des vicissitudes du duché de Gueldre (J:.pistola ad A.moldum, 
t. 41 , p. 617) ; trois visions de type in tel lectuel ct anago
gique. en extase durant la messe.: conventuelle, qui co_rlcer
naicnt la prise de Constantinople et les maux de l' Eglise 
(Epistolu ad principe.)· c:atho/icas. art. ullimus, t. 36, p. 
517-24). Quelle y e.st la part de l'allégorie. nous l'ignorons, 
car elles sont plutôt prolixes. 

V, L'ÉPOQUE MOOERNF. 

Pour désigner les mystiques du 16'' siècle, Jacques 
Maritain parle des contemplatifs de ((l'âge réflexe» 
(Uturgie et contenzplation, Bruges, 1959, p. 60). C'est 
en effet un âge «où une réflexion sur soi plus poussée 
avait ses inconvénients mais marquait de soi, comme 
toute prise de conscience, un progrès certain>> (Le 
paysan de la Garonne, Bmges. 1966, p. 327). Maritain 
pense ici naturellement à sainte Thérèse et à saint 
Jean de la Croix. 

1. Le témoignage des faits. - C'est d'abord les faits 
qui nous retiendront. 

1° THe~sE o'AvrLA adopte le schéma traditionnel 
tripartite des visions pour décrire son expérience. Elle 
distingue ainsi: les visions qu'on voit des yeux du 
corps ( « q uc sc ven con los <)jos corporales »), el note 
à diverses reprises qu'elle n'en a jamais eues (Vida, c. 
28, n. 4; c. 30, n. 4; Cuenta de conciencia 57", 1576, 
n. 2 et 2 1, Obras, BAC, Mad rid, 1986. p. 618 et 622; 
Moradas vr, c. 9, n. 4); les visions qui se voient des 
yeux de l'âme («con los ojos del alma»), et qu'elle 
nomme aussi visions imaginaires ((<vision imagi
naria ») ; les visions qui ne sc voiont pas («que non se 
ven >>), parce qu'elles sont en elles-mêmes «sans 
images»; dans sa Vie, elle ne les nomme jamais 
autrement, mais plus tard elle les nommera visions 
intellectuelles (visiôn intelectuaf), tout en confessant 
qu'elle ne sait pas pourquoi on les appelle de la sorte 
(Moradas VI, c. 8, n. 2). • 

Comment Thérèse a-t-elle connu cette division? 
Par ses lectures ou par ses confesseurs. En réalité, ses 
propres visions sont rebelles à toute classification 
rigide. Chez eUe, les phénomènes se conjuguent et sc 
fusionnent. Les visions accompagnent souvent les 
locutions intérieures, qui ne s'entendent qu'avec les 
oreilles de l'âme (« con los oidos del alma»), ct font 
voir qui parle (Vida, c. 32, n. 12). La vision imagi
native ne sc sépare guère de la vision intellectuelle 
(Vida, c. 28, n. 9). Elle en est comme une frange. Les 
visions sont d'abord purement intellectuelles, puis 
parfois vient s'y ajouter pour les accompagner, les 
entourer et les humaniser une vision imaginative. Au 
lieu de se développer, comme dans le schéma clas
sique, du dehors au dedans, les visions de sainte 
Thérèse vont du dedans au dehors, de l' intellect à 
l'imagination qui, tout en n'étant pas absente, a un 
rôle réduit et secondaire (Gabriel de Sainte-Marie
Madeleine, Visions et révélations chez sainte Thérèse 

' d'Avila, dans Etudes Carmélitaines, t. 23/2, octobre 
1938, p. 190-200 ; M. Martin del Blanco, Visiones 
mislicas en Santa Teresa de Jesus, Bu rgos, 1969). 

Il ne s'agit pas d'étudier ici ln place des images dans la spi· 
r·itualité de sainte Thérèse. la chose :1 déjà été faite dans le 

OS, t. 7, t:ol. 1491-93, rnais d'examiner ce q ue l'on peut 
Sfîvoir tic l' imagerie de ses visions ou de leur contenu imagé. 
Thérèse a toujours beaucoup almé les images de piété, t:l elle 
plaint ceux qui ne les aiment pas, car on est normalement 
content de voir le portrait de quelqu'un qu'on aime (Vida, 
c. 9, n. 6). Dans un oratoire d'Avi lu, la vue d'une statue 
représentant le Christ« ll)ut couvert de plaies>> la bouleverse 
profondément (c. 9, n. 1-3). Entourée des œuvres d'art de 
l'école espagnole, elle pense ses visions en fonction des pein
tures qu'cHe a vues. En relatant une vision, il lui arrive de 
dire: «L'humanité sacrée sc montr!l à moi tOul entière., 
comme on peint le Christ rcssust:ité" (c. 2R, n. 3). Le 01rist 
un jour sc mit entre ses bras «à la manière dont on peint la 
Cinquième angoisse (de la Vierge)>> (Cuema de conciencia 
4!!0, W novembre 1575, n. 4, p. 615). Lors d'une apparition 
de Notre-Dame, «elle mc parut ressembler un peu au 
tableau que m'a donné la comtesse (de Osorno)>> (Ctwnta de 
conciencla 223 , 19 janvier 1572, n. 1, p. 602). 

La divinité lui apparaît parfois comme un trône 
vide, qui est son siège, entouré d'anges ct soutenu par 
les animaux de l'Apocalypse, symboles des évangé· 
listes (Vida, c. 29, n. 22), ou «comme un très clair 
diamant bien plus grand que le monde entier>> ( Vi.da, 
c. 40, n. 22). L'humanité du Christ est toujours 
décri te comme lumineuse, immatériellement blanche, 
d'une extrême beauté. Il a une bouche admirable et 
divine, mais malgré son immense désir, elle n'a 
jamais pu distinguer la couleur de ses yeux, ou sa 
taille; si elle essaie, la vision disparaît (Vida, c. 29, 
n. 2). Elle le voit presque toujours ressuscité (c. 29, n. 
4). «Les corps glorieux sont si beaux que la splendeur 
qui accompagne une beauté si surnaturelle rend f(m >> 
(c. 28, n. 2). Ses mains sont d'une particulière beauté. 
«Un jour où j'étais en oraison, il plut au Seigneur de 
me montrer uniquement ses mains, si admirablement 
belles que je ne saurais les décrire)) (c. 28. n. 1 ). Un 
autre jour, il se montre à elle tout entier. (<Ce n'est <t 

pas un éclat qui éblouit, mais une blancheur douce, 
d'un éclat infus qui enchante suprêmement la vue 
sans la fatiguer, de mêmç que la clarté dans laquelle 
on perçoit cette si divine beauté>> (e. 28, n. 5). Plus 
tard, elle écrira encore : «Son éclat est comme une 
lumière infuse, celle d'un soleil couvert de quelque 
chose d'extrêmement subtil, comme un diamant, si on 
pouvait le tailler» (Moradas v1, c. 9, n. 5). Il s'agit 
sans doute d'une image, non de la réalité même. <<Je 
compris, par certaines choses qu'il me dit, que, depuis 
qu'il est remonté au ciel, il n'est jamais descendu sur 
terre pour sc communiquer aux hommes, si ce n'est 
dans le T.S. Sacrement>> (Cuenta de conciencia 138 , 

avril 1571, n. Il , p. 599). Mais cette image, «la per
sonne qui la voit n'a pas le sentiment qu'elle est 
peinte, mais vraiment vivante, cl parfois elle parle à 
l'âme>> (Moradas vr, 9, n. 4 ; Vida, e. 28, n. 7-R). Tout 
cc qui vient du ciel, la Vierge, les saints, ont cc 
caractère de lumière ct de blancheur. (<Je vis que 
Notre-Dame était d'une immense beauté, sans tou
tefois distinguer un de ses trn its en particulier, mais 
dans l'ensemble, la forme de son visage, la blancheur 
de ses vêtements resplendissaient doucement, sans 
éblouir >> (Vida, c. 28, n. 15}. 

Les visions diaboliques sont au contraire sinistres. C'est le 
diable dl' la tradition populaire. «Un jour où j'étais dans un 
oratoire. il m'apparut, à ma gauche, sous un aspect abomi
nable; en particulier je regardai sfl bouche, car il m'a parlé, 
ct elle étnit épouvantable. On eût dit qu'une grande t1amme 
lui sortn i 1. du corps, toute cl ai re, sans ombre » ( Vida, c. 31 , 
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n. 2). Une autre fois. elle vi t p1·ès d'elle« un très abominable 
négl'illon; il grognait comme un désespéré)) (c. 31, n. 3). I.e 
démon lui faisait dMnt:r de grands coups, sans qu' il J'ut pos
sible de lui résister; pis encore était l'angoisse intérieure (c. 
31. n. 3}. Toujours il se liv1c à dcs violences, tourmente. 
frappe . Une nuit elle crut que les démons l'étouffaient (c. 31 , 
n. 9). Ils lnisscnt après eux <<une très mauvaise odeur de 
soull're » (c. 31, n. 6). Ils ont k~s cornes de l'iconographie tra
ditionnelle. Un matin èn allant communier, elle vit deux 
démons dont les CO!'nes entouraient la gorge d'un mal
heureux prêtre en état de péché mortel (c. 38, n. 23). l'al'l'ois 
les rn11uvais tours démoniaques sont plu~ facét icux. comme 
quand un démon s'installe par trois fois sur son livre 
d'heures p!)ur l'empêcher de d1rc ses prières (c. 31, n. 10). Le 
meilleur moyen pour sc débarrasser des démons est de rire c t 
de s'en moquer, mais il n'y a rien de plus efficace que l'eau 
bénite (c. 31. n. 4). 

Alors que Thérèse était en oraison, il plut un jour au Sei
gneur de lu trunsportcr par l'espl'Ît en enfer p!)ur lui mont rn 
la place que les démons lui nvait préparée ct qu'elle avait 
méritée par ses péchés. C'est un long morceau d'un remar
quable réalisme. R. Hoornacrt (Sainte T1d!rèse écrivain, 
Paris. 1 922) estime que« cene page, merveilleuse par la nou
veauté ct la force de l'image et par la puissHncc de l'cfTct 
obtenu - par exemple l'impression d'étoullèment corporel ct 
spirituel -, par l'nrigimllité de certaines expressions - par 
exemple cette <<agonie de l'1îmc » -, est certainement une 
des plus fortes de toute la litterature espagnole» (p. 536). Et 
Je mamc <IUtCUr parle, à propOS deS visions Si Vtlriées de 
Thérèse, de « l'ext r;wrdinai re talent descriptif de nom: 
écrivain» (p. 536). 

2° Chez J EAN l)ë LA Crtmx, on ne trouvera pas de 
récits de visions, mais tout un enseignement pratique 
sur la manière dont il faut se comporter à leur égard. 
On remarquera que <<lorsqu'i l s'agil de l'âme, com
prendre et voir sont une seule et même chose (Subida 
= S, 11 , 21 ). Ainsi on peut. di re que toute connaissance, 
quel que soit son objet ou son mode, est une vision de 
la vérité. Ce n'est pas cc sens très général. et de 
tonalité augustinienne, qui nous intéresse ici ; cc sont 
les visions au sens spécifiq ue. A dire vrai, pour Jean 
de la Croix, le terme important n'est pas celui de 
vision, mais d'appréhension (apprehensio - action de 
saisir). C'est de là qu' il faut partir. Les appréhensions 
sont de trois sortes. Les appréhensions naturelles 
concernent ou bien les objets du monde extérieur que 
nous captons par les cinq sens extérieurs sous forme 
d'images (S 11, 12, 1 ), ou bien les images qui sont fabri
quées à l'i ntérieur par l'imagination (S tt, 12,3 ; S 11 , 

2,4). Les appréhensions sumaturelles imaginaires sont 
aussi formées d'images (d'où leur nom d'imaginaires). 
mais elles sont produites « par voie surnaturelle )), 
c'est-à-dire extraordinaire, car elles proviennent de 
Dieu (ou du démon), soit par le jeu des sens extérieurs 
(S u, Il), soit par le jeu de l'imagination (S n, 16,3). 
Elles résultent d'une défaillance du corps qui ne peut 
soutenir le contact de l'âme avec la transcendance de 
Dieu, cl ne sont que le rejaillissement sur le sens d'un 
contact de l'âme avec Dieu (S 11, Il ,6 .; 16, 1 0-1 1 : S 1tt. 
13,3 ; Noe heu, 1,2; S 11, 32.~ ; Ctmtico 14, 12 ; 26, Il). 

Les appréhensions surnaturelles spirituelles sont. 
aussi extraordinaires, car elles viennent également par 
voie surnaturelle. On les appelle spi rituelles parce 
qu'elles n'arrivent par aucun sens extérieur ou inté· 
rieur, mais passivement (S u, 23, 1 ). Elles comportent 
divers phénomènes : révélations, paroles, sentiments, 
mais en premier lieu les visions proprement di tes, qui 
sont données directement. à l'esprit, sans aucune 
forme, image, figure (S 11, 23,2), grâce à une lumière 

dérivée de Dieu (S 11, 24,1 ), spirituellement et intellec
tuellement (S 11 , 24,5). Elles concernent soit des sub
stances créées, des créatures, soit Dieu lui-même. Ces 
dernières sont les seules qui ne sont pas à rejeter, 
parce qu'eUes représentent le but de la mystique, la 
finalité humaine par excellence, l'union de l'âme avec 
Dieu, et parce qu'elles donnent Dieu (S 11 , 24,4). 
Vouloir s'en détacher serait insensé. Au contraire, les 
autres - surnaturelles imaginaires ou surnaturelles 
spirituelles mais concernant les créatures- sont inca
pables de permettre l'union de l'âme avec la substance 
divine ; elles sont plutôt un obstacle : il faut donc s'en 
détacher (Marie-Eugène de l'Enfant-J ésus, Je veux 
voir Dieu, 3° éd., Tarascon, 1963, p. 724-26; A. Rord, 
Memoire et espérance chez Jean de la Croix, .Paris, 
1971 ' p. 86-88 ; 306-09). 

3° JI ne faudrait pas que l'exceptionnelle personnalité spi· 
ri tuelle de sainte Thérèse fasse oublier d'autres personnalités 
qui intéressent aussi la question des visions: personnalités 
de premier plan, comme la carmélite Marie-Madeleine de 
Pazzi t 1607, aux extascs impressionnantes, durant les
quelles les autres religieuses écrivaient ce que disait IH sainte, 
qui relisait ensuite le texte (DS, t. l 0, col. 582); - l'ursuline 
Marle. de I'.Tncamation t 16 72, dite la <1 Thérèse de France cl 
du N11uvcrau monde>>, mais qui n'a pas besoin de ce suniMn 
c.ar elle.est assez gra.ndc p11r ellc-mêm~, et son itinéraire mys
tique n est pas celUI de Thérèse d'Av!la (DS, t. 10, col. 486· 
507); - la clarisse Véronique Ciiuliani t 1727, stigmatisée ct 
transverbéréc, dont le long Diario ou journal spirituel sc 
révèle du plus haut intérêt pour notre sujet (DS, t. 14, col. 
1 219 ; t. 15, col. 1181-82 ; 1. 16, son art.): - personnalités 
aussi de moindre envergure, mais non sans importance. 
comme Claudine Moine, laïque célibataire du 11e siècle, dite 
«la couturière mystique de J>aris )) (DS, 1. 10, col. 1452-53 ; 
t. 15, col. 118 1); - Anne· Marie '/'aiifi t 1837, humble 
ménagère romaine ct mère de famille, qui pendant quaran
te-sept ans vit près d'elle un soleil symbolique, paraissant 
avoir la grandeur du soleil naturel, qui lui donnait la sen
sation spirituelle de la présence divine, cl grâce auquel, 
quand elle le regardait, ce qu'elle r1e se permettait pas sans 
motif, clic avait la connaissance de beaucoup de choses 
utiles au hien des âmes {BS. t. 12. col. 95-98) ; - personna
lités enfin plus problém11tiqucs, mais qui n'en ont pas moins 
fait largement pal'ié d'elles, ~.:ommc Maria-Josefa Menéndez. 
t 1938 (DS. t. 10, col. 1014- 15), Faustinç Kowalska t 1938 
(DS, t. 8, col. 1 773-74), Yvonne-Aimée de Malestroit t 1951 
(DS, t. 14, col. 1225). Il a fallu sc limiter, et par conséquent 
choisir, mais d'autres noms seront cités par après. 

4° Ce qu'on a dit plus haut de la typologie des 
visions n'épuise pas le sujet. L'époque moderne offre 
dC NOIJVELI .. I!S CAT~GORIES. 

1) Tl y a d'abord un phénomène qui relève en 
grande partie de la religion populaire, m.ais qu'il faut 
bien se garder de passer sous silence. C'est l'extraordi
naire multiplication aux 19c et 20e siècles des appari
tions mariales. On appelle généralement aujourd'hui 
apparition cc qu'on no mmait autrefois vision corpo
rélle, à savoir la perception sous mode de connais
sance sensible d'une personne qui de soi se trouve 
hors du champ normal de notre expérience senso
rielle, ct dont on a l'impression qu'elle est maintenant 
physiquement présente à nos yeux ct localisée dans le 
milieu ambiant. Cf. OS, art. Apparitions, t. 1, col. 
80 I-09 : rédigé il y a plus de cinquante ans, il n'a rien 
perdu de sa valeur. Mais son attention n'est pas 
attirée sur ce type particul ier d'apparitions, formant 
une catégorie à part, que sont les apparitions 
mariales. 
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Réduit est le !')Ombre des apparitions mariales dûment 
approuvées par l'Eglise: la Rue du Dac, La Saletle, Lourdes, 
J>ontmain, Fatima, Banneux, Beauraing. Ces apparitions 
constituent comme les maillons d'une chaïne où l'on a pu 
voir un grand signe venu d'en haut ct porteur d'un message 
pour notre époque. Mais il y a des dizaines ct des dizaines 
d'autres apparitions qui n'ont jamais élé officiellement 
reconnues par l'Église durant ces deu.x derniers siècles. 
Bemard Billet a établi un dossier de ces apparitions non 
reconnues, publié d,ans l'ouvage collectif Vraies et fausses 
apparitions dans I'Eglis''• 2" édition, 1976. quj couvre les 
années 1920-1975 (p. 7-58), et parvient à un total de 232 
séries de faits alors connus. La lisle concerne 32 nations, ct 
s' impose donc comme un phénomène massif, quas.i uni
versel, constant au moins pour la période considérée : en tête 
l'Italie, suivie par la France et l'Allemagne, puis la Belgique, 
l'Espagne, les U.S.A. ct le Canada. Dans les Mélanges René 
Laurentin, intitulés Ke.charitôme.nè, Paris, 1990. p. 339-49, 
le même chercheur a ajouté un certain nombre de faits, cnn.:
gistrés depuis 1976, sans avoi1·, dit-il, la prétention de 
foumir l'inventaire exhaustif de tous les faits qui se sont 
réellement produits. 

Ne pas avoir été encore officiellement reconnue par 
l'Église n'implique pas nécessairement, pour une 
apparition, qu'elle soit individuelle ou collective, un 
jugement négatif de valeur (à moins de cas manifes
tement déviants). Les reconnaissances officielles 
demandent de longues années de minutieux examen, 
ct lorsqu'il y a le moindre doute ou la ditlïculté de se 
faire une opinion, l'Église préfère s'abstenir. Le Code 
de Droit canonique de 1917 durcissai~ les précautions 
de prudence. Étaient interdits les livres qui rapportent 
de nouvelles apparitions, révélai ions... (canon 
1399,5). Aujourd'hui la législation est moins rigide 
(Décret de la Congrégation de la foi, 15 novembre 
1966, AAS, 29 décembre 1966, p. Il R6). Il faudrait 
toutefois éviter de tomber d'un excès dans l'autre: 
d'une répression systématique de 'ou te manifestation 
de cc genre de phénomènes, qui semblent d'ailleurs en 
correspondance avec certains besoins religieux et psy
chologiques de notre époque, à un laxisme débridé 
qui les ferait proliférer non sans dan&cr de déviations 
et d'illuminisme (R. Laurentin, Eglise qui l'ient 
au-delà des crises, Paris, 1989, p. 197-99). A cet égan1, 
on lira dans le OS la conclusion de l'article Révéla
tions pril'ées, t. 13, col. 490-91 , car de telles appari
tions sont en général commun icatrices de consignes, 
d'encouragements, de bonnes paroles. qui les font 
entrer dans la catégorie de ces révélations. 

2) Un autre type de vision, moins répandu mais 
digne d'être signalé, est celui où l'esprit du visionnaire 
se trouve transporté à travers le temps et l'espace pour 
assister à la vie du Christ et de Marie, dont le récit 
détaillé est rapporté. plein de données inconnues des 
évangiles canoniques. Les deux récits de ce genre les 
plus célèbres sont la Mistù:a Ciudad de Dios de Marie 
d'Agreda t 1665, qui raconte l'histoire de la Vierge 
Marie (DS, t. 10, col. 51 0), et les volumes de La vie de 
Notre-Seigneur et Sau11eur .lésus·Christ d'Anne
Catherine Emmerich t 1824, qui doit beaucoup à 
l'aide de son confident-secrétaire le poète romantique 
Clément Brentano 'l' 1842, lequel st~ chargeait de 
«mettre en forme» ses visions. «Non seulement elle 
a vu la passion du Sauveur, mais pendant trois ans 
elle l'a suivi dans tous ses voyages à travers la 
Palestine et hors de la Palestine» (Introduction à La 
vie de Notre-Seigneur ... , trad. fr., t. 1, Pads, 1860, 
p. xuv; DS, t. 4/l, col. 624; t. 14, col. 423-24). 

~) Chez les stigmatisées, dont le cas n'esl P<is rare à 
l'époque moderne, se produisent des visions qui se répètent 
régulièrement, généralement le vendredi, présentant une 
sorte de déroulement des grandes phases de la Passion, 
auxquelles non seulement elles assistent, mais participent, 
qu'elles miment et racontent (DS, t. 14, col. 1229). Catherine 
de Ricci "t 1598 sortait de ces ext-ases le corps marqué des 
signes de la flagellation, de la couronne d'épines ct de la cru
cifixion (DS, t. 14, col. 1218). 

4) Type très caractét•islique de vision est la transverbé
ralion , dont le DS a longuement traité (t. 15, col. 1174-84). 
Rappelons seulement que c'est fondamentalement une 
« blessure d'amour» accompagnée d'une vision qui explique 
à l'âme (~t lui fait comprendre visuellement cc qui sc passe en 
elle: un ange ou un personnage céleste, armé d'une flèche ou 
d'un dard, transperce le cœur du sujet. Le pt·otolype de la 
scène se trouve dans le passage bien connu de la Vie de 
sainte Thérèse, ch. 9, n. 13·14. mais l'article ci-dessus cite 
d'autres exemples {Claudine Moine, Véronique Giuliani, Pio 
de Piett·elcina). 

5) Il convient de mentionner aussi un curieux phé
nomène qui a élé remarquablement décrit par sainte 
Thérèse: c'est le sentiment de présence: 

«Un jour où l.'on célébrait. la fêle du glorieux saint Pierre. 
je vis, Cl\ oraison, à côté de moi, ou, pour mieux dite, je 
sentis, car je ne vis rien ni avec les yeux du cMps ni avec 
ceux de l'âme, mais j'eus le sentiment que le Christ était à 
mon côté, je cn1s voir que c'était lui qui me parlait ... Il me 
semblait que Jésus-Christ. se tenait constamment. à côté de 
moi, et: comme ce n'était pas une vision imaginaire, je ne 
voyais pas sous quelle forme, mais je le sentais toujours très 
clairement à ma droite, il était témoin de tout ce que je 
faisais ; dès que je mc recueillais un peu ou que je n'étais pas 
très distraite, je ne pouvais ignorer qu'il éta.it auprès de 
moi » (Vida, c. 27, n. 2). Cc sentiment est bien différent de la 
présence de Dieu expérimentée dans l'onlison d'union ou de 
quiétude. Dans ces oraisons, «on comprend que Dieu est là 
par les effets qu'il produit dans l'âme>>; au contraire, «on 
voit clairement ici que Jésus-Christ, fils de la Vierge, est 
présent... On voit qu'il nous accompagne» (c. 27, n. 4). Cette 
vision sc prolonge plusieurs jours, ct même parfois pendant 
plus d'un an, contraitemenl à la vision imaginaire qui s'éva
nouit vile (Mm·adas VI, c. 8, n. 3). Il s'agil d'une véritable 
perception d'une présence rapprochée et agissante. 
Comment l'appeler en fait sinon vision, bien que les sens 
extérieurs ou intérieurs ne voient pas la forme corporelle de 
celle présence? On notera toutefois que l'imagination spa
tiale joue un rôle dans ce sentiment de présence, qui a une 
localisation bien déterminée. Dans le cas de Thérèse, c'était 
à droite. 

Le phénomène n'est pas absolument exceptionnel. 
On trouverait d'autres exemples. Dans un fragment 
de journal, ie jésuite Baltha~ar AJvarez t 1580 relate 
lui-même le fait suivant : « Etanl entre en oraison, je 
sentis que Notre Seigneur était là présent, de telle 
sorte que je ne le voyais ni des yeux du corps ni par 
l'imagination ; néanmoins je le sentais ct je le pos
sédais avec plus de certitude et d'évidence que tout ce 
qui peut être vu ou imaginé» (Luis de La Puente, 
Vida del V.P. Baltasar Alvarez, c. 15, Madrid, 1615; 
Madrid, 1920, p. 134). 

Diogruphe de Baltha~ur Alvarez. Luis de la Pucntc "t 1624 
(ou Du J>om) rappot'te sa propre expérience dans un passage 
de ses Mémoires cité par Jacques Nouet t 1680: <<J 'ai expé
rimenté, dans l'oraison et en d'autres temps, diverses 
manières de la présence de Dieu. Quelquefois il semble que 
nous voyons Dieu présent. non pas avec les yeux du corps, ni 
dans un jour bien clair, ni seulement par diSGours, ma.is 
d'une façon particulière, où tout à coup l'âme sent qu'elle a 
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devant soi celui il qui elle park, qui l'écoute et qui l'entend ... 
Ceue connaiss<mcc est semblable à celle qu'un homme a 
d'un autre homme, lorsque s't:ntrctenant avec lui la lumière 
vient à s'éteindre, et qu'il demeure d11ns l'obscurité, sans Je 
voir. ni l'ou'ir, ni sentir aucun de ses mouvements, né:in
moins il le sait présent et lui parle comme étant avec lui » 
(/.,'homme d'oraison, sa conduite dans les voies de Dieu, t. 2, 
livre V, entretien 17, Lyon-P;lris, 1850, p. 137). 

Et voici enfin ln description de ct~ genre de ((visions >• , 
appelées par lui « intellectuellcs »,que fait D. Alv11rcz de Paz 
t 1620: «On n'aperçoit rien de li gu ré pour le vis11gc ou le 
corps, ct l'on sait pourtant avec plus de cettitude qu'avec l1:s 
yeux. que la pt~rsonnc (le Christ ou la Vierge) est J)lac.ée à 
votre droite ou dans votre çœur ... C'est comme si, dans 
l'obscurité. vous sentiez souda.in que quelqu'un est à vos 
côtés, sachant qu'il a pout' vous de 111 bienveillance» (De 
lnquisitione pacis, lib. Y, pars Ill, c. 12, dans Of!t:ra, l. 6, 
Lyon. 1617; Paris, Yivès. 1876, p. 601-02). 

6) Doit-on faire de la vision de la 1'rin.ité une caté
gorie particulière? Oui, si l'on tient compte de l'objet 
de celle vision ct de certaines de ses particularités. Ce 
n'est pas une vision propre à l'époque moderne, mais 
c'est là surtout qu'elle apparaît le mieux. et se ren
contre da van tage. 

Sainte Thérèse a eu plusieurs fois la vision de la 
Trinité. Le 29 mai 1571, au sortir de la communion, 
«soudain rnon âme, dit·clle, commença à s'en
flammer. .Tc croyais véritable.ment avoir une vision 
intellectuelle de la présence en moi de la Sainte 
Trinité. li fut donné à mon âme, par une certaine 
représentation ou image. de la vérité, de voir, autant 
du moins que ma faiblesse en était capable, comment 
il y a trois personnes en un seul Dieu. Il mc semblait 
que ces trois personnes mc parlaient, qu'elles se repro
duisaient distinctement au-dedans de mon âme» 
(CwmLa de conciencia 14", 29 mai 1571, n. 1, p. 599. 
600). Cette présence intdlcctuclle dure encore un 
mois après d'une marti ère presque constante ( Cuenta 
de conciencia 15°, 30 juin 1571, n. 1, p. ÔOO). Le 
22 septembre 1572, la sainte est favorisée d'une 
vision imaginaire: «L'adorable T rinité se présenta ù 
moi de telle sorte que par çertains modes cl certaines 
comparaisons je la contemplais dans une vision ima
ginative ... Cc qui fut présenté à mon e!iprit, ce sont 
trois personnes distinctes, qu'on peut voir et à qui on 
peut parler séparément... Ces trois per:wnne$ 
s'aiment, agissent en commun et se connaissent. 
... n'ont qu'une seule volonté, qu'un seul pouvoir, 
qu'une seule autorité. Aussi l'une ne peut rien sans 
l'autre, et. toutes les créatures n'ont qu'un seul 
Créateur» (Cu enta de conciencia 28'1, 22 sept. 1572. 
n. 1 ct 3·4, p. 604-05). 

Enfin, le 18 novembn.~ 1572, à l'occasion du 
mariage spirituel, sainte Thérèse a la faveur de deux 
visions: c'est d'abord une vision imaginative de l'hu· 
manité du Christ, vision passagère, puis une vision 
intellectuelle de la Trinité. Dès que .l'âme est en effet 
introduite dans la vnc Demeure du Château intérieur, 
«on lui montre, par une SOI't.e de représentation de la 
vérité, la Très Sainte Trinité, toutes les trois per
sonnes, dans un embrasement qui s'empare d'abord 
de son espri t à la manière d'une nuée d'immense 
clarté; et de ces personnes distinctes, par une 
intuition admirable de l'âme, elle comprend l'im
mense vérité ; toutes les trois personnes sont une 
substance, un pouvoir, une science, ct un seul Dieu. 
Ce que nous croyons par un acte de foi, l'âme donc le 
saisit ici, on peut Je dire, de ses yeux, sans qu'il 

s'agisse toutefois des yeux du corps ni des yeux de 
l'âme, car ce n'est pas une vision imaginaire>> 
(Moradas vn, c. 1, n. 6). Cette présence des trois 
divines personnes est devenue habituelle dans cette 
dernière Demeure du Château, tout en s'actualisant 
cependant avec des intensités différentes. Elle a des 
moments forts et des moments faibles, qui ne 
dépendent pas de la volonté de l'âme (Moradas vn, 
c. 1, n. 9). Sainte Thérèse semble donner comme signe 
camctéristique du mariage spirituel la vision intellec
tuelle de la Trinité, telle qu'elle l'expose. 

L'itinémire spirituel de l'ursuline Marie de l'!nt:<lrnat ion 
t 1672 est comme scandé par ti'Ois visions de la Trinité. Le 
19 mai 1625, entendant la messe, écrit-elle, ~(en un moment 
mes yeux furent fermés et mon esprit élevé et absorbé en la 
vue de la Très Sainte ct. Auguste Trinité. en une façon que je 
ne puis exprimer» (A. Jumet, lv/a rie d<! l'lnmrnation, Ëcrils 
spirituels et historiques, t. 2, Paris, 1930, p. 233). Et duns une 
lettre de 1671 à son tïls, elle afllnne: (de vous dirt1i que 
lorsque cela m'arriva, je n'avais jamais été instruite sur ce 
grand ct adorable mystère, et quand je l'aumis lu el relu, 
cette lecture ou instruction de la part des hommes, ne m'en 
aurait pu donner une impression tclk que je l'eus pour lors 
et qu'elle m'est demeurée depuis» (O.-M. Oury. Marie de 
l'Incarnation, Corresf!(lndanr.e, Solesmes, 1971, p. 928). La 
deuxième vision est du 16 mai 1627: «Je voyais les comnHJ
nications internes des trois Personnes, comme je les avais 
vues la première fois, mais je fus bien plus amplement ins· 
truite de la générntion éternelle du V cr be. Oh ! que cela est 
inetl"able que le Père se contemphwt engendre un autre hü
mêmc, qui est son Image et son Verbe; que cette génération 
ne cesse point» (Écrits, t. 1, 1929, p. 205; t. 2, p. 251-53). La 
troisième vision, le 25 janvier 1631, est <<la plus haute grâce 
de toute-s». Le Seign.eur lui dit: ((La première fois que je mc 
manifestai à toi, c'était pour instruire ton âme de cc grand 
mystère; la seconde fois, c'était à ce que le Verbe prît ton 
âme pour son épouse ; mais à cette fois, le Père et le Fils et le 
Saint-Esprit sc donnent et se communiquent pour posséder 
entièrement ton âme. Et lors, l'effet s'en suivit» (i!:crits, t. 2, 
p. 286). 

Il convient toutefois de remarquer qu'il y a une dif
férence bien nette entre parler de vision intellectuelle 
de la T ri nité et d'expérience mystique de la vie de la 
Trinité. Cette expérience peut exister sans la vision. 
Comme Je làit observer .Jacques Maritain, le témoi
gnage de Jcân de la Croix éclaire ici celui de Thérèse. 
Jean de la Croix ne fait pas mention de la vision intel
lectuelle de la Trinité lorsqu 'i l traite du mariage spi
rituel. Cette vision n'est donc pas essentielle au 
mariage spirituel. Mais l'expérience mystique de la 
vie de la Trinité, en tant qu'elle peul procéder seu
lement des principes essentiels de la contemplation 
infuse, est un des privilèges de ce souverain état de 
transformation (Les degrés du savoir, 1x. Todo y nada, 
16, dans Œuvres complètes, L 4, Fribourg, Suisse, 
1983, p. 942-49). 

Quel,qucs exemples aideront à illustrer cc point. Le jésuite 
Louis-Etienne Rabussier ('l' 1897 ; DS, t.. 1 3, col. 15·22) 
écri t : « ... Dans l'oraison du mariage Spirituel, l'âme entre 
dans J'esprit et la vie de Dieu, comme Dieu Clllre dans l'âm~; 
de l'homme. C'est même une vérité frappante ... Et dans ce 
fond, çe ~anctuairc intime de Dieu, cette âme est unie et 
s'unit aux secrets essentiels des Trois Personnes divines ct 
pas1icipe à leurs perfections)) (Notes sur l'oraison sumatu
re/le, Rome, 1941 , p. 173-74; RAM, t. 8, 1927, p. 284). 

Cécile Bruyère, abbesse de Sainte-Cécile de Solesmes 
1' 1909, dit en traitant du mariage spirituel : «Non seu
lement lc:s trois divines personnes manifestent leur présence 
dans l'âme, mais elles y demeurent de telle sorte que, bien 
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que ce ne soit pas toujout'S avec la même clarté, la plupart du 
temps l'âme sc sent dans cette divine compagnie ... L'âme vit 
dans une union étroite cl consciente ttvcc les trois divines 
personnes>> (La 11/e. spùùue.lle et l'oraison, ch. 19, Tours, 
1920, p . 335-36). 

La cat·mélite Ëlisabeth de la Tl'inité t 1906, qui lit les 
pages de Jean de la Croix sur la transformation de l'âme en 
les Trois Personnes divines, exprime son désir de répondre à 
cette vocation, «m'ensevelissant pour ainsi dire dans le fond 
de mon âme: afin de mc perdre en la Trinit~ qui y demeure, 
pour mc tnmsformer en elle» (Lettre du 2R novembre 1903, 
citée par OS, t. 4, C<)l. 591 ). · 

2. La théologie. - A l'époque moderne, les théolo
giens de la mystique élaborent toute une doctrine 
détaillée des visions, qu'on se transmet de mains en 
mains non sans de fastidieuses répétitions. Il est dif
ficile de classer les auteurs. De chacun on ne retiendra 
que ce qui semble le plus caractéristique. L'influence 
de sainte Thérèse est généralement grande, ainsi que 
celle de l'école carmélitainc. On commencera donc 
par les Carmes. 

1° THOMAS DE JBsus t 1627, l'un des principaux 
représentants de la seconde génération du Carmel thé
résien, consacre aux visions deux chapitres de son 
espèce de manuel intitulé Suma .v Compendio de los 
grados de oracion, composé à partir des éct·its de 
sainte Thérèse. Ces chapitres sont une mosaïque de 
textes empruntés avec référence à la Vida (c. 20-22) et 
aux Moradas (v1, c. 8-10). Même à supposer, comme 
le dit Thomas, qu'il n'y ait pas trente mots de lui dans 
tout l'ouvrage (Prologo), le choix et·Fagenccmcnt des 
textes sont bien son œuvre. Il ne s'intéresse pas aux 
visions corporelles (dont Thérèse du reste n'a jamais 
fait I'cxpéricncc), mais commence par les visions 
intellectuelles, dont certaines ont la forme d'un sen
timent de présence sans rien voir des yeux du corps 
ou de l'âme, tandis que dans d'~utres, plus élevées, 
l'âme ravie en extase «découvre comment on voit 
toutes choses en Dieu, qui les contient toutes», ou 
encore comprend clairement «qu'il est, Lui seul, la 
vérité qui ne peut mentin> (c. 13, Rome, 1610; 
Rome, 1665, p. 233-43; trad. ital., Rome, 1652, 
p. 202-1 0). • 

Bien que les visions intellectuelles soient plus parfaites, 
comme l'affirment les t.héologicns, que k$ visions imagi
nflirc.:s, celles-ci, quand elles viennent de Notre-Seigneur, 
S\)r\l «sous certains aspects plus profitables. parce que plus 
conformes à notre nature». D'ailleurs, la vision imaginaire 
et l'inteUcctuclle sc produisent presque toujours ensemble: 
par l'imaginaire on voit des yeu}( de l'âm\~ « l'excellence, la 
beauté, IH gloire de la Très Sainte: Il umanité », et pat• l'intel
lectuelle on compretld que «c'est Dieu, qu' il est puissant, 
qu'il fait tout, commande tout...». La vision imaginaire est 
sans doute une image; toutefois,<< la personne qui la voit n'a 
pas le sentiment qu'elle est peinte. mais vraiment vivante, ct 
parfois elle parle à l'âme». Cdtc image, ~uprêmemen~ glo
rieuse, sc produit à une vitesse comparublc ù c.:êllc de l'éclair, 
cl se grave si profondément dans l'imagination qu' il est 
impossible qu'elle s'en·ace (c. 14, p. 244-61 ; trad .. ital., 
p. 211-23). L'ouvmge-manuel de Thomas de Jésus aura en 
espagnol plusieurs ~ditions ct diverses traductions. Il n'a pas 
peu contrib\Jé, vraisemblablement, à la diffusion de~ des
criptions thérésiennes, qui tendr<)nl. à devenir le paradigme 
moderne des visions. 

Selon PHILJf'l'ë Dt: LA TKINITÉ t 1671, les trois espèces 
de visions peuvent s'effectuer dans n'importe laquelle 
des trois voies de la vie spirituelle. Plus fréquemment 
cependant la vision corporelle est communiquée aux 

commençants dans la voie purgative, la vision imagi
naire nux progressants dans la voie illuminative, la 
vision intellectuelle aux parfaits dans la voie uniti ve; 
la perfection de la vision correspond ainsi à la per
fection de l'état. dans lequel se trouve le sujet, car la 
vision intellectuelle est la plus élevée parce que la plus 
immatérielle, la vision corporelle la plus basse parce 
que la plus matérielle, et la vision imaginaire tient le 
milieu entre les deux (Summa theologiae mysticae, 11, 

tr. 3, d. 4, a. 1, Lyon, 1656, p. 310; Bruxelles-Paris, 
t. 2, 1874, p. 397). L'objet surnaturellement manifesté 
apparaît dans l'imagination ou sous des dehors déjà 
connus par l'expérience acquise, que Dieu par une 
action extranaturelle excite, ou sous des traits 
répondant aux images habituelles de J'esprit, que 
Dieu coordonne, ou sous une forme qui n'a rien des 
perceptions précédentes ct sera divinement infuse s'il 
s'agit d'un objet qui n'a jamais encore été vu ou est 
d'une nature très parfaite (a. 2, Lyon, 1656, p. 313; 
Bruxelles-Paris, t. 2, 1874, p. 405). 

Le lecteur qui aura le courage d'aborder le monumental 
ouvrage de Balthazar de S!lintc-Catherinc dc Sienne, 
Splendori r(!lessi di sapienza ce.le.ste ... (Bologne, 1671 ), qui se 
VC\IL un commentaire des Demeures de sainte Thérèse, 
p~mrra y Cl)nstater' l'importance attt•ibuée à l'humanité du 
Christ dans les visions thérésiennes. Fidèle à l'exper_icncc de 
la sainte. Balthazar traite d'abord des visions intcllcctucllcs 
(Mansioni VI, c. 8), puis d~:s visions imaginaires (c. 9). Pout 
en faire <.:omprendre la diiTérence, il se sert d'une métaphore 
emprunlée à sainte Thérèse. Dans la vision intellectuelle la 
sainte humanité du Chl'ist est comme un joyau très précieux 
enfermé dans une cassette. Oo sait qu'il est dedans ; on en 
expérimente la présence. mais on ne le voit pas d'une 
manière distincte, car on ne possède pas la clef de la cassette. 
Quand le maître vient ù l'ouvrir, c'est la vision imaginait·e, et 
l'on voit alors le joyau dans toute sa splendeur et beauté, 
avec url contentement supérieu.·, qui reste imprimé dans 
l'esprit (Mansioni VI, c. 9, ritlesso 1, p. 5!ll ; ritlesso 4, 
p. 590). Mais si le Christ est là, c'est de la façon dont le soleil 
existe en image dans le miroir. En réalité, le Christ, quant à 
son humanité, sc trouve au ~ici, d'où il envoie d produit en 
tant qu\: enusc principal~ son imagl.!, soit par le ministère 
d'un unt;e dans les visions corpMelles, soit pat• l'infusion 
d'« espèœs )) appropt'iée.s dans les visions imaginaires ou 
intellectuelles. Il apparaît vraiment et il est vu, mais comme 
le soleil qui est pourtant t.rès distant, sc voit dans le miroir 
(Mansioni VI, c. 8, splcndore unico, ri tlesso 2, p. 572). 

2" Il y a aussi leS THIÔORICI!iNS L>li L'EXTRAOfU>INAIRE, 
sinon du fantastique, mais nous serons bref. Le jésuite 
allemand Pierre Thyrée ou Thyraeus t 1601, dont 
l'œuvre révèle un attrait particulier pour l'étude du 
merveilleux, ne distingue pas; semble-t-il, entre 
visions et apparitions dans son ouvrage en deux 
traités De apparitionibus spirituum (Cologne, 1600, 
réimpr. 1605). Pour lui, toute manifestation d'un être 
spirituel ou céleste à l'âme humaine, quel qu'en soit le 
mode, est une appal'ition, le difficile problème étant 
évidemment d'expliquer la nature et la formation du 
corps d'emprunt dont peut se servir parfois un esprit 
(Dieu, les anges) pour se rendre corporellement 
visible. Thyraeus en disserte longuement et 
savamment dans le second traité intitulé De divina 
sive Dei in Veteri 1'estamento apparilione, qui se base 
d'ailleurs en grande partie sur la tripartition des appa
ritions selon le schème augustinien des visions. 

L'ouvmge célèbre en son temps, mais où l'érudition l'em
porte sur la critique, de Martin-Antoine del Rio t 1608, 
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Disquisitionw11 ma~icarum libri sex, affirme que les esprit~ 
infernaux ont non seulement le pouvoir de se former des 
corps élémenta irl~S à partir dl~ l'air ct celui d' imprimer dans 
nos sens des images d'objds absents, mais de prendre le 
corps des personnes défuntes et même d'animaux morts, 
dans lesquels ils entrent et auxquels ils communiquent, à 
défaut de vie authentique, des mouvements locaux, pour se 
rendre corporellement visibles et palpables (Il, q. 28, secL 1, 
Mayence. 1593 ; Mayence. 1603, p. 254·56). Pierre Binsfèld 
ou Binsfeldius 1· 1598 a soin de préciser qu'il s'agit du corps 
de dumnés, car Dieu ne pcrml:ttrait pas de toucher aux corps 
d'âmes bienheureuses, qui fure.ntl'habitacle de l'Espri t S11int. 
(De confessionihus maleficorum eL sagarum, Praelud. 12, 
Cologne. 1623. p. 79). 

3° Les AUTEURS .! ~SUITES se sont beaucoup occupés 
des visions. Citons-en qudques-uns. 

Parti pour l'Amérique en 1584, D. Alvarez de Paz 
1' 1620 n'a guère connu les ouvrages spirituels 
contemporains. Il reste plutôt tourné vers le Moyen 
Âge. ll n'en offre pas moins en trois longs chapitres 
tout un trailé systématique sur les apparit.ions ou 
visions dans son T>e inquisitione pacis sive studio ora
tionis (lib. v, part. 111, c. 10-12, dans Opera, t. 6, Paris, 
Vivès, 1876, p. 586-605). Il pense que la division tri
parlite est un donné certain de la tradition. On la 
trouve, dit-il, « apud omnes, tum Patres, tum Theo
logos» (c. lO, p. 587). 

Les app!)ritioos torporcllcs du Christ, de la Vierge Marie, 
des saints, sont en réalité des images de leur personne ducs 
au ministère. des anges, qu~· ont le pouvoir de fabriquer dt~s 
apparences de forme humaine qu'ils meuvent du dedans, c.;c 
qui n'est p11s de la tromperie car notre adoration ou véné
ration ne ~·urrêtc pas à l'imllge. mllis à la personne que 
l'image représente (c. 10, p. 5!\7-89). Ll~s visions imaginaires 
se font soit par des figures de thoses sensibles que nous pos· 
sédons déjà, mais que Dieu dispose pour leur faire rcpré-. 
sentcr ce qu'il veut, . soit 1>at' des images directement 
imprimées dans l' imagination (c. Il , p. 594), ces visions 
pouvant ~ç pn1duirc à l'état de veille. d'extase. de rapt ou 
durant le sommeil (p. 595-98). Quant aux visions intellec
tuelles, qui n'int.éressent que l;t seule intelligence sans coopé
ration des sens ou de l'imagination, elles sont produites par 
le moyen soit d'idées naturellement at.quises que Dieu 
arrange selon son vouloir, soit d'<< cspèe~ » infuses que 
requiert la grandeur de hl c.:ht1sc signifiée, ct supposent t~n 
outre une lumière qui n'est pas celle de la simple foi, mais du 
don de sagesse, et parfois mème l'excède lorsqu'il s'agit de 
visions très sublimes, car alors la lumière relève de la pro
phétie. Avec ces visions il n'y a pas d'illusions possibles 
venant du démon (c. 12, p. 604-05). Ces p11ges d'Alvarez de 
Paz ser·ont par la Sllite généralement. tenues en gr11ndc 
estime. 

François Suarez t 161 7 examine Je problème dl~s 
visions ou plutôt des apparitions, comme il dit, dans 
son énorme traité sur les anges, montrant ainsi l'im
portance qu'il attribue à ceux-ci par rapport à ccl 
ordre de phénomènes. L'intérêt de son exposé est de 
refléter toute une tradition théologique bien établie à 
son époque, dont il cite abondamment. les autorités. 
Que les anges puissent assumer des corps vrais cl 
extérieurement visibles de tous, est une conclusion 
Ce,rtainc ct commune des théologiens, conforme à 
l'Ecriture, qui en offre tant d'exemples, et au sen· 
timent de l'Église: on ne peut Je nier <<sine magna 
temeritate » (De angelis tv, c. 33, n. 5, dans Opera 
omnia, t. 2, Paris, Vivès, 1856, p. 537). Commune ct 
vraie est aussi la sentence ~elon laquelle ces corps sont 
constitués d'une matière élémentaire, qui, disent les 

théologiens, est prise de l'air ambiant dans le lieu où 
ils sont formés, encore qu'on puisse se demander si 
c'est de l'air pur ou mélangé d'autres subtils éléments 
ignorés de nous (tv, c. 34, n. 5-6, p. 542). Que, d'autre 
part, Dieu soit apparu très souvent sous une forme 
visible en dehors du mystère de l'Incarnation est 
certain et indiscutable pour des catholiques, la chose 
étant expressément anïrmée par l'Écriture et cons· 
tamment rapportée par les Pères (v1, c. 20, n. 2, 
p. 778). Mais c'est en réalité par le ministère des 
anges, parlant au nom de Dieu et le représentant, 
« personam Dei gerentes », que ces apparitions ont eu 
lieu (n. 36, p. 778). C'est l'ange qui assume un corps, 
et non pas Dieu. Alors, pourquoi parler d'une appa
rition de Dieu'! Selon la réponse commune, Dieu est 
dit apparahre parce qu'il est représenté par cette 
forme visible qui s'offre aux yeux, comme on dit que 
quelqu'un apparaît dans son image, meme s'il n'est 
pas l'auteur de cette représentation, ou encore que 
l'Empereur apparaît sur la scène quand quelqu'un en 
tient le rôle. Dieu est d'ailleurs intimement présent, 
quoique latent, dans l'ange qui parle et llleut immé
diatement le corps qu'il a assumé (n. 44-45, p. 
780-81). 

Cc qui vaut de l'Ancien Testament vaut également du 
NouveiiU quand .il s'agit des personnes du Père et du S11int· 
Esprit. Ces apparitions se font par l'intervention des anges. 
Telle est l'opinion commune des théologiens (c. 21, n. 13, 
p. 784). Autre évidemment est la question de l'appadtion du 
Verbe par l'union hypostatique durant son existence ter
restre. Mais l.cs apparitions du Christ après l'ascension, 
exception fai te certainement de celle à saint Paul en Actes 9, 
se pmduisent de la même manière pa.r le ministère des anses 
(VI, c. 21, n. 19, p. 786-87). Le corps sensihle qui apparaît 
extérieurement, et qui est comme une image dans laquelle on 
voit le Christ. n'est ni formé ni assumé par le Christ, mais 
par les anges, qui interviennent 11ussi d11ns le cas d'une appa
ri tion imaginative en produisant dans l'imagination Je phan
tasme requis (n. 21, p. 787), Les apparitions de la Vierge 
Marie et des saints se font t·égulièrement de façon semblable, 
« mediantibus • angelis », encore que certaines puissent être 
vr11imcnt personnelles (n. 23. p. 787·88). 

Plutôt que de visions, encore qu'il n'ignore pas le 
terme, Luis de la l'uente 't 1624 (ou Du Pont) préfère 
parler de trois modes extraordinaires de contem· 
plation grâce auxquels Notre-Seigneur découvre ses 
mystères par ftgures corporelles ou imaginaires, ou de 
manière purement intellectuelle, pages qui reposent 
de beaucoup d'autres de la même époque et qui sont 
remarquables par l'équilibre de la doctrine et le 
recours fréquent à saint Thomas (Guia e.ipiritual, trat. 
tu, c. 8, Valladolid, 1609 et 1614 ; Madrid, 1926, 
p. 670-90). 

Comme ses confrères Thyraeus, Alvarez, Suarez, Je 
jé$uite hollandais Maximilien van der Sandt ou San
daeus t 1656 ne fait pas de distinction nettement 
apparente entre apparition et vision. Dans sa Pro 
theo/ogia mystica ela vis (Cologne, 1640 ; reproduction 
anastatique, Heverlee-Louvain, 1963), il ajoute un 
quatrième type d'apparition au triple mode déjà 
connu, à savoir l'apparitio facialis seu intuitiva; 
donnée «quand Dieu manifeste sa face au contcm· 
platif très clairement, sans voile ou ombres de simili· 
tudes ~~- Sandaeus se réfère ici au De septem gradibus 
contemplationis du pseudo-Bona venture, proba
blement le victorin Thomas Gallus (art. Apparitio, 
p. 1 04-05). Il pense, d'autre part, que souvent des 
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v•s•ons qu'on croit corporelles sont en réalité seu
lement imaginaires, « nullo corpore extel'ius obiecto » 
(att. Visio, p. 364). Voir du même sa Theologia 
mystica, Mayence, 1627, p. 582-94. 

Michel Godinez t 1644, dont la Practica de la tM
logla mistica ne connaîtra le jour qu'en 1681 au 
Mexique près de cinquante ans après sa composition 
et n'acquerra la notoriété que grâce à la traduction 
latine publiée par La R.eguera en 1745. enrichit ou 
ceimplique peut-être inutilement la division tripartite 
traditionnellement acceptée au moyen de quatre caté
gories de visions plus générales, symétriques deux à 
deux : les visions énigmatiques ou symboliques, quand 
l'objet se présente sous la forme de symboles à 
déchiffrer (l'Apocalypse en est pleine) ct les visions 
simples, qui sont évidentes et faciles à comprendre 
parce que dénuées de métaphores étrangères; les 
visions ab.rtractives, lorsque J'objet est représenté, non 
tel qu'il est eu lui-même, mais d'une .manière autre 
(par ex., on verra enfant ou en croix Je Christ qui est 
maintenant adulte et glorieux, les anges avec une 
forme humaine, les âmes du purgatoire avec une 
apparence corporelle), et les vi.sions intuitives, dans 
lesquelles J'objet est représenté comme il est en soi 
actuellement et réellement (par ex .• on verra Je Christ 
tel que glorieux) (Praxis theologiae mysticae, trad. La 
Reguera, rééditée par H. Warrigant, Paris, 1921 , x, 
c. 1, p. 279-81). 

Prenant pour base sa traduction latine de Godincz qu'il 
commente abondamment, Emmanuellgnacè de La Regucra 
t 174 7 fonde sa longue exposition scolastique sur la répar
tition des visions en symboliques ct en simples, auxquelles il 
mmène d'ailleurs les visions abstractives ct intuitives, dans 
sa Praxis theufugiue mysticae (t. 2, Rome, t 745, lib. X, 
quaest. 1 el 2, p. 573-607). De cet énorme ouvrage, les Jnsti
tllliones tlteolo~?iae mysticae du bén~dictin Dominique 
Schram t 1797 donneront un intéressant et pratique com
pendium pour qui veut connaître la doctrine tradition
nelle. 

La Reguera use également d'une distinction empruntée 
celle-là à Thyraeus: il y a apparition per.ronndle, quand c'est 
la personne elle-même qui sc manifeste visiblement, et il y u 
apparition impel'sonnelle, quand ht personne sc fait repré- • 
sen ter par le ministère d'un ange qui se sert à çcuc fin d'une 
apparence de corps artificiellement constitué, comme 
l'explique si bien Suarez. C'est de cette mani~re que Dic\1 
apparaît corporellement dans l'Ancien Testament, et aus~i 
dans le Nouveau, à moins d'un privilège spécial. Marie, les 
saints, et même le Christ après l'ascension (t. 2. p. 589, 
n. 100-1 02). 

4" Des théologiens d'origine diverse et de tendance 
variée sont également à consulter. 

Énigmatique est le titre du gros ouvrage en deux 
volumes Ad discermmdas veras a }à/sis l'isionibus et 
revelationibus ... lapis lydius (Naples. 1638) du domi
nicain Dominique Gravina t 1643, un des plus 
notables théologiens de son ordre au J7c siècle. En 
latin, lapis lydius est la «pierre de touche·», 
autrement dit l'instrument, à base de fragment de 
jaspe, utilisé pour éprouver l'or et l'argent ou déter
miner Je titre d'un bijou. li s'agit donc d'un ouvrage 
qui vise à fournir l'outil théorique et pratique per
mettant d'examiner à fond visions et révélations pour 
en vérifier la valeur. La première part ie traite en 
détail de la tripartition classique des visions avec tous 
les habituels problèmes concernant les apparitions 
divines, angéliques, démoniaques, selon la mentalité 

du temps. Mais ce qui intéresse surtout la seconde 
partie, c'est l'établissement des critères de discer
nement des visions et révélations à l'usage des direc
teurs ct des confesseurs, ainsi que des consulteurs et 
qualificateurs des tribunaux de l'Inquisition. On en 
trouvera Je résumé dans le DS, t. 6, col. 801-02. 

On a vu précédemment que beaucoup d'auteurs prennent 
l'un pour l'autre les mots «apparition» ct «vision». Fran
cesco Bordoni t 16 71, canoniste parmesan du Tiers Ordre 
Régulier de saint François, dit qu'apparaître, c'est se 
montrer à un autre pour être vu par lui. « Ille dieitur 
apparere, qui se ponil in conspectu aliorum, ut ab illis 
vidcatur ta lis, qualis apparel. » Le mot «apparition>> se 
prend donc du côté de l'objet manifesté. cl Je mot «vision» 
du côté tlu sujet qui contemple l'objet merveilleux. « Appari· 
tiones dicuntur visiones ex parte videntium rem mi rabi lem» 
(Opus posthumum consistens in diversis meditationihus sz~per 
mlracu/orz.tm essentiam et qual/tatem, Medit. XIII De ml1'3-
culosN apparitionc Sanctorum, n. 1 cl 20, Parme, 1 7ô3, 
p. 143 el 148). 

Le c.ardinal Jean Bona t 1674 fonde une certaine dis
tinction entre apparition ct vision sur la connaissance dis
tincte de ce que l'on voit, ou sur l'absence de cette ronnais
sancc. Il y aurait apparition lorsque sc présente devant nous 
une ligure dont nous ignomns l'identité, ct vision, au 
contrnirc. quand nous comprenons qui c'est (De discretione 
.vpirituum, c. 15, n. 2, Rome, 1672, p. 124). 

Benoît X IV (Prosper Laurent Lambertini) 'l' 17 58 semble 
adopter cette distinction (De servorum Dei beat(licatione et 
beatorum mnonizatione, lih. Ill, c. 50, n. 1. dans Opera, t. 3, 
Rome, 1748, p. 755). Il estime, d'autre part, que visions et 
apparition~ sont des grâces gratuitement données (gratiae 
grati.f dûtae), qui ne supposent pas, absolument parlant, 
l'étal de grâce. Elles peuvent donc être données à des 
pécheurs. Toutefois, Dieu ne lesNccordc le plus souvent qu'à 
ceux qui sont justes et déjà avancés dans la vertu (lib. lll, 
c. 52, n. 2, p. 784). 

Bona et Benoît x1v jouiront d'une autorité particu
lière en matière d'apparit.ions et de visions. Leurs 
longs développements sur le sujet ne sont guère en 
réalité qu'une compilation qes idées émises avant eux. 
Mais de cc point de vue ils sont intéressants. 

Selon Benoît XIV, les apparitions de Dieu dans 
l'Ancien Testament furent« impersonnelles>>, comme 
on dit, car il n'a pas assumé lui-même un corps pour 
apparaître, mais le fit par l'intermédiaire d'anges qui 
tenaient sa place et le représentaient. C'est l'opinion 
commune des théologiens (lib. llf, c. 50, n. 4, p. 758). 
Dans le Nouveau Testament, il est probable que les 
apparitions du Christ après l'Ascension n'ont pas été 
non plus<< personnelles», à l'exception de celle à saint 
Paul rapportée en 1 Cor. 15,8 (lib. 111, e. 50, n. 6, 
p. 760-61 ). 

Bona est encore plus affirmatif. Il pense que 
déclarer que Je Christ, par lui-même en son propre 
corps, ct non par un ange, est apparu à quelque saint 
(exception faite de saint Paul) est une opinion qui 
manque totalement de fondement et s'oppose à la 
doctrine unanime des Pères, car Je Christ, monté au 
ciel, assis à la droite de Dieu, comme le confesse le 
Credo, ne doit revenir corporellement que pour juger 
les vivants ct les morts, non pour sc montrer à 
quelque personne particulière, aussi sainte soit-elle. Il 
en est de même pour les apparitions de Marie. « lpsas 
apparitiones angelico ministerio factas omnino creden
dum est» (De discretione spirituum, c. 19, n. 4, p. 758). 

l'ar toutes sortes d'autorités Bona démontre l'existence 
des visions imaginaires durant le sommeil. JI arrive même 
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plus d'apparitions quand on dort que lorsqu'on veille, car le 
silence de l.a nuit et le repos des sens extél'ieurs créent un état 
particulièrement pmpice à l'impression d'images divi
nement envoyées (c. 16, n. 3, p. 136), texte qui s' inspire 
presque littéralement d'Alvarez de Paz (De inquisitione 
pacis ... Y, pars 3, c. Il , dans Opera, t. 6, Paris, Vivès, 1876, 
p. 597-98). 

En un endr(lit., nonn dit que durant la veille il y a alié
nation des sens (ahstractio a sensihus) dans les visions imagi
naires (c. 17, n. 3, p. 145), mais ailleurs il suppose que ces 
sortes de visions peuvent se produire aussi lorsque l'homme 
est en pleine possession de lui-même (cum sui compos est) ct 
dans l'usage de ses sens (c. 16, n. l, p. 1 32). Benoît XIV ~!St 
du même avis ct cite à cc prupos le cardinal de Laurca (De 
servorum Dei beat(ficatione, lib. III , c. 50, n. 1, p. 755). 
Lorenzo Brancati de Laui·ia ou Laurea t 1693 enseigne en 
effet que les visions ne sont pas toujours et nécessairement 
unies à l'extase ct au ravissement (De oratione christiana 
<')usque speciebus opuse~~lum quintum, c. 8, Venise, 16R7, 
p. 323-24). 

5° Doivent être spécialement mentionnés deux 
théoriciens de la mystique, qui auront une grande 
influence sur la doctrine postérieure : Scaramelli et 
Lopez Ezquerra. 

Le jésuite Jean-Baptiste Scaramelli t 1752 est de 
l'avis de Philippe de la T rinité. Les visions corporelles 
sont des faveurs propres aux commençants (Direttorio 
mistico, tratt. tv, c. 3, n. 30, Venise, 1756, p. 272), les 
visions imaginaires aux commençants ct aux progreS· 
sants, bien que l'une et l'autre sorte de visions soient 
accordées par Dieu aus:;i aux parfaits à des fins parti
culières (c. 7, n . 102, p. 296); quant aux visions intel
lectuelles, elles sont le lot de ceux qui se trouvent déjà 
dans J'état de perfection, encore qu'elles puissent êt.re 
concédées à de moins parfaits (c. 9, n. 117, p. 302). 

Même opinion chez .Joseph Lopez Ezquerra 
(pseudonyme du chartreux Augustin Nagore t 1705); 
qui la considère contme commune (Lucerna mystica, 
tract. v, c. 5, n. 42, Venise, 1750, p. 88). 

Scaramelli fait remarquer que dans le cas de visions 
mixtes, lorsque se mêlent ct se complètent vision Îlna
ginaire et vision intellectuelle, il y en a une qui est la 
principale. Ce rôle peut être dévolu à la vision intel
lectuelle, et la vision imaginaire est ah:>rs accessoire. 
D'autres fois la vision im<-tginaire est la principale, ct 
dans ce cas la vision intellectuelle est secondaire 
(Direttorio mistico, tratt. 11, c. 17, n. 194, p. 123). Cela 
ne met pas en question le pi'incipe général selon lequel 
les visions intcllcetuellcs occupent le premier rang 
dans l'ordre de la connaissance, les imaginaires le 
second, et les corporelles le dernier. 

Une des pr~)priétés des visions CQJ'porelles quand elles 
sont vraies (mais cela vaut aussi des visions imaginaires) est 
de laisser dans la mémoire un vif souvenir d'elles-mêmes ; 
d'ordinaire elles ne s'oublient jamais, mêmt~ après de nom~ 
brcuses années, cc qui n'arrive pas dans les visions fauss~!S, 
qui s'effacent vite de la mémQire (Direltorio mislico, trutt. 
IV, c. 4, n. 5.3, p. 280). 

La vision corpor·elle une fi)is passée - ·scaramelli s'inspire 
ici de saint Jean de la Croix - , l'âme doit en garder le bon 
effet et se dépouiller du reste, comme d'une écorce, pour 
demeurer avec Dieu en pure foi (Direuorio mistico, tnrtt. IV, 
c. 4, n. 54, p. 280-81 ). 

La visi1)n imaginaire est ordinairemerll de très cour te 
durée. La raison de cette brièveté, explique Lopez Ezquerra, 
est que la lumière qui accompagne cette sorte de vision est si 
vive, et les affections qu'elle réveille si fortes, que l'âme ne 
saurait le support.cr longtemps, ou ~rlors ce n'est. pas une 
vnüe vision infuse, mais un d'fel de hl propre imagination 

(Lucema mystica, tract. Y, c. 5, n. 41 , p. 12!!). Une autre 
raison qu'avance Searamclli, qui sc fonde. lui aussi. sur 
sainte Thér·èsc:, est que la vision imaginaire devient d'(lrdi
naire vision intellectuelle. La vision inlellectuelle de l'objet. 
prend la place de l'imaginaire, et l'âme s'y plonge tout 
entière (Direttorio mistico, tratt. IV, c. 6, n. 1!4, p. 290-
91). 

Selon Lopez Ezquerra, les visions imaginaires sont 
plus sujettes encore que les corporelles aux illusions: 
illusions venant ou du démon, car « imaginatio est 
daemonis officina, ubi suas fabulationes componit », 
ou de l'imagination elle-même, laquelle « majoribus 
deliramentis obnoxia est, quam sensus externus >> 
(Lucerna mystica., tract. v, c. 5, n. 43, p. 128-29). 

Quand, après une vision intellectuelle, l'âme se sou
vient de ce qu'elle a vu, affirme Scaramelli, cela vient 
de ce que ta vision a versé dans l'imagination une 
partie de la lumière divine qui a servi à former la 
vision intellectuelle. Alors l'imagination peut 
concevoir une certaine représentation des objets vus 
par l'entendement et les raconter d'une manière claire 
et distincte. Mais les visions intellectuelles sont 
parfois si sublimes que l'imagination ne peut en 
former alors qu'une image fort confuse, et la personne 
ne peut dire ce qu'elle a vu qu'en tem1es généraux et 
vagues (Direttorio mistico, tratt. 1v, c. 8, n. llO-Ill, 
p. 300). 

La durée est un signe distinctif des visions. Les 
visions intellectuelles ne s'évanouissent pas en peu de 
temps, comme les imaginaires. EUes peuvent persé
vérer des journées, des semaines, des mois, et jusqu'à 
des années entières (Direttorio mistico, tratt. 1v, c.9, 
n. 116, p. 302). 

Contemporain de celui de Scaramelli, le Directoire mys· 
tique du capucin Bernard de Castelvetere t 1755 se présente 
sous les dehors les plus humbles puisqu'il prétcntl s'adresser 
aux confesseurs cl directeurs spirituels des campagnes, 
dépourvus de livres comme de fQrmtltion, mais il possède 
une clarté dai\,S l'exposition et une solidité dans la doctrine, 
inspirée de sainte Thérèse et de saint Jean de la Croix, qui 
lui mériteront un grand nombre d'éditions et quelques imita· 
tions (felice de Mareto, Il << Direttorio 1nistico 1> del P. Ber
nardo da Castelvetere, Rome, 1950). Alphonsc-Milrie de 
Liguori 't 1755 ne fera guère que le résumer, sinon le 
recopier, lorsqu'il tmite des visions dans sa Praxis confes· 
sarii, c. 9 : « Quomodo se gerere debeat confessarius in diri
gcndis anima bus spiritualibus » (à la suite de la Theologia 
moralis, éd. L. Gaudé, t. 4, Rome, 1912, p. 604-05, n. t 39-
140). 

Comme les visions peuvent provenir tantôt de Dieu, 
tantôt du démon, lequel peut non seulement feindre les cor· 
porelles, mais s'ingérer aussi dans les intcllcctucllcs, Bernard 
de Castelvcterc indique, avec sainte Thérèse, certains signes 
pour distinguer les visions vrai.es des trompeuses : la vraie 
vision arrive à l' improviste, sans que l'âme y pense; l'agite 
tout entière, mais tàit vite naltre une sereine tranquillité; ne 
dure pas longtemps ; laisse dans le cœur une suave et quiète 
paix, avec un vif désir de perfection ; reste longuement 
imprimée dans l'esprit avec beaucoup de clarté. Ces signes 
ne peuvent. cependant dQnncr une pleine sécurité, I<~(Juelle 
résulte plus facilement des fruits produits dans l'âme par les 
visions: s'il y a sentiment de propr·e estime, «l'âme se 
croyant ravie nu troisième ciel », mépr·is des autres, 
inquiétude, peu de ferveur, de patience, de charité, ccrtai· 
nemcnt il s'agit de visions qui sont l'effet de la propre imlrgi
nation ou du démon; si au contraire les visi(lnS laissent des 
fruits de vertu et rendent l'âme plus parfaite, on peut les 
retenir pour divines (Direuorio mistico per li COt!(es.wri, lib. 
Il , part. Il, c. 3, Venise, 1750 ; Venise, 1757, p. 390-94). Le 
confesseur doit écouter avec patience, mais ne manifester 
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aucune curiosité, et cmgager 1~1 personne à cheminer p<lr la 
voie de la pure foi. Le démon en restera déçu (c. 4, p. 394-
96). 

6° Le tse SltlCLE. n'a pas les mêmes naïvetés que les 
précédents. C'est celui des «lumières». L'exégète et 
historien qu'est le bénédictin Auguste Calmet t 1757 
avoue, dans ses Dissertations sur les apparitions des 
anges, des démons et des esprits, et sur les revenants et 
vampires ... (Paris, 1746), ne pas savoir la manière 
dont se font ces apparitions, qui restent. matière à dis
cussion (Diss. 1, ch. 43), et regrette de laisser le 
lecteur dans l'incertitude, sinon le doute, tàute de 
pouvoir l'éclairer (ch. 45). 

L'abbé Nicolas Lenglet-Dufresnoy t 1755, qui a quelque 
peu collaboré à l'Encyclopédie, lui reproche œpcndant de ne 
pas être suffisammr:nt critique ct méthodique (Traité histo
rique et dogmatique. sur lt~s apparitions, les visions et les révé
lations particulillres ... , Paris, 1751, t. 2, p. 91-172), qualités 
dont lui-même d'ailleurs ne donne pas toujours un exemple 
convaincant (cf. DTC, t. 9, col. 216). 

A la même époque, Eusèbe Amott t 1775, le plus 
notable théologien allemand de son temps, provoque 
de vifs remous avec son ouvrage De reve/ationibus, 
vtsiontbus et apparition/bus prtvalis regulae tutae ex 
Scriptura, Conciliis, SS. Patribus ... (Augsbourg, 1744), 
dont le titre seul témoigne de la vaste érudition de 
l'auteur. Celui-ci entend établir des règles sûres qui, 
en matière de révélations privées et qe visions, per
mettent de discerner « dubia a certis; làJsis a veris » 
(Praefatio, n. 7). La sainteté de la personne n'est pas 
une garantie absolue de la vérité de toutes et de 
chacune des révélations qui lui sont attribuées (tl. 8). 

' Sainte Gertrude, Elisabeth de Schônau, Angèle de 
Foligno ne sont pas épargnées, mais c'est surtout à 
l'égard de Marie d' Agœda qu'Am<1rt exctce son esprit 
critique. Il ne nic pas qu'elle ait eu de véritables 
visions, mais il essaie de montrer qu'elles sont entre
mêlées de nombreuses erreurs historiques et scienti
fiques (DS, L 10, col. 51 1 ). 

Parfois tombé dans l'illuminisme, le piétisme pro
testant de cette période en Allemagne avait aussi sei> 
visionnaires, qui compromettaient la mystique 
authentique (DS, t. 12, coL 1754-56). 

7° Les ouvrages des 19e ET 20c Slf!CLES ne font guère 
qu'exploiter la littérature antécédente, sans rien 
apporter de nouveau. A titre documentaire, citons-en 
quelques-uns parmi les principaux : 

Séraphin du Cœur de Jésus, Principes de théologie mys· 
tique à l'usage des confessew:ç et des directeurs des âmes, 
Paris-Tournai, 1873, p. 308-57 (Des Visions) : dépend 
surtout de Scaramelli et de J_opez Ezquerra; - J. Ribet, La 
mystique divine distinguée des wmrejàçons diaboliques et des 
analogies humaines, Paris, 1879, t. 1, p. 437-501 , t. 2, p. 1-
240: ie plus abondant et le mieux informé de la doctrine 
classique ; - A.·M, Meynard. Traité de la 1•ie intérieure ou 
petite somme de théologie ascétique et m,l'stique d'après 
l'esprit et les prindpes de saint Thomas d'Aquin, Clermont
Ferrand-Paris, 1885 ; éd. modiliée et complétée par R.-G. 
Gerest, Paris, 1936-1949, 1. 2, Appendice 1, ch. 1, p. 455-
506 : cite constamment Vallgornera sans s'apercevoir que 
celui-ci ne fait que recopier Philippe de la Trinité ; - P. Le· 
jeune, Manuel de théologie mystique, Paris, 1897. p. 258-79 ; 
- A. Saudreau, Les jàits extruordinaires de la vie spirituelle, 
Paris, 1908, p. 80-86, 225-31 ; D'état mystique, Paris, 1 92 1, 
p. 180-83, 209-12 : appelle vues angéliques les visions intel
lectuelles pour les distinguer des illuminations intérieures ; -

J.G. Arintero, Evoluci(Jn mistica, Salamanque, 1921, p. 
551-74; - A. Poulain, Des grâces d'oraison, traité de théo· 
logie mystique, 10< éd., Paris, 1922, p. 313-16; 320-30: 
332-33. 334-65: le cbap. 21 est consacré aux illusions à 
craindre ct. contient nombre de fai ts intéressants à cet égard ; 
- A. Farges, Les phénomènes mystiques distingués de leurs 
contre.tàçons humaines et diaboliques, 2c éd., J>aris, 1923, 
p. 7-34; - R. ôarrigou-Lagrange, Perfection chrétienne et 
contemplation, 1• éd., Paris, sd, p. 548-53; Les trois âges de 
la vie imérieure, Paris, 1938, p. 762-65; - J. dr: Guibert, 
Leçons de théologie spirituelle, Toulouse, 1955, p. 288-300; 
- V. Maeca et M. Caprioli, Comunicazioni misliche, 1. 
Visioni, dans Dizionario encidopedico di spiritualità, nuova 
edizione, t. 1, Rome, 1990, p. 577-78. 

CONCLUSION 

Il résulte clairement de ce qui a été dit qu'il ne faut 
pas aborder la lecture des récits anciens et médiévaux 
de visions avec une mentalité d'aujourd'hui. Comme 
on l'a vu, les anciens ne distinguent pas avec netteté 
rêve et vision. Le rêve est une vision nocturne. Quand 
la martyre africaine Perpétue raconte ses visions, c'est 
en réal.ité de ses rêves qu'eUe parle. La théologie mys
tique admettra, jusqu'à une époque récente, que les 
rêves puissent être porteurs de messages divins; et 
constituer par conséquent des visions imaginaires, 
dont ils seraient une forme particulière. D'autre part, 
la vision peut être un procédé littéraire, une fiction ou 
un exercice de style qui exprime de manière symbo· 
lique ou allégorique un discours qui pourrait se faire 
aussi bien d'une manière directe, mais qui frappe 
davantage l'imagination s'il est présenté à la façon 
d'une révélation qu'aurait eue l'auteur. Au Moyen 
Âge spécialement, toute une littérature visionnaire 
n'est que la stylisation d'expériences spidtuelles dont 
le caractère proprement mystique nous échappe, 
quand ce ne sont pas de pieuses contemplations dues 
en grande partie à l'activité du sujet. Enfin, l'hagio
graphie traditionnelle s'est souvent complue dans les 
faits merveilleux que l'mt prête aux saints, et les 
visions sont ainsi devenues un des attributs inévi
tables de la sainteté exemplaire. 

Où trouver de véritables visions? (ci, plus qu'ail
leurs, l'esprit critique est de mise. La réponse est 
apparemment facile: chez sainte Thérèse, qui 
demeure à cet égard un pôle de référence, et chez les 
visionnaires de l'époque moderne dont nous avons 
signalé quelques cas, en particulier chez. les voyants 
d'apparitions mariales. On notera toutefois que même 
Thérèse n'est pas toujours entièrement exempte de 
quelque complaisance littéraire dans le récit de ses 
expériences visionnaires et que, de toute manière, il y 
a fatalement un long chemin, dont on doit tenir 
compte, entre l'expérience même de la vision et la 
narration qui en est faite, généralement par écrit, 
parfois après des années. La possibilité de pures ct 
authentiques visions ne fait cependant pas de doute, 
et la relation de telles visions devrait inspirer toute la 
confiance voulue. 

En ce cas, la première idée qui viendra à un esprit 
imbus de science positive est qu'il s'agit d'une halluci
nation. Le psychologue « rationaliste» se débarrasse 
de ces phénomènes en les classant dans les signes de la 
psychose délirante et hallucinatoire, ou plus généra
lement de la maladie mentale. Il y a en effet des 
visions plus ou moins pathologiques, qui trahissent 
un psychisme en désordre. Il ne faut pas Je nier. C'est 
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ce qu'on pourrait tout bonnement appeler les 
« fausses>> visions. Mais les choses ne sont pas aussi 
simples pour le psychologue chrétien que pour le 
rationaliste. 

Une remarque dès l'abord s'impose. On a vu que 
tous les théologiens admettent que dans les visions 
l'intervention divine petit se restreindre à une simple 
ordonnance de données psychologiques déjà naturel
lement possédées par le sujet. Il n'est pas nécessaire 
de pal'ler d'intervention préternaturelle ct en quelque 
sorte miraculeuse. Mieux vaut demeurer dans J'ordre 
naturel et n'en pas sortir quand on traite des visions 
du moins dans la majorité des cas. Il s'en suit que 1~ 
m~c~nis~e p~y~~ologi9ue de certaines visions pour
rait etre 1dent1fie a celu1 des hallucinations sensorielles. 

C'c:s~ lu position de plusieurs psychologues catholiques. 
A.in~i, R .. Dalhiez. écrit: «Il peul y avoir des visions, qui, 
sem10log•quement, ne sont que des hallucînations el qui, 
cependant, ont une vraie valeur religieuse>> (Marie· Thér1\.ve 
tf.ob/et, consiflérée du point de 1•ue psychologique, dans 
l:,tudt:s Carmehlcune,,., t. 23. (lctobn~ 1938, p. 225). De même 
J. Maréchal : «Cc sont d'<tbord les visions sensibles, cor-po· 
relies, dont le mécan•sme psychologique rentre nécessai
rement dans les cadres, soit de la sensibilité, soit de l'halluci
!lalion ... Le mécanisme psychologique (des) visions 
Imliginaircs n'offre rien qui les distingue foncièrement des 
p~cudo-hull\J<.:in<tlion~ avcç {lU sans spatialisation précise de 
l'unage » (Ewde.1· sur la f).iycholot:iè des my.ytiques, t. 1, 2" 
éd., Paris, 1938, p. 125-27). 

Gabriel de Sainte-Marie-Madeleine, dans son livre 
Visions et vie mystiqui! (Paris, 1955), penche net
tement PO\IJ' cette explication. «Qu'on ne s'en scan
dalise point : il ne s'agit pas d'identifier visions cl hal
lucinations, mais de faire remarquer que dans les 
deux phénomènes, la présentation de l'obj~t sensible 
p~ut être l'œuvre ~u .même mécanisme psycholo: 
gH.Jue; les causes motnccs de ce mécanisme restent 
toutefois complètement d ifférentes. Tandis que dans 
l'hallucination ce sont ùes dispositions morbides, 
dans les visions c'est la grâce opérante» (p, 60). Il 
conclut à la possibilité d t~ visions dont le mécanisme 
serait naturel, et dont :;cule l'impulsion de grâce 
divine opérante, mouvant cc mécanisnie, serait surna
turelle. Naturelles par leur mécanisme (et non prétt~ r
naturelles ou miraculeuses), ces visions seraient sur
naturelles ou divines par leur cause (p. 61). Ajoutons 
deux I'CJ?~rques: cette ~aus~ divine, qui est à l'origine 
de la v1swn, ne sera JamaiS d1scernabl.e et démon
trable scientifiquement et, d'autre part, la vision, 
naturelle dans son essence, sera toujours très dépen
dante, comme l'expéricnœ le prouve, de l'histoire 
personnelle du sujet, des idées de son époque, de son 
milieu socio-culturel et religieux. 

Il tàut surtout se garder de tout ramener à l'halluci
nation. Tl y a en réalité une quantité d'images men
tales qui tendent à remonter des profondeurs de la 
psyché à la surface de la conscience, auxquelles nous 
ne faisons pas habituellement attention, que nous 
refoulons meme à cause de la prépondérance qu'a pris 
l'aspect rationnel de la pensée dans la civilisation 
m~derne, où il est courant de. dire que l'imagination, 
qu1 constitue cependant nuss• une forme de pensée 
est la « folle du logis». ' 

Parmi ces images mentales. il y a le rêve éveillé. dont L. 
Daudet 11 fait tc premier la théorie (Le rêve éveillé Paris 
1926), qt)i est bic;;n plus qu'une simple rêverie à ta 0: 

Bachelard, et dont on a même tiré une méthode de psycho· 
thérapie (R. Dcsoillc, Le rêve éveillé en psychothérapie, Paris, 
1945). Il y a aussi les image~ hypnagogiqtics ou du derni
som~neil, précédant l'endormissement ou le complet réveil, 
décntes par E.-B. Leroy (Les visions du demi-sommât, Paris. 
1933), enfin ce que 1. Meyerson a appelé les images-éclairs 
qui apparaissent fugitivement dans un moment de moindre 
allcntion (lmages·é.dairs, dans Joumal de psychologie 
normale et patlw/og/(lue, L 26, 1929, p. 569-76 ; et dans 
O. Dumas, Nouveau traité de psyc:hohwie, L 2, Paris, 1932, 
p. 595). Ces auteurs, qui rapportent leurs propres expé
riences, ne se considèrent pas comme des hallucinés. et 1. 
Mcycrson fait remarquer que ces images-éclairs font penser 
aux visions imaginaires de sainte Thérèse, qui passent jus· 
tement comme l'éclair. 

Mais si les visions sont un phénomène de pro
jection de la part du sujet (sous l'action d'une grâce 
opérante), où est leur objectivité? Ne sommes-nous 
pas en pleine fantasmagorie? Il faudrait d'abord 
savoir ce qu'on entend par objectivité. On a pu le 
constater au cours de l'article, les théologiens sont 
unanimes à admettre que ce que le sujet atteint dans 
la vision n'est pas la réalité en elle-même (le Christ, la 
Vierge Marie, les anges, les saints), et sainte Thérèse 
le savait bien, mais une similitude ou une image de la 
réalité, qui représente la réalité à sa manière, et nous 
met en relation avec elle. Il n'y a rien là d'cxtraordi· 
naire. Toute connaissance, spécialement sensorielle, 
est intentionnelle. Elle ne saisit la réalité objective 
qu'à travers les similitudes qu'elle s'en forme. Elle 
n'appréhende pas les choses en elles-mêmes. Et 
pourtant elle entre efficacement en contact avec la 
réalité. 

Quelque chose d'analogue se produit dans le 
domaine de la foi. Celle-ci adhère à des dogmes 
conceptuellement formulés, mais ces formules ne sont 
pas l'objet auquel son mouvement s'arrête: par et à 
travers ces formules elle tend à la réalité surnaturelle 
que les formules désignent. Seulement la foi n'est pas 
uniquement affaire de concepts ; elle puise aussi, lors
qu'elle est .,ivante, dans l'immense réservoir des 
images latente de l'imaginaire. Elle s'entoure d'images 
extérieures qui l'expriment visuellement mais elle se . , 
nournt également d'images intérieures, qui restent 
hab1tucllcment plus ou moins inconscientes. Rien 
d'étonnant si dans des conditions déterminées et chez 
des sujets prédisposés, parce qu'ils sont ouverts aux 
appels des profondeurs de la psyché, ces images 
parfois deviennent pour ainsi dire incandescentes 
sous l'action d'une grâce opérante et surgissent dans 
la conscience psychologique sous forme de visions qui 
ne sont pas l'objet auquel sc termine le mouvement de 
la foi, mais le moyen par lequel Je sujet entre en 
rel~tion avec la personne représentée, que sa représen
tatiOn rend en quelque sorte présente. La théologie 
classique ne dit pas au fond autre chose. 

Ce qui vient d'être expliqué vaut des visions imagi
naires ou imaginatives, qui sont le::; plus fréquentes, 
ser:tblc-t-il, mais aussi des visions d.ites corporelles, 
qut ne sont probablement que la spatialisation, la pro
jection dans l'espace ambiant d'une vision imagi
native que porte en soi le sujet. Quelque peu différent 
est le problème des visions dites intellectuelles ou 
purement spirituelles, qui ne se fondent pas sur 
l'image. Le point délicat est que les auteurs ne 
paraissent pas tous se faire une idée absolument iden
tique de ce genre de visions, au moins dans leur for
mulation. 
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Le DS a ainsi tout un article intitulé Angélique 
(Phénomène~ mystiques d'ordre), t. 1, col. 573-78. 11 
est dû à A. Saud reau, qui y reprend un chapitre de son 
livre L'état mystique et les faits extraordinaires de la 
vie spirituelle, 2c éd .. Paris, 1921 , p. l ?R-90. Pour lui, 
les visions .intellectuelles sont une forme de connais
sance analogue à la connaissance angélique qui sc fait 
à l'aide d'espèces ou d ' idées purement intellectuelles, 
lesquelles peu vent embrasser d'une seule vue 
beaucoup plus d'ohjcts ou beaucoup plus de vérités 
que les idées, liées a\IX images, dont sc servent les 
humains dans leur état normal. Ces idées sont infuses, 
et viennent s'imprimer dans l'intell igence par le 
moyen d' une aclion divine sans aucune intervention 
du sens interne ou de l'imagination, qui coopère nor
malement aux actes d'intelligence. La supériorité de 
ce mode de connaissance propre aux anges (et aux 
âmes séparées) l'emporte immensément sur le mode 
humain. 

D'autres, tel R. Garrigou-Lagrange, définissent la 
vision intellectuelle comme <( la manilèstation cer
taine d'un objet à l' intelligence sans aucune dépen
dance actuelle des images sensibles» (P<'tjection chré
tienne et contemplation, 7e éd., t. 2, Paris, s d, p. 551 ). 
Elle peut se faire par des idées infuses d'ordre angé
lique; elle se fait toutefois d'ordinaire par des idées 
acquises naturellement, mais surnaturcllement coor
données ou modifi ées par une lumière infuse. Cette 
définition, moins rigide que la précédente, ou plus 
complète, est tout à fai t traditionnelle ; elle permet 
d'affirmer que, pour qu'une vision mérite le nom de 
vision intellectuelle, il faut ct il suffit que l'acte de 
connaissance de la chose qu'elle représente se fasse 
actuellement sans l'intermédiaire et la dépendance 
d'images sensibles; peu importe que dans l'acqui
sition de cette espèce intcllectuelli! ou de cette idée, 
les images y aient autrefois concouru, ou que dans la 
formulation postérieure de la vision il soit également 
fait usage d'images sensibles (R. Gagnon, Les visions 
intellectuelles, thèse dactylographiée, Rome, 1959, 
p. 82, note 1 ). 

Au lieu de vision intellectuelle on pourrait peut-être 
parler de «vue purement spirituelle)) de l'esprit. 
L'expression serait plus adéquate. La possibilité d'une 
pensée sans images est d'ailleurs une question dis
cutée parmi les psychologues. Mais certains l'ad
mettent (A. Uinet. L 'étude expérimemale de /'intelli
~ence, Paris, 1903, ch. 6, La pensée sans images). S'il 
faut reconnaître l'existence de visions i ntcllectuelles 
ou de vues purement spirituelles, il faut dire aussi 
qu'elles sont très rares; tout Je monde est d'accord sur 
cc point. Les visions intellectuelles sont souvent peu 
apparentes parce que concomitantes avec des visions 
imaginaires, qui frappent davantage. Les identifier 
demande une grande acuité psychologique, et on ne 
doit pas trop vite croire ceux qui disent en avoir. 

Enfin, il importe de ne pas confondre la vision 
intellectuelle avec les illuminations intérieures. èel
lcs-ci éclairent la foi, la rendent plus vive, la font 
pénétrer et mieux comprendre avec parfois une clarté 
éblouissante ct une conviction ferme de ses vérités. 
Ces illuminations ne sont pas choses exceptionnelles. 
Dans leur degré le plus élevé, elles appartiennent à la 
vie mystique proprement dite. Elles se distinguent des 
inspirations divines en ce sens qu'elles concernent 
principalement la faculté d'intelligence, tandis que les 
inspirations invitent surtout la volonté à se décider, à 

entreprendre, à agir· (DS, t. 7, col. 1791-1 803). Il n'est 
pas facile de les discerner concrètement d'avec cer
taines formes de visions intellectuelles, qui ne sup
posent que la mise en œuvre par une lumière nouvelle 
de données conceptuelles emmagasinées dans la 
mémoire. Beaucoup de soi-disant visions intellcc· 
tucllcs ne sont probablement que de simples illumina
tions intérieures. L' intelligence n'a pas besoin de 
sortir de son état normal pour les saisir. 

Qui voudrait connaître les critères qui permettent, 
en particulier au directeur et au confesseur·, de dis
cerner l'authenticité ou l'origine divine des visions et 
la manière de se comporter envers elles, pourra se 
reporter à l'art. Révélations privées, DS, t. 13, col. 
486-87. Toute vision n'est pas une révélation, parce 
qu'elle n'est pas nécessairement transmcttcusc d'un 
message déterminé. Mais le plus grand nombre des 
révélations privées sont fondamentalement consti
tuées de visions ou d'apparitions. Les règles de discer
nement qui valent pour les unes valent donc aussi 
pour les autres. 

Une grande partie de la bibliographie a été déjà donnée 
dans le corps de J'nl'ticlt.:. On y ajoutera les titres suivants, 
d'un intérêt plus général. 

E. Bcnz. Die Vision, Stuttgart, 1969. - M.-M. Labour· 
del.lc, Le problème des apparitions, dans Revu(' Thomiste. 
l. 79, 1979, p. 49 l -98. - F. LJinzclbacher, Vision und Visions
litera/Ur im Mittelaltt:r, Stuttgart, 1981. - E. Anci ll i, Le 
visioni e le rivelazinni, dans Je collectif La mistica,fenemeno
/ogia e rijlessinne tenln~lca, t. 2, Rome, 1984, p. 473-81. - G. 
Mucci, Le apparizioni : œoln~ia e disc~trninwnto, dans La 
Civiltù Crmolic:a, 1989/4, p. 424-33 ; Le apparizioni. a/luci
llazinni e mi.çtica. ibid., 199011 , p. 119-27. - A. Yer'gote, 
Visions el apparilions. Approche psychologique, dans Revue 
11zt!ologique de Louvain, t. 22, 1991 , p. 202-25. 

Pierre AoNf.s. 

VISITANDINES. - 1. Origines. - 2. Expansion. -
3. Spiritualité. - 4. Au 2(Y. siècle. 

1. ORIGINES. - 1° La fondation de J'ordre de la Visi
tation le 6 juin 16 10, à Annecy. par saint François de 
Sales (DS, t. 5, col. 1057-97) et sainte Jeanne
Françoise de Chantal (DS, t. 8, col. 859-69) fut le fruit 
de leur amit ié et de leur expérience spirituelles. 
François de Sales, évêque de Genève, avait acquis une 
grande connaissance des âmes au confessionnal, dans 
ses contacts avec toutes sortes de personnes lors de 
son apostolat au Chablais, ses séjours à Paris, à la 
cou r, au cercle Acarie où le renouveau spirituel du 17" 
siècle sc préparait. Il avait contribué à l'introduction 
en France du Carmel thérésien; il avait essayé, 
souvent en vain ct parfois au péril de sa vie, de 
réformer lès monastères déchus de son diocèse. Il était 
hanté par ces « séminaires de scandale» qui offraient 
une caricature de vie religieuse. Ses relations avec la 
baronne de Chantal, jeune veuve avec quatre petits 
enfants à sa charge, à partir de leur première ren
contre à Vijon en 1604, confirmaient en lui l'intuition 
que toute ame de bonne volonté, appelée par Dieu, 
quelles que soient sa santé, sa situation sociale, 
pouvait vivre de l'amour de Dieu dans le retrait du 
monde. Les grandes austérités des ordres réformés 
n'étaient pas indispensables à une vie d'union à Dieu. 

Jeanne-Françoise Frémyot, baronne de Chantal, 
aspirait â une vic toute cachée en Dieu. Au moment 
de la mort accidentelle de son mari (1 60 1) elle avait 
fàit vœu cte ·chasteté et, sans ses obligations envers ses 
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enfants, elle sc serait retirée en Terre Sainte. Après 
une longue probation sous la conduite de Monsieur de 
Genève, elle fut prête à suivre l'appel de Dieu cette 
soirée de juin 1610. Elle fut accompagnée par Marie
Jacqueline Favre, tille d'Antoine Favre, président au 
souverain sénat de Savoie, grand ami de François de 
Sales, et de Jeanne-Charlotte de Bréchard, son amie 
bourguignonne qui voulaient tenter la même aventure 
spirituelle. François donne aux trois aspirantes, a insi 
qu'à Anne-Jacqueline Coste. première tourière de la 
Visitat ion, une ébauche des Constitutons qui 
règleront leurs vies. JI y expose Je but qu'il s'est 
proposé en fondant la nouvelle congrégation : 

<< Plusieurs filles ct ft:mmes, divinement inspirC::es, 
aspirent bien souvent à la vie. religieuse, qui toutefois, ou rmr 
imbécillité de leur complexion naturelle, ou pour êt.re déjà 
affaiblies par l'âge, ou en fin pour n'être pas attirées à la pra
tique des austérités ct rigueurs extérieures, ne peuvent pas 
entrer ès religions esQuelles on est obligé à des grandes p(:ni
tenees corporelles, ... qui ne plaindrait, je vous prie, une âme 
généreuse, laquelle désirant extrêmement de sc retirer de la 
presse: de ce siècle pour vivre toute à Dit:u, ne peut néan· 
moins le faire, faute d'avoir un corps assez fort, une com
plexion assez saine ct un ilge assez vigoureux, la poursuite 
qu'elle voudrait faire pour acquérir une plus grande sainteté, 
demeurant ou cmpêchét: ou retardée par le manquement de 
santé? Afin donc que telles ames eussent désormais quelque 
assurée retraite ... , cette congrégation a été érigée en sorte que 
nulle grande âpreté ne puisse divertir les faibles et infirmes 
de s'y ranger pour y vaquer ù la perfection du divin amour>> 
(Œuvres, éd. d'Annecy, t. :2s. p. 5 1-52}. 

Cette nouvelle forme ùc vie religieuse est marquée 
par la simplicité. La clôture est modérée; les sœurs 
peuvent sortir pour visiter des malades, pour s'oc
cuper de leurs affaires, pour gagner les jubilés, pour 
les Quarante Heures, le sacre d'un évêque, etc. Les 
femmes peuvent entrer en clôture pour faire quelques 
jours de retrai te, en nombre restreint, pour ne pas 
gêner le recueillement de la communauté. 

Les nouvelles religieuses s'appelleront « Filles de la 
Visitation » pour honorer ce mystère caché peu 
solennisé dans l'Église, et aussi parce que François de 
Sales y «trouvait l'esprit qu'il désirait établir dans 
son Institut>>. L'appellation «Sainte Marie » fut 
ajoutée par le peuple. Elles chanteront le petit oflicc 
de la Vierge, étant plus adapté aux petites santés. 

L'année du noviciat se déroulait sous la direction person
nelle de: François de Sales rt. Je 6 juin 1611, les trois pre
miêrcs novices font une oblation au lieu des vœux. Le fon
dateur ayant eu le désir(< que nous n'eussions point d'autres 
liens que celui de la très sainte.: charité, qui est le lien de per
fection>>. 

La visite des mulades, qui ne sera que secondaire ct épiso
dique. commence début janvier 161 2 par Jeanne.: de Chautal 
ct Marie-Jacqueline Favre. 

Les fondateurs reçoivent la confirmation que cette façon 
de vivre correspond à un rét:l besoin des âmes par le nombre 
de fondations demandées dans d'autres villes. Cc n'est qu'en 
1615. toutefois, que François envoie la Mère de Chuntal et 
trois compugnes fonder un nouveau monastère à Lyon. 

2° Transformation du premier projet. - Denis 
Simon de Marquemont, archevêque de Lyon, futur 
cardinal, canoniste rigoureux, reçoit volontiers la 
nouvelle congrégation, mais objecte qu'elle n'est qu'à 
vœux simples, n'est pas approuvée du Saint-Siège ct 
que ses membres ne sont pas de vraies religieuses. Il 

craignait les conséquences sociales. L'absence de 
clôture est sa seconde objection: il ne parle pas de la 
visite des malades qu'il avait supprimée d'emblée, 
mais de la sortie des veuves pour régler leurs affaires 
de famille. 

Les deux évêques se rencontrent, échangent des 
mémoires. François de Sales, au début, n'avait pas 
prévu une congrégation qui essaimerait hors de son 
diocèse. Maintenant il se rend à J'évidence que cette 
nouvelle forme de vie religieuse permettrait à 
beaucoup d'âmes de vivre de l'amour de Dieu qui ne 
le pourraient pas autrement. Il accepte donc les pro
positions de Marquemont pour un plus grand bien, la 
forme canonique lui importe peu. 

La visite des malades que François avait« ajoutée (plut/\t} 
comme exercice conforme à la dévotion de cc:l les qui com
mencèrent cette congrégation ... que pour lin principale>> 
(Œuvres, t. 25, p. 338) n'était p11s l'enjeu. Il en avait d'ail
leurs prévu la suppression duns ses Constitutions de 1613 si 
jamais la congrégation s'établissait dans une vi lle où cellt: 
visite serait <(péri lleuse>> (ibid. , p. 226-27) 

François de Sales, exécutant un bref de Paul v du 23 
avril 16 18, érige la Visitation en ordre religieux avec 
clôture perpétuelle et va:ux solennels le 16 octobre 
1618. Il accepte la clôture et les vœux solennels, mais 
insiste sur le privilège du petit office de la Vierge, qui 
sera accordé ultérieurement à perpétuité, la réception 
des veuves une fois dégagées de leurs responsabilités 
familiales, et l'entrée en clôture des femmes qui 
veulent faire quelques jours de retraite. 

La Mère de Chantal racontera dans son Mémoire 
sur les origines de la Visitation qu' « il fâchait à notre 
Bienheureux Père de changer la simplicité de sa petite 
congrégation, lui semblant que celte manière de vie, 
étant moins éclatante, aurait aussi plus dC"'sujet d'ab
jection et de se tenir dans la bassesse et petitesse ; 
néanmoins, regardant à la divine Providence, il 
acquiesça, et me dit peu après que, toutes choses bien 
pesées et considérées, c'était le mieux que nous fus
sions religieuses par les vœux solennels, et que Dieu 
avait tàit sa volonté nonobstant sa répugnance » 
(Œuvres complètes, éd. Migne, citées à la biblio
graphie, t. 7, col. 1234). 

La transformation de.: la Visitation en ordre religieux était 
avant tout <(une victoire du ' légalisme' français en matière 
canonique ... Au J7C siècle, en effet, en France, on ne peut 
pas concevoir d'ordres religieux de femmes sans austérités 
corporelles, pas plus qu'on n'imagine de religieuses sans 
clôture>> (M. Descargues, Aux origine.s de la Visitation}. 

Monsieur de Genève rédige une nouvelle et déli
nitivc version des Constitutions qui sera imprimée 
avec la Règle de saint Augustin à Paris par Adrian 
Tiffaine en 1622. L'article sur la fin pour laquelle 
cette congrégation a été instituée (voir supra) reste 
inchangé. Une constitution sur les trois rangs des 
sœurs apparaît pour la première fois : les choristes qui 
chanteront l'office au chœur, les sœurs converses des
tinées aux travaux lourds de la communauté et les 
sœurs associées «lesquelles n'ayant pas les forces et 
les talents de dire ct chanter les offices, sont néan
moins admises en la congrégation pour y pratiquer les 
autres exercices spirituels et tout le reste de la vie reli
gieuse)) (Œu vres, éd. d'Annecy, t. 25, p. 53). Les 
sœurs tourières ne prennent pas l'habit religieux et ne 
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font qu'un vœu d'obéissance. Les artidcs sur la 
clôture sont réunis en une seule constitution ; ceux 
concernant la visile des malades et les sorties extraor
dinaires des sœurs (voir supra) avaient déjà disparu 
des Constitutions de 1616-1617. Les autres constitu
tions concernant les Heures, les vœux, la réception 
des novices, etc., restent substantiellement les 
mêmes. 

3" Struclures juridiques. - Chaque monastère est 
placé sous la juridiction de l'ordinaire du lieu qui 
veille, sans rien changer, sur l'observance de la Règle 
ct des Constitutions. Chaque supérieure est supé
rieure majeure dans son monastère qui est autonome, 
mais tous les monastères sont liés ensemble par le 
même esprit et les mêmes Règles et Constitutions. Il 
n'y a pas de dépendance d'un premier ordre, ni de 
gouvernement centralisé, pas de supérieure générale 
ni de maison mère. Toutefois, Jeanne de Chantal 
voulait que la supérieure d'Annecy soit, comme elle 
l'était elle-même, une «Mère commune» qui veil
lerait sur l'ordre, signalant fraternellement, au besoin, 
les manquements qui pourraient apparaître, laissant 
aux ordinaires des lieux et aux monastères eux-mêmes 
de porter remèdes. 

Les moyens d'union entre les monastères furent séricu· 
sement réfléchis par François de Sales ct J~!Hnne de Chantal. 
fis savaient qu'avec le temps, ct un grand n«''mbre de monas
tères, des relûchemenl.s ou des innovations pourraient s'in
troduire. Ils savaient aussi, par les exemples qu'ils voyaient 
autour d'eux, qu'un gouvernement centralisé sous l'autorité 
d'une Mère générale n'était pas la solution'. François de Sales 
décide donc de laisser les monastères comme ils étaient -
sous l'autorité des ordinaires. De toutes façons, comme il 
dit, seule la fidélité de chaque sœur pouvait conserver l'lns· 
titut. Jeanne de Chantal sera préoccupée par cc souci toute 
sa vie. Son énorme correspondance en fait foi. La possibilité 
d'un visiteur apostolique œvicnt régulièrement, surtout 
lorsque Rome faillit en imposer un â la suite des indiscré
tions commises par une sœur au sujet de la confession en 
1638. Mais toutes les pmpositions, en particulier celle d'im· 
poser un visiteur par autorité royale (cc qui voulait dire 
ouvrir la porte à la mainmise de Richelieu sur la Visitation) 
au risque d'aliéner les évêques, lui répugnaient. Elle décide 
en fin de compte de h1isser les choses comme elles sont et de 
faire confiance à la divine Providence pour l'avenir. 

Jeanne de Chantal ne fut pas que J'éternelle voya
geuse s'occupant des besoins du jeune ordre. En juin 
1624, elle convoque, à Annecy, les premières Mères 
(dispersées en fondations) qui avaient connu person· 
ncllemcnt le fondateur, pour examiner le coutumier, 
resté manuscrit jusqu'alors. Consciente de ses respon
sabilités, elle voulait consolider leur œuvre commune. 
Les Constitutions étaient imprimées, mais il fallait 
mettre par écrit et imprimer les notes laissées par le 
fondateUJ' ainsi que tout ce que l'expérience vécue 
avait apporté. Ce texte, réglant aussi bien le chant de 
l'office que les menus usages de la maison fut lu au 
chapitre d'Annecy où il fut approuvé unanimement, 
ainsi que par Jean-françois de Sales, successeur de 
François sur le siège de Genève, et par les Mères pré
sentes. Il fut imprimé à Lyon par Cœursilly en 1628. 
Révisé en 1635, le texte définitif fut imprimé à Paris 
par Sébastien Hu ré en 1637. 

2. ExPANsioN. - La forme canonique de l'ordre 
naissant une fois établie, l'expansion pouvait avoir 
lieu en toute sécurité. La Visitation se répand rapi
dement en France si bien qu'à la morl du fondateur 
(1622) il y a 13 monastères solidement établis. Ce 

développement continuera sous l'égide de la Mère de 
Chantal. Elle fonde, ou veille sur la fondation, de 
nombreux monastères en France, Savoie, Piémont, 
Lorraine, Suisse. Il y en aura 87 au moment de sa 
mort en 1641. 

L'essor des fi._mdations continuait. D'abord en 
France, où une sorte de som met est atteint vers 16 70, 
puis en Italie, en Pologne, en AJlemagne, en Autriche, 
en Espagne, au Portugal, au Liban, aux 17e et l8e 
siècles. 

Aux 19• et 20c siècles des fondations eurent lieu en 
Amérique du Nord, en Amérique latine et en Afrique. 
Toutes ces fondations ont connu les évolutions histo
riques et politiques de leurs pays qui touchaient de 
près leurs vies : la Révolution française, les suppres· 
sions de maisons religieuses en Bavière, les persécu
tions en Espagne, Italie, Portugal, Mexique, les expul
sions de la Pologne ... Ces revers signifiaient parfois 
l'extinction du monastère, d'autres fois l'exil, des 
longues et douloureuses recherches d'un abl'i et, 
parfois, la fondation d'un nouveau monastère lorsque 
celui d'origine peul retrouver son pays, laissant un 
essaim dans le pays d'accueil. 

1° La pauvreté aux 171" et 1 81' siècles. - Les monas
tères d'Europe, particulièrement en France, ont connu 
de graves difficultés matérielles aux 17e et 18e siècles. 
La pauvreté avoisinait la misère et plus d'un 
monastère devait fermer ses portes et disperser ses 
membres. Une trop grande pauvreté pouvait amener 
des abus : des religieuses gardent pour elles l'argent 
donné par leurs familles ; des pensions viagères ne 
sont pas mises en commun comme le vœu de pauvreté 
l'exige. Elles demandent de l'argent à leurs familles 
pour leurs propres nécessités, ou l'emploient à leur 
fantaisie alors que la communauté pâtit. Annecy, 
jouant son rôle de gardien de la tradition tout au long 
de cette période difficile, signale avec beaucoup de 
tact et de charité, dans les lettres circulaires destinées 
à tout l'ordre, ces manquements, sans jamais nommer 
les coupables, et demande un retour à la mise en 
commun des biens, seul moyen de sortir de la misère. 
Tl fait appel aux monastères les mieux rentés pour 
faire l'aumône aux plus pauvres dans la mesure où ils 
le peuvent. 

L'éch~~c du système de crédits du contrôleur général des 
finances en Ft'llnce, l'ecossais John Law, est en partie respon
sable de cet état d'affaires. «La commission des Secours » 
nommée par le roi (1727) pour remédier aux désastres de la 
plupart des communautés religieuses constitue un autre 
danger pour nombre de monastères de la Visitation. Voulant 
octroyer un :;ccoui'S rapide pour prévenir· la ruine éventuelle 
de nombreuses maisons, la commission envisage surtout de 
supprimer les «communautés inutiles». Les couvents de 
fem mes ne devraient subsister qu'autant qu'ils sont utiles à 
l'État par l'édification et la prière, par l'instruction cl l'édu
cation des enfants ... Plusieurs monastères de la Visitation 
sont menacés dans leur existence même, et pour parer à une 
suppression éventuelle s'<JèCupent de l'éducation des jeunes 
ti Iles, 

2° Pensionnats. - A vrai dire, malgré l'interdiction 
formelle des fondateurs de recevoir des jeunes filles 
pour leur éducation «sauf deux ou trois, ou quatre au 
plus, âgées d'environ dix ou douze ans ... » qui 
aspirent à la vie religieuse, on trouve assez tôt dans les 
monastères quelques petites pensionnaires en plus de 
celles permises par le Coutumier. Sans doute l'inter
prétation est-elle plutôt large; la coutume généra-
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Iement admise de recevoir des jeunes filles pour fai re 
leur éducation, ainsi que le besoin de s'assurer une 
subsistance, explique cette entorse à la Règle. Lt~s 
désastres financiers dans la France du 18e siècle expli
quent faci lement sa continuation. 

Les quelque 1 20 monastères existant en France 
avant la Révolution furent détrui ts par celle-ci. Ce fut 
la dispersion, l'exil, la clandestinité, parfois le 
martyre. Après la Terreur ct le Concordat, les monas
tères se rétablirent peu à peu, pas tous, mais il y eut de 
nouvelles fondations au 19" siècle. Sous le Premier 
Empire les Visitandines devaient se faire reconnaître 
et être autorisées comme éducatrices et hospitalières; 
il fallai t «faire quelque chose d'utilité publique », le 
Premier Consul ne comprenant pas la valeur de la vie 
contemplative. De là vint. l'essor des pensionnats, 
quoique Je nombre de maîtresses et d'élèves fut res
treint. 

La loi Comhes, du début du 20c siècle, vouant ù 
l 'extinction les congrégations enseignantes, fut 
comme un coup de grâce, qui permit aux Visitandines 
de France de retrouver leur vie contemplative. Les 
pensionnats furent fermés; quelques monastères 
reprirent la route de l'exil. 

Un certain nombre de fondations royales en dehvrs dt la 
France, ~.:omme Vienne en Autriche fondé par l'impératl'ice 
Amélie, rurent demandées pour instnlirc des jeunes filles. 
particulièrement celles de la noble~se. Aux Etats-Unis la 
Visitation commença par un groupe de tmis « Pious ladies», 
Îl Georgetown (Washington}, sur la demande de Leonnrd 
Neale, alor·s archevêque de Baltimore, pour s'occuper de 
l'éducation de jeunes fi lles dès 1799. En 1816 cette commu
nauté fut aftiliée à l'ordr·e de la Visitat ion. Dès lors les Visi · 
landines suiv irent la poussée vers l' ouest, établissant des 
Académies. 

La plupart de çcs pensionnats disparurent vers la fin du 
19e siècle devant les uxi"enc;es de l'éducation moderne que 
les religieuses ne pouvaient plus assumer sans manquer il 
leur vocation première. Plusieurs communautés fermèrent 
leur pensionnat à la suite du bref Communis vobisc:um lae
titiae ( 13 décembre 1909) de Pic X, commémorant le JC cen
tenaire de l<l fondation de l'ordre, et de la circulaire de hr 
supérieure d'Annecy du 28 déœ mbre 1909, dans laquelle elle 
envoie Je bref à l' Institut. e n d"fct, Je pape el!hortc les Visi · 
!andines à retrouver leur· vie contemplaliv~:. A l'heurt: 
ucluellc il n'y a gue quelques monastères en Allernagrle, en 
Autriche claux Etats··lJ nis qui se consacrent eneos·e à l'édu· 
cation. 

3° Influence. - Le rayonnement des Visitandines ne 
sc limitait pas aux seuls monastères. Leur influence 
s'étendait bien au-delà des murs de clôture. La 
congrégation des « Prêtres de la Visitation )) fut 
fondée par Raymond Ronai (1638) du vivant même 
de la Mère de Chantal et avec son encouragement. 
D'autres congrégations furent fondées, comme les 
Oblats de Saint-François de Sales fondés à Troyes par 
la visitandine Marie de Sa les Chappuis (l!l75). Des 
«conservatoires)) s'érigeaient sous le nom de 
monastère de la Visitation au 18" siècle sans qu'ils le 
soient réellement. 

La haute estime dans laquelle on tint les Visitan
dines fit qu'on les réclamait souvent pour la for
mation des nouvelles familles religieuses ou la 
réforme des anciennes. «C'est aux Visitandines que 
Louis xsv et Mme de Maintenon confient la formation 
des Dames de Saint-Louis à Saint-Cyr, et c'est encore 
aux Visitandines que t'archevêque de Paris s'en 
remettra pour la réforme de Port-Royal» (E. Lecou-

turier, La Visitation, p. 150-51 ). Elles s'occuperont 
passagèrement des pénitentes à Paris, Lyon, Mar
scille, Grenoble, Nancy et. Montpellier. 

3. SPJRITUALITf:: vsSITANOINt:. - Les premières visitan
dines reçurent des dons mystiques très marqués, 
d'oraisons de quiétude, de sommeil amoureux, etc. 
François de Sales, dans sa préface du Traité de 
l'amour de Dieu écrit: «Une bonne partie de ce que 
je tc communique maintenant je le dois à cette bénite 
assemblée [ta Visitation d'Annecy] ... ». «Mère de 
Chantal demanda à Dieu de garder les Visitandines 
dans la petitesse, prétërant la vie cachée avec Jésus 
Christ en Dieu. Elle comprit que la Sainte Trinité 
exauçait sa prière et celle de François de Sales, 
accordant à l'Institut un grand don de vie intérieure, 
cachée ct souffrante amoureusement avec Jésus 
Christ, et que rien ne serait retranché des grâces pré
parées aux âmes qui lui seraient fidèles dans cette 
petite Congrégation, mais qu'elles seraient cachées en 
Dieu et leur manifestation pour l'éternité ... » 
(Chaugy, Mémoires ... , p. 166-67). 

Cette intuition a été vérifiée au cours des siècles. La 
vie cachée est la caractéristique de la Visitation. Il y a 
eu peu d'exceptions: Marguerite-Marie Alacoque, 
Anne-Marie Rosset, Anne-Marguerite Clément , 
Anne-Madeleine Rémuzat, Suzanne-Marie de Riants 
de Villerey, d 'autres encore. 

A la Visitation l'Amour est le commencement, le 
moyen et la tin de la vie spirituelle. Pour se livrer aux 
opérations de l'Amour la visitandine doit laisser faire 
cet Amour en elle pour la dépouiller de tout ce qui 
n'est pas Lui, de toute recherche de soi, d'amour
propre. C'est l'Amour qui la purifie. Elle ne cherche 
que la volonté de son Dieu, elle vit dans la sainte 
inditTérence de tout cc qui n'est pas l'Amour et 
l'abandon à cet Amour. Les vertus ne sont..,.que des 
modalités de l'Amour. 

L'oraison de la visi tandine découle des considéra
tions sur la vic, mort, passion et résurrection de Notre 
Seigneur. Jeahne de Chantal dit dans ses Réponses 
que« Notre Seigneur conduit quasi toutes les Filles de 
la Visitation à l'oraison d'une très simple unité et 
unique simplicité de présence de Dieu, par un entier 
abandonnement d'elles-mêmes à sa sainte volonté et 
au soin de sa divine Providence. Notre Bienheureux 
Père la nommait oraison de simple remise en Dieu ; 
laquelle il disait être très sainte ct salutaire, et qu'elle 
comprenait tout cc qui sc pouvait pour servir à Dieu» 
(1632, p. 517-18). Cette forme d'oraison demande 
une grande attention à la présence de Dieu, pas une 
présence actuelle ct continuelle, sauf grâce particu
lière, mais la fidélité à remettre fréquemment son 
esprit en D ieu. 

La Mère de Chantal cerne de plus près la vocation 
de la visi tandine en parlant du martyre d'amour «où 
l'amour nous sépare de nous-mêmes, car ' l'amour est 
fort comme la mort ' . Cc martyre dure depuis le 
moment que nous nous sommes livrées sans réserves 
à Dieu jusqu'au moment de notre mort>>. 

Un tel idéal vécu en commun demande la pratique 
des <<petites vertus» : l'humilité, la douceur, la sim
plicité, la cordialité, l'oubli de soi, le pardon. 

La dévotion au Cœur de Jésus, reçue timidement 
d 'abord à la fin du 17c siècle, connut par la sui te une 
grande propagation dans tout. l'ordre et par ses rela
tions dans ta société ambiante. Visitandine de Paray
le-Monial, sainte Marguerite-Marie Al~coque (DS, 
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t. 10, col. 349) avait reçu la mission de faire connaître 
cette dévotion, qui fut approuvée oflïciellement par 
Clément Xli i ( 1765). 

Malgré les solides assises données à la spiri tualité de la 
Visitatîon, plusieurs monastères tombèrent sous l'influence 
du jansénisme: Caen. Angers (dans le dioc;i:se d'Henri, frère 
du grand Arnauld), Castellane, Montpellief. Troyes. A vcc le 
temps tous les momtstères revinn:nt de leurs erreurs. 

4. At! 20• s1kLE. - 1 o Les fédérations. - En 1951, 
l'Église, pour se conl'ormcr aux souhaits de Pie xn 
(constitution apostolique Sron1·a Christi ct ins
truction Inter praeclara), imposa une confédération 
des fédérations avec un généralat (supérieure 
générale, conseil général, supérieures régionales avec 
leur conseil, assistant religieux). Une telle structure 
juridique était totalement contraire il la tradit ion de 
la Visitation et aux intentions des fondateurs qui ne 
voulaient pas de Mère générale. La confédération, 
après une expérience négative. fut supprimée en 1963, 
mais les fédérations subsistent avec une présidente 
fédérale et son con sei 1. 

Des Statuts réBIIlntl'organisation et le fonctionnement des 
fédérations (élections des présidentes fédérales ct de leurs 
conseillères, périodicité des visites régulihe~ des monas
tères, assemblées fédérales) furent donnés u<':s 1955 et révisés 
plusieurs fois depuis. 

Le~ buts proposés par les fédérations pour toutes les 
moniales (l'entraide matérielle et spiri tuèllc. le prêt de sujets, 
supérieures, mai'trcsscs des novices, etc., C()mmunication 
entre les monastères pour empêcher leur isolement) ont tou
jours existé à la Visitation. Per1dant 380 ans elle a vécu 
l'unité dans la diversité. 

2° Aggiornamento après Vatican "· - Comme toute 
l'Église, les Visitandines ont vècu l'aggiornamento 
demandé par Vatican 11. Les Constitutions des ori
gines sont de nouveau révisées et mises à jour, après 
l'avoir déjà été en 192R pour les conformer au droit 
canon alors en vigueur. Ces textes, débattus à Annecy 
en 1969 en une Assemblée générale de toutes les prési
dentes de fëdération avec une déléguée de chaqùe 
fédération, sont approuvés ad experimentum. Revus 
encore une fois par l'ordre entier cl une nouvelle 
Assemblée générale en 1977, ils sont approuvés pour 
une période de 10 ans. L'approbation définitive, 
après une nouvelle mise à jour pour rendre les textes 
conformes au nouveau code de droit canonique, date 
de 1989. 

L'essentiel, la vie contemplative ct les moyens de la 
vivre, reste inchangé. le petit oflice de la Vierge est 
remplacé par le bréviaire. C hanté dans la langue du 
pays sur des ai rs simples et beaux, il n'est pas 
contraire aux intentions de François de Sales qui 
voulait un office à la portée de santés fragiles ct une 
louange digne de Dieu. Les trois rangs des sœurs (voir 
supra) ont disparus et désormais il n'y a que Sœurs 
internes et. sœurs externes ayant toutes la même for
mation. 

On trouve encore dans les nouvelles nonnes juri-, 
diques: l'approbation par l'Eglise d'aujourd'hui de 
l'apostolat voulu par François de Sales dès les origines 
de la Visitation (voir supra): l'admission en clôture 
de fem mes désirant faire quelques jours de retraite. 
Leur nombre est restreint, ainsi que la durée de leur 
séjour, mais elles partagent dans la mesure où elles le 

désirent, la vic des moniales, avant de reprendre leur 
vie de chrétiennes dans le monde. 

Le manque de recrutement et le vieillissement des 
membres en Europe et aux États-Unis obligent à la fer
meture de monastères et au regroupement des S(l!urs. En 
même temps l'essor bat son plein en Amérique latine, particu· 
lièrement en Colombie cl :~u Mexique, ainsi qu'en Afrique. 

Nous renvoyons aux articles concernant. François de Sales 
el Jeanne-Françoise de Chantal dans le DS pour des biblio
graphies plus complètes. - Pour la correspondance de la 
Mère de Chantal, voir notre édiiiM critique en cours de 
publication: Suinte Jeanne de Chamal. correspondance, 
Pari~. 191!6 svv (4 vol. parus). 

Nous ne signalons ici que les ouvrases dont nOt.IS nous 
sommes servi pour notre 1 ravnil. 

1) Sources mcmuscriws. - Fondations et annales des 
monastères de la Visitnt.iM Sainte-Marie, jusqu'à la Révo
lulion de 179:1, mss, 17 vol. in-fol. Cette compilation 
reproduit en grande partie le texte des mss 2430 et 24:19 de 
la lliblit1lhèque Mazarine de Paris, - Hiswire de l'Ordre de la 
Visitation Ste Marie, divisée en deux parties, pai' le jésuite 
Claude Menetrier. première pari ic, 16 10-1618, ms original. 
-Fondations du 1 cr monastère de la Visitation de Madrid ct 
de celui de Lisbonne, janvier 1 784, ms, 18" s. 

2) Sources imprimées. - Règles de suinct Augustin, el 
Consliltttions pour les sœurs religieuses de lu Visilation, Paris, 
1622. - J. de Chantal, Responses, 1632. - C:oustumier et 
Direcloire pour les Sumrs Re/if:ieuses de la Visilalion de 
Saincte Marie, Lyun, 1621!. - Cmwumier et Directoire pour 
lt's Sœurs Reli~:ù!t/SI!.f de la Visita/ion de Saincte Marie, Paris, 
1637. 

Œuvres compli!œs d'• S. François de Sales e1 de Sce Jeanne 
de Chamal, éd. Migne, 9 vol., Paris, 1861-1864. - Année 
saillie des religieuses de lu Visitation Saillie-Marie, Annecy, 
1867-1871, 12 vol. - F.M. de Chaugy, Mémoires sur la vie et 
les verltt.1· de saillie Jeanne-Françoise de Chantal ... publiés 
par les religieuses du t•• monastère de la Visi tation 
d'Annecy, Paris, 1874. - Œuvr<!S de suint François de Sales, 
éd. d'Annecy, 1892-1964, 27 vol. 

G.P. ct R.H. l.<tthrop, A Swry of Courage. Cambridge, 
1895. - C. de Polentinos, El monasterio de la Visitacion de 
Madrid, Madrid, 1918. - E. Le Couturier, La Visitation, 
Paris, 1935. - M.-M. Ponn.ct, Méditations el pensé-es, Vas
sieux, 192 1 ; Commelllaire du directoire ~piriluel des sœurs 
de la Visitation, Caluire, 1935; Notes inlimes. conseils. 
ex/raits dt• letln•s, Vassieux, 1939. - M. Descargue.s, Aux ori
gim•sdC' la Jlisitalicm, NRT, l. 75/5, mai 1951, p. 483-513. 
T.u Visitazione. spiritualilâ e .\'loria, ne/ CCL anno della Visi
üJzlone milanesc, Milan, 1963. - L. Cognet, La Spirilualité 
moderne. Paris, 1966, p. 274-99. 

R, Devos, Le teslwn<ml spirituel de sainle Jeanne-Fran
çoise de Chantul et l'u!Jhlre du visiœw· apostolique, RHS, 
t 48, 1972, p. 45:1-76; ·t. 49, 1973, p. 199-226, 341-66; Vie 
re/igleu.w? .fëminitw el société. les visitandines d'Ann~cy aux 
17e et 181' sièc/('.1', Annecy, 1973.- R. l.emo1ne, L époque 
modeme ( 1563-1789). Le monde des religieux, Paris, 1976.
A.U. Longhin. JI seconda monastero della Visitazione, 
Trévise, 1985. - IL Dordes, La Mère de Cltanlaf, (< maitres~·e 
d'oraison 11, dans Re1•ue XV/r Siècle. n. 144, 191!4, 
p. 21 1-20. 

Très nombreuses circulaires de monastères, du 17r au 2<J<' 
siècle. - Monographies de monastères, en particulier 
français; certaines s'inléresscnt à leur vie spirituelle comme 
celle de É. Catta, !.a v11.gue de mysticisme au Grand Siècle ... 
/ ,a Visita/ion Sainte-Marie de Nan/es (Rennes, 1949). 

Parmi les visitandines qui ont laissé des écrits spirituels, 
on relève: sainte Marguerite-Marie Ala<:oque t 1690 (DS, t. 
10 col. 349-55). Suzanne-Marie de Riants de Villerey t 1724 
(t. ' 13, col. 523-24), Anne-Madeleirle de Rémusat t 1730 (1. 
13, col. 350), Madeleine-Joseph de Si1:v t 1738 (1.. 14, eni. 
940-41) et Marie-Fmnçoise de Sales Clwppuis t 1875 (L 2, coL 
496-91!). Deaucoup d'écrits spirituels sonl rcslé~ manuscrits. 

Marie-Patricia BuRNS. 
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VISITES AU SAJNT~SACREMENT. - La visite 
au Saint-Sacrement est une forme de piété par 
laquelle des fidèles se rendent dans une église pour 
prier devant le tahernaclc. Non codifiée, elle est la 
forme la plus simple du culte eucharistique en dehors 
de la messe. Il s'agit d'une pratique privée qui paraît 
en Occident au début du 13c siècle. 

La visite au Saint-Sacrement s'apparente à plu
sieurs formes de la piété traditionnelle: ainsi la véné
ration de l'autel dans les églises, la visite à la 
«confession» des tombeaux des martyrs, le culte des 
reliques des saints exposées sur les autels dans cer
tains sanctuaires, ou des images cl icônes. Ce qui la 
distingue de ces pratiques, c'est qu'elle a pour objet 
non pas des symboles ou des souvenirs, mais la pré
sence eucharistique du Christ lui-même. Une telle 
démarche est le fruit d'une longue évolution dans la 
pratique chrétienne et dans 1a recherche théologique 
ct spirituelle. La forme privée de cette pratique erl 
rend ditlïcilement repérables les traces pendant une 
longue période. 

On se propose ici de relever les cii·constances qui 
marquent son avènement, de fournir quelques échan
tillons de sa production littéraire, en notant l'apport 
spécifique de saint Alphonse-Marie de Liguori, enfin 
de traœr quelques orientations à la suite de Vatican 11. 

1. Au moyen ûge, - 1 n Si le pain et le vin eucha· 
ristiés ont toujours été honorés dans la célébration, ils 
ne deviennent l'objet d'une vénération particulière en 
dehors de la messe qu'au déhut du second millénaire .. 
Au plan théologique, l'eJiseignement de Bérenger de 
Tours 'l' 1088, archidiacre d'Angers, sur le mode de 
présence du Christ dans l'Eucharistie - à la limite une 
présence symbolique- provoque disputes et condam
nations avec, pour corollaires, des professions de foi 
de plus en plus explicites. De la même façon dans le 
cadre des écoles pari~iennes, les théories de l'impa
nation suscitent réactions et mises au point. Enfin 
l'extension de l'hérésie alhigcoise, qui nic les sacre· 
ments, provoque une réaction d'autant plus vigou
reuse en tàveur de l'existence et la signification des 
sacrements, en particulier de l'Eucharistie. 

2° A ces provocations de l'hérésie, il faut ajouter le 
renouveau spirituel inaug\Jré par des Cisterciens a\1 
l 2il ct au 13" siècle. La réforme de Robert de Molesmc 
à Cîteaux connaît un développement considérable 
avec saint Bernard et des fondations de Clairvaux :en 
quelques décades, des centaines d'abbayes cister
ciennes sont l'ondées. MêmL~ si Bernard n'a pas prêchô 
de façon particulière sur l'Eucharistie, il a néanmoins 
suscité un courant spirituel durable qui met l'accent 
sur l'humanité du Christ. Sa spiritualité prend en 
compte l'atlcctivité et s'achève dans une contem
plation savoureuse du mystère. 

Dans notre recherche, il convient de noter les théologiens 
issus de Cîteaux : ils apportent une contribution import.antt~ 
au développement du cuHe t:lll:harislique: Ainsi, Guillaume 
de Saint-Thierry ( 1 Oll5-114ll) qui compose le De Sacramento 
a/Jaris, où il prône une forme de participation à l'Eucharistie 
proche de la communion spirituelle; Isaac de l'Étoile qui 
public en 1155 sool>e Oj)lcio missae. En 1194, Beaudoin de 
Ford <.:vmpo~e ~on Traclatu:;; de Sall(;/is!ilmo Sacramen((J 
Eucharhtiae, puis son Ub~!r de Sacramento a/L(lris. En 
Flandre et en Wallonie, nous trouvons üuenic de Tournai et 
Gérard de Liège. 

Dans le sillage du mouvement cistercien, on a pu noter 
deux œuvres profam~s qui. par leur symbolismt~. exercent 

une influence profonde au Moyen Âge: en 121 4-1227 l.a 
quête du saint Graal avec le cuilc de la coupe de la messe et 
Le pèlerinage de vie humaine. Leur incidence sur le sujet qui 
nous occupe ne fait pas l'unanimité chez les spécialistes. 

3° Parmi les Ordres religieux nouveaux qui sur
gissent au t 2c et au l3c siècle, notons les Prémontrés 
avec saint Norbert (1082-1134). S'il n'a pas été le 
«saint eucharistique», comme la légende l'a repré
senté par la suite, il a du moins lutté contre Tan
chelin, pour qui la validité des sacrements dépendait 
de la dignité du ministre qui les célèbre. Pour le reste, 
ses prescriptions concernant la vénération des espèces 
consacrées sont communes aux observances de Cluny 
et de Cîteaux. 

Au siècle suivant, François d'Assise manifeste. une 
piété singulière envers l'Eucharistie, qu'il partage 
avec les béguines du Brabant. Son influence se déve
loppera avec les théologiens de l'Ordre, de saint Bona
venture notamment. Les Dominicains apportent éga
lement une contribution importante non seulement 
dans leut· lutte contre l'hérésie albigeoise mais surtout 
par leur apport théologique, avec saint Thomas 
d'Aquin en particulier. 

4° Des INNOVATIONS LITURGIQUES accompagnent ces 
changements de mentalités. Ainsi le «désir de voir 
l'hostie » : Eudes de Sully, évêque de Paris ( 1196-
1208), institue le rite de l'élévati.on de l'hostie aussitôt 
après la consécration, «et tune elevant eam ita quod 
possit ab omnibus videri » (Mansi, t. 22, col. 682, can. 
28). De la sorte, l'évêque entendait prendre position, 
selon Dumoutet, contre l'assertion de Pierre le 
Chantre selon laquelle le pain n'est vraiment consacré 
qu'après la consécration du vin. Même si le rite 
semble exister déjà ailleurs, nous avons là le premier 
texte juridique sur cette pratique nouvelle (cf~ F. Yan
denbroucke, dans La spirituaLité du Moyen Age, Paris, 
1961, p. 301 ). Quoi qu'il en soit, des conciles adop
tèrent celle disposition : Rouen ( 1235), Trèves ( 1277), 
Exter (1287), ·sa yeux (l 300). etc. 

Ce désir de voir l'hostie, qui marque si fortement la 
piété eucharistique au 13" siècle, va de pair avec le 
souci de mettre en honneur la réserve eucharistique. 
Depuis les origines, l'Église a conservé le pain 
consacré pour la communion des malades et le via
tique des mourants. On gardait tes saintes espèc.es 
dans le sacrarium, la sacristie où étaient gardés vases 
sacrés et objets précieux, avec un double souci de 
respect et de sécurité mais sans signe distinctif. Il en 
allaît de même des colombes eucharistiques sus
pendues au-dessus de l'autel ou des armoires eucha· 
ristiques encastrées dans un mur du sanctuaire. Doré
navant, Je tabernacle est fixé sur l'autel majeur ou 
dans une chapelle latérale et il est l'objet d'une véné
ration particulière. S'y ajoute par la suite la lampe qui 
brûle jour et nuit devant le saint Sacrement ct qui 
invite à la prière. 

5° C'est DANs LA R~OION DB L1i:ùE que le mouvement 
eucharistique connaît l'essor le plus fervent, ct tout 
particulièrement dans les béguinages. Toute une 
pléiade de saintes femmes vivent dans des cellules 
construites autour de l'abside de l'église, avec une 
ouverture du côté de l'autel. Ainsi, Marie d'Oignies 
t 1213, Christine de Saint-Trond t 1224, Ivette de 
Huy 't 1228, Ide de Nivelles 't 1231, Isabelle de Huy 
t 1236, Ide de Léau (t après 1260), Ève de Saint
Martin, etc. 
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Julienne ( 1192-1258), moniale augustine. prieure de Cor
nillon, était en relation avec elles. A la suite d'une révélation 
ct sur le conseil de Jean de L11usanne, chanoine de Saint
Martin de Liège, elle intervinltwprès de J'évêttuc Robert de 
Torottc. qui institua en 1246, pl)Ur le diocèse de Liège, une 
fête solennelle de précepte en l'honneur du Corpus Domini. 
De passage à Liège en 1251-1253, le cardinal Hugues de 
Saint-Cher tint à f'ai,·e exécuter les dispositions de l'évêque, 
qui alo•·s ét;tit mort, ct il étendit la célébration de la fête dans 
sa légation en Germanie. I.e Il aofit 1264, Urbain IV 
- Jacques de Troyes. jadis archidiacre de Campines - ,par la 
bulle Transituru.ç, étendit la céléhn1t ion de la fête du Corpus 
Domini à toute I'Églisl: catholique. 

L'office de la Fête-Oieu, œuvre de Thomas 
d'Aquin, va nourrir durant des siècles la piété des 
fidèles. Vers la même époque, on compose des 
prières, des hymnes, des motets - ain1ii Ad oro te, Ave 
verum. Anima Christi sanctiji.ca me. Ils expriment la 
foi de l't!glise et la célèbrent ; ils contribuent au déve
loppement de la piété eucharistique. 

L'extensio n de la célébration de la fête du Corpus 
Domini avec sa procession solcnnelk~ joue un rôle 
important dans la transition de la célébration de l'eu
charistie au culte de la sainte Réserve. Comme 
conclut van llruggcn : «Dans cc développement de la 
commémoration (memoria) tendant à la vénération 
du Christ eucharistique (reverentia erga Christum 
eucharisticum), une phase centrale revient à l'insti
tution de la procession du Saint-Sacrement, le jour de 
la tète» (Van Bruggen, op. cil. , p. 74). 

6° La première mention d'une visite au Saint
Sacrement se situe dans le contexte des béguinages et 
des reclus. Vers 1200. la Regula inclusarum prévoit 
un salut à l'Eucharistie conservée dans le tabernacle. 
De sa cellule, la recluse, à son lever. doit réciter à 
genoux le salut au «Corps et au précieux Sang de 
D ieu au maître-autel. .. : 'Salut, •auteur de toute la 
création. Salut, rançon de notre rédemption. Salut, 
viatique de notre journée ... '>>. Prière qu'elle doit 
reprendre à l'élévation durant la messe et avant la 
communion (The Ancrene Riwle, éd. Salu, Londres, 
1955, cité par van Bruggen, op. cil. , p. 68). 

• 

On trouve d'autres exempl~~ 1\ cette époque. A un mar
chand de Nivelles qui avait pris lu croix cont1'e les Albigeois 
et qui éprouvait des tentations, Muric d'01gnies pre~cri vit 
d'aller prier dans l'église voisine. « Prosterne~ devant l'autel, 
il contemrlait en esprit lu pyxide qui était suspendue ou
dessus de l'autel avec le Corps du Christ.» Il la vit s'ap
procher de lui el lui communiquer une sorti! d'extase. Signe 
pour la moniale que cc marchand était un v roi ami de Dieu 
(cité par Dumoutel, Corpus Domini, Paris, 1942, p. 94). En 
PI'Ovencc, nous rencontrons une piété analo~?,ue avec sainte 
Douceline de Marseille 'l' 1274. 

Parmi les ordres religieux nouveaux., le dominicain 
Humbert de Romans fournit également des témoi
gnages. Quant au franciscain Eudes .Rigaud, s'il fut 
choisi par le chapitre de Rouen comme archevêque, 
c'est précisément «parce qu'il s'était présenté le 
premier, un matin, à l'église, pour saluer le saint 
Sacrement». Par la suite, l'archevêqul' fit placer la 
sainte Réserve à l'autel majeur de la cathédrale de 
Sécz «afin que ceux qui traversaient le chœur ct 
priaient un instant pussent l'avoir devant les yeux, au 
grand profit de leur piété>> (Dumoutet, op. dt., p. 96). 

Au 14e siècle, la pratique semble toucher également les 
fidèles. On cite l'exemple de la reine Sancia de Sicile. qui se 

levait «dès l'aurore pour all~r dans sa petite chapelle, à la 
lueur de tmis cierges, adorer l'Eucharistie». Progressi
vement la coutume de conserver le Saint-Sacrement dans des 
églises ct des chupcllcs favOI'ise ln pr11tique de la visite. Si 
nous trouvons quelques témoignages nu 14• ct au J5C siècle, 
elle est néanmoins réservée, semble-t-il, à des groupes res
treints. 

7" Dans cette même pet·spective et. découlant de la 
célébration de la Fête-Dieu, les CONFI(ÉRIES nu SAINT· 
SA<.:Rr:Mr:NT jouent un rôle important. Même si on 
trouve trace de ces confréries avant l'institution de la 
fête elle-même (ainsi à Zara en 1177, à Avignon la 
Compagnie des Pénitents Gris en 1226, à la suite d'un 
sacrilège), il reste établi que les confréries dont le but 
est le culte de l'Eucharistie ne se développent qu'après 
1 246. Ainsi en va-t-il à Liège sans doute cette même 
année, à Trieste en 1260, à Chiavari en 1294, à 
Austric en 1273, à Paris en 1294. Nous ne disposons 
guère d' informations à leur sujet, mais leur existence 
est attestée. 

A partir du 14" siècle, les confréries se multiplient d'abord 
en Italie. en Vénétie notamment, ct dès lors des documents 
permettent de connaître leurs activités. Elles se proposent de 
préparer la célébration de la !l;te du Corp11s Domini, de 
pourvoir à l'organisation de la procession. de veiller à la 
digne cl!nservation de l'Eucharistie dans les églises et d'ac
compaguer le saint Viatique. Certaines ont des objectifs spé
cifiques, ainsi 111 réparation de sacrilèges. De cette époque, 
relevons quelques implantations: Venise ( 131\5), Bassano 
(1388), San Mi niuto (1474), B•·uxellcs (1486), Rome:, San 
LMenzo in Uamaso (1501). San Giacomo Scossacavalli 
(1510). Parmi tes confréries romaines, la plus importante est 
celle de Santa Maria sopra Mincrva, fondée par le f>. Stella, 
dominicain : m•r la bulle Dominus Jesus Christus du JO 
novembre 1539, Paul Ill l'é1·ige en archiconfrérie ct dès lors 
elle agrègc·toutes les confréries exist1mtcs ou à venir. Cette 
prérogative trouvera ~on expression dans une disposition du 
Omit canon en 1917 (cunon 711, 2). 

8" En ce 14" siècle, il !:aut noter également l'insti
tution des moines blancs du Corpus Christi ou frères 
du Saint-Sacrement. Fondés en 1328 par André di 
Paolo t 1 340, ils se proposaient, à l'instar des 
confréries, d'honorer le Saint-Sacrement, de veiller à 
la célébration de la fête ct de son octave, à l'entretien 
des églises et à promouvoir «la participation pieuse 
au banquet eucharistique» (cf. V. Cattana, Corpus 
Christi, DIP, t. 3, col. 164). JI y eut également une 
branche féminine. En 1582, les moines blancs fusion
nèrent avec les Bénédictins de Mont-Olivet. 

2. Autour du concile de Trente. - 1° Le mouvement 
se poursuit au 16" siècle, avec la prédication 
notamment des Franciscains et l'institution des Clercs 
réguliers, qui joueront un rôle important dans le déve
loppement des Quarante-Heures : Gaétan de Thiene 
( 1480-l 54 7 ; OS, t. 6, col. 30-48), fondateur des 
théatins, et Antoine-Marie Zaccaria (1502-1539; DS, 
t. 1, col. 720-23), fondateur des Clercs réguliers de 
Saint-Paul, appelés Barnabites, ardent apôtre de J'Eu
charistie. 

2° Ce développement de la piété eucharistique au 
15c et au 1 6c siècle n'allait pas sans abus ni déviations. 
Si la fëte du Corpus Domini s'intégrait dans Je dérou
lement du cycle liturgique, il en allait autrement des 
processions du Saint-Sacrement qui sc déroulaient à 
d'autres époques que celles prescrites et pour toutes 
sortes de circonstances. L'exposition du Saint
Sacrement, qui apparaît vers le 14c si~clc, se poursuit 
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également, en certaines régions, même durant la 
messe. La communion sacramentelle est rare et les 
pratiques de dévotion l'emportent sur le vrai sens du 
sacrement. Les réactions ne manquèrent pas. Du côté 
catholique, Nicolas de CuL~S ( 1401-1464; DS, t. Il , 
col. 262-69) invitait à revenir à plus de discrétion. 
«L'Eucharistie a été instituée comme nouniture. 
affirmait-il, et non comme objet de contemplation» 
(cf. van Bruggen, op. cil. p. R4). La réaction fut encore 
bien plus vive de la part des Réformateurs qui allèrent 
jusqu 'à nier et la présence réelle et le culte rendu à 
l'Eucharistie. 

3" Le concile de Trente, en sa 13e session le Il 
octobre 1551, porta un décret sur la sainte Eucha
ristie. Après avoir rappelé la foi de l'Église en la pré· 
sence réelle, après avoir défini cl adopté le terme de 
transsubstantiation, le concile affirme la légitimité du 
culte et de la vénération dus à ce sacrement. 

«Il ne reste donc aucune raison de dout.er que tous les 
fidêles, selon la coutume reçue depuis toujours dan~ l'Église 
catholique, doivent rendre, en vénérant le tl'ès saint 
sacrement, le culte de latrie dii au vrai Dieu. En etl'et, ce 
r~'esl pas parce qu'il a été in~titué par le Christ notre Sei .. 
gneur comme nourriture: (Ill .nunalur) qu'on doit moins 
l'odorer. Nous c•·oyons qu'en lui est présent le même Dieu 
dont le Père éternel a dit, en l'intmduisant dans le monde: 
• Et que tous les anges de Dieu l'adorent' (Héhr. 1,6; h . 
97,7), lui que les mages · ont :1doré en sc prosternant' (Mt. 
2,11 ), lui enfin dont l'Écriture témoigne qu'il fut 'adoré' en 
Galilée par ses Apôtres (Ml. 28,17) » (trad. O. Dumcigc, La 
foi catholique, Pal'is, 1969, i1; 739, p. 407). 

Le paragraphe suivant conclut à la légitimité de la 
célébration de la Fête-Dieu et de sa procession ainsi 
que d'autres célébration:;; à certains jours. 11 s'achève 
par cette déclaration : 

«Il l'allait aussi que 111 véril.é victorieuse triomphât de 
cette manière du mensonge et de l'hérésie, alïn que ses 
adver~aircs, à la yuc d'un si grand éclat et au milieu d'une si 
grande jOit;: de l'Eglise, en perdçnt courage ou soient brisés, 
<)U bien, touchés dè hQnte et de wnfusion, ils viennent à rési· 
piscence » (trad. A. Duval, Siudia e.ru:harisli<:a, Bussu m-
An vers, 1946, p. 403). • 

Le décret poursuit avec d'autres recommandations sur 
l'usuge de ce sacrement, t;:nl re m•trcs sur la nécessité de com· 
munie•· et même de<< •·ecevoir fréquemment cc ' pain super
substantiel·» (cf. Dumeige, llfl. dl., n. 744, p. 409). Le mou
vement en faveur de l'adoratiŒl se développern de façon 
singulière à l'âge baroque. parfois au détriment du sens de la 
célébrntiOrl et de la cQmmunion. 

4° Même si leur institution est antérieure au concile 
de Trente, les QliARANTE-HELJK ES illustrent bien ce fait. 
Qu'il suffise de se reporter ù l'article de C. Cargnoni 
(OS, t. 12, col. 2702-23). La pratique solennelle des 
Quarante-Heures commence à Milan entre 1527 et 
153 7. Par ses dispositions synodales, Charles Bor
romée leur confère légitimité et en recommande la 
pratique. Leur diffusion sera l'œuvre des Capucins, 
des Barnabites et des Jésuites et s'étendra rapidement 
en Europe. Leur spiritualité, marquée par la médi
tation de la Passion du Ch rist et la prière d'inter
cession, favorise le développement de la visite au 
Saint-Sacrement. Les Quarante-1-leures trouvent leur 
achèvement avec l'institution de l'Adoration perpé
tuelle à Rome par Clément VIII (bulle Graves et. diu
tumae du 25 novembre 1592): à tour de rôle, les 
églises assurent l'adoi'ation des Quarante-Heures jour 
ct nuit. 

A la suite du com:ilc de Trente, de nombreux apôtres 
apportent leut contributio.rl. Relevons parmi les saints, 
Ignace de Loyola t 1556, Pascal Baylon ·r 1592, Philippe 
Néri t 1595, de Îaçon particuliè•·e Ftançois Carl'aciolo 
( 1563-1608) qui fonda l'Ordre des Clercs Réguliers Mineurs 
avec comme objectif principal l'adoration perpétuelle, 
André Avellin (1521-1608), François de Saks (1567-1622). 
Vincent de Paul, Jean Eudes ( 160 1-1680), sans oublier 
M. Olier (1608-1657). 

5° Avec le 11~ siècle, la pratique de la visite non 
seulement s'intensifie mais s'exprime à travers une 
production littéraire, d'inégale valeur mais très signi
ficative. Il n'est pas sans intérêt de relever la liste des 
ouvrages (cf. O. Gregorio, Le visite al SS.mo Sacra
mento, dans Piolanti, Eucaristia, Rome, 1957, 
p. 902-04 ; F. Bourdeau, cité inji·a) et antérieurs à la 
parution des Visites d'Alphonse de Liguori. 

Luca Spinelli t 1607, Dolâ tratümimenti c:on Oe.sù Sac:ra
mentato coti 40 esercizi spiriluali per l'orazione delle 40 ore, 
Naples, 1605. - Jean-Baptiste Saint-Jul'e '!' 1607, De la 
connaissance et, de /'amow· du Fils de Dieu notre Seigneur 
Jésus-Christ, Paris, 1634. - Aimable Bonncfois t 1653, Les 
devoirs du c:hrhien qui visite le Tri:s Saint Sacrement, <'t la 
watique qu'ontte.nuele.s Saints, el que tiennent les Parisiens 
à jàire celte Visite, Paris, 1643. - Paulin de Beauvais, La 
1•isite du Saint-Sacrement de l'autel, Paris, 1642. - Antoine 
de la Porte t 1650, Conversations intérieures avec Jc!sus
Christ dans le Tri:s Saint Sacrement de l'autel, Paris, 1644. -
F. Gin1rdi, lllriOI(fo di CrisiO nell' Eucaristia, Naples, 1645. 
- Vincenz() F11ssari, Meditationi del SS. mo Sacmmenlo del 
A/tare, Palerme, 1646. 

Giovanni Rho t 1662, De~:li aj)èlli sopra il SS.mo Sacra
me.!1lo, Milan, J 656. - Giovanni Caracciolo, Visita al SS.mo 
Sac:ramen.lo, Naples. 1662. - Jean Crasse! t 1721, Considl!· 
rallons sur le.s princ:ipales actions de la vie, Paris. 1675. -
Fmncesco Marchese, Pane quoLidiano ovve.ro di1•Wicmi da 
praticarsi o~:ni ~:iorno verso il .'>'S. Saaamento, Rome, 1681 . 
- Jean Coret. t 1721 , Le bonheur de celle vie mortelle, .Jésus 
au Saint Sacrement de l'autel présenté à ses adorateurs, 
Dom1i, 1684. - Jean Crasse!, Entretiens de dévotions sur le 
Saint Sacrement dc1 l'autel, ·Paris, 1687. - Giovanni Giu
seppe di S. Tel'esa, Aslutiae Jesu in Sacramento; trad. ita
lienne, Finezza di Cesti Sacrmnentalo verso /'uomo e in~:rali
tudini dell'uomo verso Gesù Sacramentato, Florence, 1690. -
Albert-Félix de Paris t 1727, Visiles du très Saint Sacrement 
ou en/retiens aj]èctueux. avec: Notre-Seigneur Jésus-Christ 
dans l'Eucharistie, Paris, 1690. 

Luc V aubert t 1716, Exercices de piété pour les assoâh de 
l'adoration perpétuelle du Saim Sacrement, Paris, 1699. -
Giuseppe Solimcno, Il corteggio eucaristico, Rome, 1700. -
Arltonio Natale ·r 170 J. A mores e.ucharistici, Palerme. 1703. 
- P. Le Maistre, Pratiques de piété, Lyon, J 711. - Benedetto 
Rogacci t 1719, Il crisllano raggi!IS!ato ne.' concetti e. 
costumi, Rome, 1711. - lJn religieux OSB de Saint-Maur, 
t:ntretiens avec Jésus-Christ dan.t le lrès Saint Sacremem de 
l'autel, Limoges, 1721 ; trad. ital. par 1. Fortunato, Naples, 
1739.- Gaetano M. da J)crgamo t 1753, Le ore divotameme 
lmpiegate davanti al SS. Sacramento, Rome, 1 724. - S. Lco· 
nardo da Pmto Maurizio ·~ 1751, Manuale sacro, Rome, 
1 734. - Liborio Siniscalchi t 1742, Il giomo sall(:lijicaiO 
ovvero pratiche spirituali per sanctificare !è azioni del~:iorno, 
Venise, 1738; Seuimana. eucaristim. Naples, 1741.- Claude 
Chastain, Pratique de l'adorai/on perpé!Uell<• de Jésus-Christ 
dans le saint Sacrement, Agel\, 1741. - Anonyme, Il se.greto 
per ogni grazia scoverto ... dalla devoziOtte al SS. Sacramento 
e Sagro Cuore. di Giesù, Naples, 1744. 

Cette liste sc limite à la production littéraire spirituelle en 
Italie et en France. D'autres pays d'Europe ont connu une 
production analogue. Mais celle-ci nous introduil plus direc
tement à l'étude du livret d'Alphonse-Mal'ie de Jjguori, uni
versellement connu, Les visites au Saint Sacrement. 
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3. Les 'visites ' de saint Alphonse-Marle de Liguori. 
- 1 o Né en 1696 près de Naples, Liguori, prêtre en 
1726, fonde en 1723 la congrégation des prêtres du 
Saint-Rédempteur, destinée à promouvoir les mis
sions populaires. 11 publie en 1745 à Naples un livret 
intitulé Pensieri e ejlèffi devoii nell<: visite al SS 
Sacramento e alla sempre lmmac:olata Santissima 
Vergine Maria per ciascun giorno del mese, connu de 
façon plus simple sous le li tre de Visites au Saint 
Sacrement. Dans la production littéraire de Liguori, il 
s'agit d'une œuvre mineure. Néanmoins, elle lui 
assllre une notoriété étonnante ct détermine comme 
de fàçon définitive le contenu de la visite au Saint· 
Sacrement. 

L'ouvrage s'ouvre par un hommage à la Vierge Matie et 
un avis au lecteur. Suivent une introduction à la .Visite au 
Saint-Sacrement ct un c1\posé sur Ja communion spirituelle. 
Quelques oraisons jaculatoires ct un <<acte ;i faire au com
mencement de chaque vi~ite » complètent cet av<int-propos. 
Puis s'ouvre la sél'ie des trente eL une visites au Saint
Sacrement, construites sur le même schéma : un texte de 
méditation eucharistique avec une oraison jaculatoire suivi 
d'une visite à la Vierge Marie avec oraison jaculatoire et 
prière finale. Cette œuvre sans prétention - <(alla buona », 
écrivuit Liguori -était destinée en premi~~r lieu aux novict~s 
de la congrégation. Rapidement elle fut adrc~séc é!,;<ilCmcnt 
aux 11dèles et l'auteut· s'employa à en CMI'iget• le texte et à lui 
donner la forme que nous lui connaissons. 

2<:~ F. Bourdeau, prenant le relais de O. Gregorio, 
s'est attaché à retracer les différe~ltes étapes de la 
rédaction. Un examen attentif de l'œuvre permet 
d'établir un premier bloc qui comprend les quinze pre· 
mi ères visi tes : les réminiscences de Thérèse d'A vila, 
que Liguori affectionne patt.icuHèrement, t iennent une 
place importante. Par contre, de la 16c à la 21 c visite, 
l'influence de Saint-Jure est pate11te: Liguori décalque 
son modèle. Ce deuxième bloc s'adresse aux laYes 
plutôt qu'aux novices ou aux religieux. 

Le critique en conclut que les visites 1 à 15, ainsi que la 
22c, fom1cnt le noyau primitif. L'intluence qui prévaut est 
celle des spirit.ucls italit~ns (Cattanco, Samclli) ct surtout 
espagMis, sainte Thérèse en particulier en s'inspirant de la 
Coronel/a qu' il a publié~ peu aupt~ravanl. l.a 3c partie, de la 
24° à la 31e visite, s'inspire de la dévotion au Sacré-Cœut' 
selon l'esprit de Paray-le-Monial. La source en est l'ouvrage 
du jésuite Jean Croiset, La dévotion au Sacré-Cœur, Lyon, 
1691, trad1.1it en italien en 1737. 

Selon la lettre du 10 aoüt 1744, Ligut1ri avait envoyé la 
première partie de son manuscrit aux chanoiiles Tomi et 
Sparano en vue de l' impression. Il s'engageait à leur ft)urnir 
bientôt (< les visites qui manquent». Scion toute probabilité, 
le premier envoi concerne les quinze premières visites. 
L'auteur f.ravaillc alors sur le scptétlairc d~: Saint-Jure ct sur 
les huit visites d'inspimtion namdienne. «La variété de ce 
livre aura été sa chance», conclut F. Bourdeau (dans 
Alphonse-M. de Liguori, Visites au Saint .\'acrement, présen
tation de Rey-Mcrmet, Paris, 1990, p. 1 1 '1·204 : Recherche 
sur les sources). 

Par-delà les questions techniques de composition, 
c'est la ferveu r de l'apôtre, son sens spirituel qui 
donnent la saveur aux Visites. «Mais à quoi bon tant 
d. ' t G"' t G-' .d' tscounr . Olltez et voyez . ustme et vt . ete . ~~ . 

ajoute Liguori dans son introduction (op. cil. , p. 22). 
Avec cc petit chef-d'œuvre, tradui t en p lus de qua
rante langues et qui a connu plus de deux mille édi
tions, la visite au Saint-Sacrement reçoit ses lettres de 
noblesse. 

Que dire après Liguori ? li est signi(ïcatif que le jésuite 
Barthélemy Baudrand (1701-1787), qui pmjetai t de com
poser un livret de visites, après a voit• lu l'ouvrage de Liguori 
ct en avoir goûté la beauté, renonça à son projet et fit éditer 
en français J'ouvrage du saint napolitain en y ajoutant quel
ques aspirations pieuses (cf. O. Gregorio, op. dt. , p. 1 004). 

3° Dans·sa préface, l'auteur relève l'attrait de la p ré
sence eucharistique chez de nombreux fi dèles. Il cite 
sainte Marie-Madeleine de Pazzi, Louis La Nuza mis
sionnaire sicilien, Louis de Gonzague, François 
Xavier, François Régis, le saint roi Venceslas. Et il 
ajoute~: <(Vous trouverez dans ce livre d'autres 
exemples de l'attrait qu'ont éprouvé les âmes éprises 
de Dieu pour le Saint-Sacrement. Au reste, cette 
suave dévotion a toujours fait - vous le constaterez 
les délices de tous les saints» (Alphonse-M. de 
Liguori, np. dt., p. 20). Lui-même en a fait l'expé· 
rience, et une multi tude de fidèles après lui. Que l'on 
songe à un Benoît Labre ou à un Jean-Marie Vianney, 
à un Pierre-Julien Eymard ou à un Charles de Fou
cauld, pour ne citer que quelques noms, ou encore au 
nombre de congrégations religieuses q ui sont t'ondées, 
surtout à partir du 19• siècle, avec la pratique 
explicite de l'adoration . G. Vassalli en dresse une liste 
impressionnante : soixante-seize de 1627 à 1966 (G. 
Vassalli, Santissimo Sacramento, Elenco ... , DIP, t. 8, 
col. 837-42). Évoquons aussi les Congrès eucharis
tiques et leur rayonnement à partir de 1881, ainsi que 
tant de mouvements ou d'œuvres qui s'inspînmt de 
l'Eucharistie. 

L'histoire de l'influence des Visi tes est encore à écrire. 
Elle touche non seulement l'hagiographie, mais aussi la théo· 
logie spirituelle, la piété populaire et sans doute bien 
d'autres secteurs de recherche. 

. 
4° L'Église n'a pas manqué de sanctionner cette ~> 

doctrine et de promouvoir la pratique de la visite au 
Saint-Sacrement. Nous en trouvons de nombreux 
témoignages à travers !'enseignement ordinaire du 
magistère romain. Cf. art. Eucharistie, Culte de la 
Présence réelle et Magistère (DS, t. 4, col. 1637-48).
En évoquant la piété eucharistique du saint Curé 
d'Ars, Jean xxtll décrivait ainsi la visite au Saint
Sacrement: «Cette touchante pratique de la vie chré
tienne si chère aux âmes pieuses, qui consiste à se 
recueillir en silence au pied du tabernacle pour y 
remplir son âme des dons de Dieu» (Jean xxm, 
Message au /7(' Congrès eucharistique national à Ars 
et Lyon, 6 juillet 1959, DC, t. 56, 1959, col. 1048). 

4. Autour de Vatican n. - 1" Le 18 septembre 194 7, 
dans son homélie à Saint-Paul-hors-les-Murs à l'oc
casion du 14c centenaire de la mott de saint Benoît, 
Pie x11, q ui s'apprêtait à publier l'encyclique Mediator 
Dd sur la liturgie, déclarait: 

« IJ peut se trouver des hommes qui, par une excessive: 
préférence pour les formes datant des premiers âges, mépri
seraient facilement celles qui sont plus récentes et feraient 
peu de ças des prières privées ou populaires ... La liturgie .. . 
est quelque chose qui continue ct qui vit» (AAS, t. 39, 1947, 
p. 452-56 ; Commentaire de B. Capelle, L'homélie POnti
ficale · Exsultent hodie · et la liturgie, dons Questions litur
giques et paroissiales, t. 28, 194 7, p. 129-4ô), 

Dans la liturgie eucharistique, la visite au Saint
Sacrement est sans doute l'une de ces humbles formes 
privées ou populaires, mais elle occupe sa place. Pré-
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clsément dans l'encyclique Mediator Dei (20 
novembre t 947), Pic x 11 at:corde une place aux exer
cices de piété (pietatis exen:i t ia ou pia exercitia) et i 1 
nomme explicitement «les ferventes visites au Saint
Sacrement»; il exhorte à ne pas fermer les églises en 
dehors des fonctions liturgiques, de crainte que 
<< l'adoration de l'auguste Sacrement ct les pieuses 
visites aux tabernacles eucharistiques [ne] soient 
négligées>> (trad. franç., DC, l. 45, 1948, col. 243). 

2" La réforme liturgique issue de Vatican 11 s' inspire 
de principes analogues. En réalité, le décret conci
liaire du 4 décembre 1963 sur la li turgie, Sacro· 
sanctum Conci/ium, lorsqu' il parle de l'Eucharistie ne 
traite que de la célébration. Tl mentionne néanmoins 
les pia exerâtia ct les sacra exercitia (n. 13). 

Il faudra attendre l'instruction de la Congrégation 
du Culte divin du 25 juin t 967 Euclwristicum mys
terium (trad. franç. , OC, t. 64, 1967, p. 109 1-11 22) cl 
son décret d'application du 21 juin 1973 «sur la 
sainte communion et le culte du mystère eucharis
tique en dehors de la messe» (trad. franç., DC, t. 70, 
1973, p. l 034-36), pour que l'adoration sous ses diffé
rentes formes soit reconnue et encouragée. 

Qu' il suffise de relever quelques textes majeurs. 
Ainsi au début de l'instruction Eucharisticum mys
terium, un principe fondamen tal : « Il faut considérer 
le mystère eucharistique dans toute son ampleur, tant 
dans la célébration de la mt:sse elle-même que dans lt: 
culle rendu aux sa intes espèces après la messe et pour 
l'extension de la grâce d\1 sacritïce » (n. 3). 

(J en va de même pour la 3e partie qui a trait au 
«culte de la sainte Eucharistie en tant qu'elle est un 
Sacrement permanent». 1\ propos de la prière devant 
le Saint-Sacrement, voici une orientation précieuse: 
«Que les fidèles lorsqu'ils vénèrent le Christ présent 
dans le Sacrement s~ rappellent que cette présence 
dérive du sacrifice et tend à la communion tout à la 
fois sacramentelle ct spirituelle» (n. 50). 

Les dispositions pratiques qui ~uivent sont reprises dans 
le Code de l>roit Canonique de 19!!3: n. 51 : que les églises 
soient ouvertes et accessibles aux fidèles (can. 937) ; · 
n. 52-56 : que l'Eucharistie soit conservée d<ms un unique 
tuhernacle, situé dans un endroit de l'église ou de l'oratoire 
«adapté à la prière» (cao. 938) ; - n. 57 : que la présence 
réelle soit signifiée par une lampe constamment allumét~ 
(can. 940) ; - n. 58 : l'encouragement à promouvoir les exer
cices eucharistiques devient dans le Code une invitation à 
faire tous les ans, si possible. une exJX>Sition solennelle du 
Saint-Sacrement,« afin que 1~ communauté locale médite 
plus profondément sur le my~lère eucharistique et l'adore >> 
(can. 942). 

Ces disposit.ion~ sont réallirmées dans la présentation 
généralo du Rituel sur la communion ct le cul t,e du mystère 
de l'Eucharistie en dehors de la messe:. Elles sont codifiées 
dans le Rituel de I'Eucharistio t:n dehors de la messe (version 
française, 1983). 

3° Au terme de notre enquête, la visite au Saint
Sacrement, à la suite de Vatican 11, sans rien perdre de 
la simplicité et de la ferveur liguorierines, s'enrichit de 
tout l'appot't de la tradition liturgique. Essayons de 
résumer: elle est en relation avec la célébration et elle 
tend à la communion sacrfunentelle. Elle se nourrit de 
la Parole de Dieu et elle s'ouvre aux diverses formes 
de présence du Seigneur. Elle s' insère dans une Église 
locale et elle est respectueuse des autres communautés 
chrétiennes. Elle est en relation avec la vie. Elle est au 
service de l'annonce de l'Évangile et ouverte au 
monde. Liguori reconnaîtrait encore là son bien ! 

A. de Santi. L 'oraziom: delle Quaratllore e i t<unpl di 
calamità. e di guerra, Rome, 1919.- Ch. Cordonnier, Le culte 
du Saint-Sa<:rement, éltide historique, Paris, 1923. - E. Du· 
moutcl. Le désir de voir l'hostie et les origines de la dé>•otion 
au Saint-Sacrement, Paris. 1926; Le Christ selon/a chair et/a 
vie 1/tur~iQtU? au Moyen·Age, Paris, 1932 ; Corpus Domini, 
a11x sources de la piété eucharlstiQUI! médiévale, Paris. 1942. -
E. MatTci, La réservalion eucharistique jusqu'à la Renaissance, 
Bruxelles, 1942. - G. Barbiero, Le cot~/raternite del SS.mo 
Sacramento prima del 1559, saggio storh:o, Vedelago, 1944. 
F. Baix, C. Lambot, La dévotion à l'Eucharistie et le VW cen
L!!naire de la Fête-Dieu, Gembloux-Namur, 1946. - S/lldia 
euc/raristica, DCC anni a condito jèsto Sanctissimi Corporiç 
Christi 1246-1946, Bussurn-An vers, 1946. - Eucaristia. Il 
mistero delta/tare nef pensiero e ne/la vita della Clriesa, 
Rome, 1957. - R. Bertini, Victima sancta, l'a.tpello più antico 
ne/ culto della t:ucarestia. Florence, 1965. 

A. van l:lruggcn, Réjlexim1 sur /"adoration eucharistique, 
Rome, 1968. - J .-Ch. Didier, lli.ttoire de la Présence réelle, 
Chambray-lès-Tours, 1978. - O. Nu~~baum , Die Aujbe· 
walrrung der F:u~·lraristie, Bonn, 1979. - G. Oury et B. Andry, 
Les congrès eucharistiques, Lille, 1881 - !Jourdes 1981. 
Sole~mes, 19!!0. - N. Mitchell. Cult and Controversy : The 
Worshit> of the Eucltarist Outside Mass, New York, 1982. -
Th. Rey-Mcrmct, Le Saint du si~de des Lumières, Alfonso de 
Lit?twri, 2• éd., Paris, 1987. - Alphonse de Liguori, Visites 
au Saint Sacrement, trad. franç., Paris, 1990. 

Dictionnuires et Encyclopédies : DS, t. 1, col. 357-89 
(Aiphon:;e ck U~uori);- t. 2. col. 11 88-1292 (Communion 
nichari.ttique) ; - t. 4. col. 162 1-4!! (Eucharistie. Ill. 
Dévotion eucharistique - A. Esquisse historique - B. Culte 
de la présence: réelle et magistère); - t. 12. col. 2702-23 
(Quarcmte-lleures); L 13, col. 369·4 13 (Réparation). 

DIP, t. 1, col. 482-88 (Alfonso Maria de Liguori); - t. 8. 
col. 819-38 (Salllissimo Sacramemo): en ce qui concerne la 
contribution des Ordres roligieux dans le développement de 
la piété cuchMislique. 

André GUITTON. 

VISSER 'T HOOFT (WILLEM AuoLP), ,.,pasteur, 
1 900-1 985. - Le Dictionnaire de spiritualité, dans le 
cadre de l'article Œcuménisme (t. 1 1, col. 654-55), 
avait déjà es<wissé un portrait de Willem Adolf Visser 
't Hooft, premier secrétaire général du Conseil Œcu
ménique des Églises (= COE). Dans les lignes qui 
suivent, on parlera, bien sûr, de celui qui fut l'un des 
architectes du COE, le leader incontesté du mou
vement œcuménique, mais surtout du théologien, du 
spirituel, de l'homme qui a œuvré pour le rappro
chement des Églises et, au sein du COE, pour la pro
motion des laïcs, de la femme et de la jeunesse, durant 
ses longues années d'activité. 

La pensée et l'action de Visser 't Hooft marquèrent 
le Conseil des Églises, certes, mais le COE le trans
forma aussi lui-même ct laissa sa marque en lui, tel
lement l'homme s'était identifié avec son idéal œcumé
nique ct le rôle qu'il devait y jouer. Sa pensée 
œcuménique trouvait sa source dans sa foi en Jésus 
Christ. Il était convaincu que seules des personnes cha
rismatiques, dans l'Église, peuvent témoigner par la 
pensée et la pratique qu'elles appartiennent vraiment à 
quelqu'un d'autre qu'à elles-mêmes, à Jésus Christ. 

Les parents de Visser 't Hoofl appa•tenaient à J'église 
al"lninienne ou rcmontrante qui était dominée par la théo
logie moderniste, théologie qui s'était répandue en HoHande 
dans la seconde moitié du t9• siècle. Mais, influencé par le 
«Mouvement des étudiants Chrétiens>>, Vi~~er 't Hooft se 
détacha graduellement de J'atmosphère «moderniste». 
surtout après la lecture du commentaire de l'Épître aux 
Romain.ç ( 1922) de Karl Barth. Il découvrit alors l'autorité 
de la Parole de Dieu. Dans les milieux de la jeunesse ehré-
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tienne qu'il fréquenta, l'<< Association Chrétienne des jeunes 
gens» (YMCA) et le «Mouvement Chrétiens des Étu
diants» (FU ACE), on saluait l'« Évangile social>> comme 
la redécouverte du véritable sens du christianisme. Visser 
't Hooft en fit le sujet de sa thèse de doctorat en théologie, 
The Background of the Social Gospel in Amc•rica. En étudiant 
les antécédents historiques de l'« Évangik social>> dans le 
Puritanisme, dans les «Lumières )), dans le Revivalismc ct 
dans la pensée scientifique modeme, il en conclut. que les 
chrétiens ont beaucoup à apprendre de cet «Évangile 
social » : zèle missionnaire, sens des responsabilités, défis à 
ceu" qui sc satisfont des choses telles qu'elles sont, courage 
moral. Mais il sc rendait compte que ce mouvement était 
théologiquement .faible parce qu'il ne distinguait pas clai
rement entre l'Eglise et le monde et qu'i l avait une 
conception romantique de l'humanité. 

Lors d'une interview par la revue œcuménique 
Christian Cent ury on demanda à Visser '.t Hooft : 
«Quels Jivres ont le plus contribué à former votre 
attitude œcuménique et votre philosophie de la 
vie?»; il soumit alors la liste suivante: les ouvrages 
de Fyodor Dostoiewski, les Pensées de Pascal, l' Epître 
aux Romains ct le Credo de Karl Barth, les Commen
taires de Marc et Matthieu par Julius Sch iewind, The 
Ridd/e of the New Testament par Edwyn c_ Hoskyns 
et F. Noe! Da vey, HerscJwpping (<<La Nouvelle 
Cr6ation ») par Oepke Noordmans, Readings in St. 
John's Gospel par William Temple, l.!.'thics par Die
trich Bonhoeffer, Die Schr~{ten über das dialogische 
Prinzip (Y. compris les essais « Moi et Toi>> et << Dialo
gue», « Eléments de Dialogue») pa( Martin Buber. 

Visser 't Hooft ne fut pas un théologien original, fi a tou· 
jours souligné sa dépendance des grand~ courants de la 
pensée théologique. Il était plutôt éclectique, au bon sens du 
mot ; son originalité consistait à réunir les différentes intui
tions théologiques en une mosaïque œcuménique de théo
logie. C'est ce qui resson de ses nombreux écrits: livres, 
conférences, articles, etc. Il y fait preuve de clané dans la 
formulation, dans l'exposé des idées, ct d'une maîtrise de la 
littérature en plusieurs langues. 

Très tôt Visser 't. Hooft fut engagé dans Je débat 
entre le «piétisme eschatologique» des Allemands et 
Je« soi-disant activisme» des Anglo-Saxons, caracté
ristique des années d 'après-guerre ; il essaya de 
convaincre les Allemands que la foi dans le Royaume 
comme don de Dieu ne doit pas conduire à une 
attitude passive par rapport aux grands problèmes 
de justice sociale et de paix ; aux partisans de 
l'« Evangile social>>, il disait que le Royaume de Dieu 
est quelque chose de plus et d'autre qu'un monde de 
non-exploitation et de non-guerre. En effet sa 
«conversion » à la théologie dialectique de Karl 
Barth avait approfondi sa propre vision théologique. 
C'est de là qu'il bâtit sa double conviction: a) Le 
Dieu vivant de la Bible est le «tout autre». Il est le 
centre de toute foi et de tout raisonnement théolo
gique. 

L'histoire de l'Église est dominée par· deux conceptions de 
Dieu : la première le perçoit comme le Dieu transcendant, 
personnel, souverain, le saint qui, par l'mcarnation du 
Verbe, devient immanent. C'est là la tradition prophétique, 
biblique de la Réfom1e. La deuxième conception a des 
racines plus philosophiques. Dieu y est perçu comme le co.:ur 
de l'univers qui, â travers ses lois et ses nnrmes, tient le 
monde dans sa cohésion. C'est la vision stoïcienne, huma
niste cl idéaliste. Ces deux conceptions ne peuvent pas être 
combinées. JI raut choisir l'une des deux. 

b) «Un véritable ·évangile social', - un message 
qui doit graver dans le cœur des hommes le sens de 
leur responsabilité sociale- doit être fondé sur la foi 
en un Dieu personnel, un Dieu qui a le droit de leur 
demander leur entière allégeance, parce qu'il est le 
souverain seigneur de toute vie. C'est seulement 
devant un Dieu différent de nous, parce qu'il est le 
Saint et que nous sommes des pêcheurs, que l'homme 
commence à réaliser son appel. Il n'y a pas d'appel s'il 
n'y a pas quelqu'un pour appeler. Là où l'on ne croit 
pas que Dieu est le ·Tu ' éternel, l'homme retombe 
nécessairement dans sa propre réalité humaine. 
Même le meilleur de cette réalité est finalement 
amour de soi, égotisme, péché ... La réalité montre 
qu'il y a quelque chose dans l'homme lui-même qui 
est au-dessus de tout idéal humain et qui peut être 
dépassé seulement par un acte de Dieu lui-même. La 
tragédie de toute rationalisation de Dieu est que le 
Dieu même que l'homme voulait prouver comme la 
pierre d'angle de son splendide système, ce Dieu 
s'évanouit à l'instant même où il essaie de l'y placer ... 
Le seul Dieu qui fut et qui est une forteresse sûre et 
une sou roe de pouvoir est le Dieu des prophètes et des 
psalmistes, le Dieu de Jésus Christ, qui ne s'identifie 
pas avec l'humanité mais qui est le Père Saint de 
toute humanité» (The Background of the Social 
Gospel in America, Haarlem, 1928. Reprint St. Louis, 
1962). 

Dans des ouvrages ultérieurs, surtout dans les 
années quarante et cinquante, Visser ' t Hooft devint 
le véritable maître d'œuvre qui construisit des ponts 
entre cc qu'on a appelé plus tard la théologie hori
zontale et la théologie verticale. Il voyait l'être et la 
mission de l'Église dans le dessein salvilïquc de Dieu 
pour le monde. Il est significatif que l'un de ses 
ouvrages les plus importants soit intitulé: The 
Pressure of Our Common Calling; il y traitait des 
grands intércts œcuméniques en une vision unique et 
dans le même souffle. Il parlait avec un égal sérieux 
de sujets comme foi et cohstitution, mission et évan
gélisation, Église et société, les trois mouvements ori
ginaux qui constituaient le Conseil des Églises. 
Faisant une distinction entre quatre sens différents de 
J'unité -· l'unité donnée par l'appel commun, l'unité 
en croissance par l'accomplissement de l'appel 
commun, l'unité de l'Église dans la foi et l'ordre, 
l'unité ultime dans le Christ -, il décrivait ces quatre 
types d'unité en relation avec la nature et la tâche du 
mouvement œcumén ique (The Pressure of our 
Common Ca/ling, New York, 1959, p. 87-90). 

Dans un autre ouvrage, The Renewa/ of the Churc;h, Vis:;tr 
't Hoofl citait cc que disaient les Labadistes en Hollande au 
17c siècle: <<Le mal est que le nom d'~glisc Réformée fait 
croire Qu'il suflit qu'on réforme une idée». Conscient du 
poids des institutions ecclésiastiques ct de lu force d'incnie 
qui tend à travailler contre le renouvollcment, il insistait 
cependant disant que, «par la puissance de l'Esprit Saint, 
des églises centrées sur elles-mêmes peuvent se transformer 
- et le son t. vraiment - en porteuses de la bonne nouvelle à 
tous les hommes... Dieu agil continuellement, re-créant 
l'Église toujours plus neuve ... , renouvelant sa fidélité, sa 
pureté, son renoncement, son courage» (The Rene.wa/ of the 
Church, Philadelphie, 1956, p. 108, 117, 124). 

Le dernier chapitre de son livre The Kingship of 
Christ contient une charte pour toute éthique sociale. 
Pour lui «la doctrine du Royaume du Christ, a:ujour-
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d'hui, sur le monde, offre des bases pour un évangile 
social qui est vraiment un évan~i le ... Nous n'avons 
pas à choisir entre un témoignage exclusivement 
sacerdotal qui annonce seulement le pardon des 
péchés e~ qui ne fait pas de place à la. loi de ~ic~ , et 
un témOignage exclusivement prophétique qu1 preche 
la loi mais n'offre pas le don de la grâce. Nous avons 
un Roi sacerdotal ct pro phétique. Nous n'avons pas 
besoin qu' on nous confirme que les Évangiles 
' opèrent '. La seule chose importante est d'être avec 
le Roi et de lui obéir>>. 

En 1967, lors de la Cinquième Assemblée de la 
Conférence des Ëglises Européennes à Nyborg, au 
Danemark, il traite du thème central de la croix ~t 
il insiste pour qu'un choix soit fait entre la theolog1a 
triumphans et la theologia cruc:is: 

<< ... Dans la vie. de l'Europe, il n'y eut pas sc:ulement une 
tradition de recherche de pouvoir et. de domination, mais 
aussi une tradition de scrviç(: ct de récMciliation. Il y a un 
autre visage de l'Europe. 11 y a une nuée de témoins qui sc; 
tournent vers le Christ humble et humilié accomplissant la 
prophétie du Serviteur de Yahweh. Il y a saint François avec 
sa pauvreté, Pascal avec sa connaissance du scandale de la 
Croix, Rembrandt avec ses port raits d'un Jésus qui s'est vidé 
lui-même, Kierkegaard avc;ç son incognito, Dostoicwki avec 
le Christ dont la victoire sur le Grand Inquisiteur est une 
victoire de l'amour soun·ranl. llonhoeflèr qui prêcha ct paya 
le prix parce: qu'i l était disciple du Christ, Sim~me Weil qui 
chen.:ha à partager les souffrances du Christ.. . Cela, c'est 
aussi I'Eumpe. C'est la trad il ion eumpéenne la moins spcc
taculail·e que nous dcvon~·aujourd'hui reconnaitrc commt~ h1 
véritable raison d'être de !''Europe>> (1!J serve and to Re<:vn
cile, dans The. Cvwmant Quarter/y, 1967, polycopié, p. 12). 

A l'Assemblée d'Uppsala en 1968 il déclare : «Tl est 
clair que des membres de l'Église qui renient, dans les 
faits, leur responsabilité vis-à-vis des pauvres dan~ 
n'importe quelle partie du monde, sont tout auss1 
coupables d'hérésie que ceux qui renient tel ou tel 
article de la t(li. L'unité du genre humain n 'est pas un 
pur idéal dans les nuages ; c'est une part importante 
de la révélation même de Dieu. Ici, plus que partout 
ailleurs. la dimension vetticale est essentielle pour 
toute action sur le plan horizontal, -inter-humain» 
(The Uppsala Report, éd. Norman Goodall, Genève, 
COE, 1968, p. 320). Et dans ses Memoirs, Visser 
't Hooft complète et approfondit ainsi sa pensée : 
«Les membres de l' Église qui nient que Dieu a n~con
cilié les hommes avec lui-même, dans le Christ, sont 
aussi coupables d' hérésie que ceux qui refusent de 
s'engager dans la lutte pour la justice et la liberté pour 
tous les hommes et qui ne font rien pour aider leurs 
frères dans le besoin». Il était convaincu que les chré
tiens « ne peuvent pas parler du Christ comme l'hom
me-pour-les-autres sans parler de lui comme l'hom
me-venu-de-Die u et qui a vécu pour Die u >> 
(Memoirs, Londres, 1973. p. 363). 

Dans fias the t:cumenical M oVImumt a Pwure ?, il réitère: 
{{La seule cont ribution spécilique et distinctive que l'Église 
peut offri r au monde concernant l'ordre social ct intcrnu
tional, est le témoi~nage prophétique tel qu'il fut procla111é 
dans l'Ancien et le Nouveau Testament .. Un mouvement 
œcuménique qui s'intéresse seu/eme/U à la doctrine demeure 
en l'air. Un mouvement œcuménique qui est concerné par la 
seule action perd son identité comme mouvement centré sur 
le Christ cl devient un instrument pour les forces qui s'al~ 
fron tcnl sur le champ social ct politique ... Le mouvement 
œcuménique ne peut avoir d';wcnir que s' il évite la tentation 
de choisir entre l'uni té de I 'É~Ii~e el l'unité de l'humanité, 

mais au contraire apprend à réaliser de plus c:n plus que le 
Scignc:ur réunit son peuple de telle sort~ qu'il soit une 
lumière pour le monde» (fias the Ec:umemca/ Movement a 
Pli/ure?, Belfast, 1974, p. 92, 97). 

Dès les toul débuts du mouvement œcuménique, 
Visser 't Hooft comprit qu'il était important cl sain 
que les fonnes institutionnelles et cléricales de l'œcu
ménisme et celles plus libres et imaginatives des laïcs, 
des femmes et des jeunes reconnaissent leu.r r'!ison 
d'être réciproque. Toutes deux ont leur spéctfictté et 
leur nécessité pour la vie de l'Église. L'unité, ct non 
l'uniformité ne peut sc réaliser que si les la'ics 
entraînent t~ut le peuple de Dieu dans un renouvel
lement de sa liturgie et de sa célébration des sacre
ments, son service, son témoignage et son action dans 
cc monde cassé et inconstant: «Il est clair qu'un réel 
progrès vers une unité totale ne peul sc réaliser que si, 
dans les années qui viennent, les églises locales, les 
paroisses et leurs membres comprennent que suivre le 
Christ, c'est le suivre dans son œuvre d'édification du 
Corps unique, son Corps » (Visser ' t Hooft, The 
v enera/ Ecumenical Deve/opmem since 1948, dans 
The Ecumenica/ advance, l. 2, 1948-1968 ; 2• éd. 
Genève, 1970, p. 26). 

Pour matérialiser cette conviction, et réaliser une: for
mation théologique el spirituelle approfondie des laïcs, le 
COE. sous l'impulsion de son secrétaire général, créa l'Ins
titut œcuménique de Bossey qui, très vite, devint un cent re 
d'inspiration et de coordination des mouvements de laïcs. 
Visser 't Hooft y parla 1\ diverses repl'ises et continua de s'y 
intéresser même après avoir quitté son poste de secrét.au·e 
général. A Amsterdam, en 1948, il affirmait : « Les la\'cs 
forment plus de 99 % de l'Église ... C'est par le témoignage 
d'un laïeilt spirituellement intclligcnl c:t actif que l'Eglise 
pourra répondre aux questionnements et perplexités d~1 
monde moderne» (The First Assembly nf the World CounC'II 
of Churches. éd. Visser 't Hooft, Londres, 1 949.~. 153-54). 
Et aussi : « Les laïcs sont aux avant-postes du Royaume de 
Dieu ... L'expression • le ministère des laï~s.' tradui t 1~ pri
vilège de: touLe l'Église de panagcr le mm1stère du Chnst 
dans le monde» ('J'he ëvanston Report 1954, Londres, 1955, 
p. 103 et 161). 

Comment évaluer non seulement le rôle œcumé
nique, mais surtout l'intui~ion théolo~ique ct ~pirl
tuelle de Visser 't Hooft 'l Ltvres et attJcles ne IUJ ont 
pas ménagé les louanges, et parfois aussi les critiq~es. 
Certaines de ses intuitions et affirmations pourratent 
aider à celle évaluation. Dans son livre sur Rem
brandt, traduit en plusieurs langues et favo rablement 
accueilli par les historiens de l'Art, Visser ' t Hooft 
insiste sur le combat entre la gloire et le succès d' une 
part l'humi lité et la souffrance d'autre part. Jeune 
horr:mc, Rembrandt peint un Christ glorieux, Sauveur 
du monde. « Cependant, plus tard, Rembrandt cesse 
de peindre le Christ resplendissant de gloire humaine. 
La Bible lui révèle le mystère du Messie ... Il réalise 
que l'Incarnation ne signifie pas la déification de la 
nature humaine, mais l'amour de Dieu qui s'abaisse 
jusqu'à accepter de prendre la forme de sa créature, la 
forme du serviteur» ... Rembrandt devint ainsi un 
serviteur de la Parole de Dieu . JI voulait que 
l'Évangile parle pour lui-même. 

De la même manière, cita nt Luther, «il ne suffit 
pas ... de reconnaître Dieu dans sa gloire et. sa majesté, 
il faut aussi le reconnaître dans son abatssement ct 
dans l'ignominie de la croix)) (Visser 't Hooft, dans 
Youth, n. 2, octobre 1960, p. 18). Tout comme Rem-
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brandt et luther, Visser 't Hooft n'a pas essayé d'en
fermer le paradoxe de la croix dans des dimensions 
humaines. Cependant, il y a dans sa vic, comme dans 
celle de tout chrétien, une inclination à" chercher à 
répandre l'Évangile d'une manière effective au lieu de 
laisser Dieu gagner seul sa propre victoire. N'y a-t-il 
pas une contradiction à s'engager, d'une part, dans la 
construction de l'unité visible et organique de l'Église 
et, d'autre part, fonder sa foi sur la folie de Dieu, la 
folie de la croix? Une victoire de Dieu est une vic
toire rédemptrice plus qu'elle n'est rétributive. La 
forte insistance christologique dans la théologie œcu
ménique de Visser 't Hooft a aidé les hommes de son 
temps à en prendre conscience. Elle soutint aussi leurs 
efforts pour lutter contre toute nouvelle forme 
d'exclusivisme ou d'orgueil dans leur recherche pour 
réaliser l'unité du peuple de Dieu. 

Écrits de Vissser 't Hooft. - On retiendra : J1u! Back· 
ground of the Social Gospel in America, Haarlem, 1928, 
reprint St L<1uis, 1962 ; - None 0/.lwr God~. Harper, 1937 ; -
Oldham et Visser 't l'Iooft, The Churdz and ils Funclion in 
Society, Londres, 1937; - The Kingship ofChrist, New York, 
1948 ; - The First Assembly c~l the Wortel Counci/ of 
Churches. éd. Visser 't Hooft, Londres, 194Y:- 'J'he Renewa/ 
of the Clmrch, Philadelphie, 1956; - Rembrandt et la Bible•, 
Neuchiilel, 194 7 ; - The Pressure of Our Common Ca/ling, 
New Yt)l'k, 1959; - F:cumenical Youth AssnnbiJ' in F:urope. 
Opening Address, dans Youth, Lausanne, 1960; - Haupt
schriflen, t. 1, Die ganze Kirthe für die ganze Welt; t. 2, 
Oekumenischer Al~/bruch, Stuttgart. 196.7; - 'J 'he General 
Ecumenical De.velopment since 1948, dans ï'he Ecumenica/ 
Advance. A flistory oj'lhe &wnenical Movt~ment, l. 2, 1948-
1968 ; 2e éd. Genève, 1970; - Memoirs, parus en plusieurs 
langues: original en anglais, Londres, SCM Press, 1973 ; 
néerlandais, 1971 ; allemand, 1972 ; suedois. 1972 ; français, 
1973 ; - Ras the Ecumenica/ Movement a Future?, Belfast, 
1974; - The End of European Triumphali~me? (dactylo· 
graphié), fëvricr 1977 ; - The Ge.nesis"and Formation qf'the 
World Cmmcil <~f' Churches, Genève, 1982 ; - The Father· 
hood of God in an A~?e of Emancipation, Genève, 1982. -
Beaucoup de ces textes sont traduits en français. 

Études. - Not Strangers, But ... Brethren. Report on the 
Visit qf' the World Co1mâl Delegation to G(ll'nwny, Octobe.r 
1945, New Y<.)rk, 1946. - Oemmene in't vizier aangebode!l 
aan Dr. W.A. Visser ·; Hoojè, Amsterdam, 1960. - Stephen 
Neill, Men of Uni/J', Londres, 1960. - T'lu• Suj)lcienc.Y of 
God. Essays on the Ecumenical Hope in Honour of Visser 't 
lloq/i, Londres, 1963. - No Man is A/hm. Essays on the 
{!nity <~f' Mankind, Leiden, firill , 1971. - Philip Pott.er," !)ut 
Sti/1 Jt Moves ". A revù!w of the Memoirs c~( W.A. Visser 't 
Hooft, dans t:cumenica/ Review, t. 25, n. 3, 197 3. - Für W.A. 
Visser 't Hoq(t zum 80. Geburtstag, dans Rejormatio, t. 29, n. 
9, 1980. - H.H. Harms, Dank an Wi//em Adolf Visser 't 
Hooji, dans Œkumenische Rundschau. t. 24, n. 4, !980. -
Voi<:e.s of Unit y. Essays in Honour qi' VissC!r '1 ffoojl , Genève, 
1981. - Paul Abrechl, Ec:umenù:a/ Swte.rman, dans One 
World, aofit-sept. 1985. - Thanks }i>r the Memories, dans 
Ecumenica/ Review, t. 40, 1988, p. 539-43. - Ans J. van der 
Bent, From Cieneration ro Cieneration. The Stmy of Y ou th in 
the World Cotmci/ of Churches, Genève, 19!i6. 

Ans J. VAN DEl{ BENT. • 

VIT A APOSTOLICA. - Le thème a été abordé 
sous divers aspects en OS, t. 4, coL 1409- 12; t. 8, col. 
1747-50; t. 12, col. 1121-23. 

« VI'I'A BEATAE VIRGINlS MAR1AE ET SAL
VATORIS RHYTHMICA ». - 1. Date et lieu 
d'origine. - 2. Plat1 et contenu. - 3. Sources. - 4. La 
.figure de Marie. - 5. h!flu.ence. 

1. DATE ET LIEU D'ORIGINP.. - La Vita beatae virginis 
Mariae et Sa/vatoris .rhythmica, ou Vita. Mariae 
metrica (citée VR) est une Vie de Made en latin qui 
compte 8032 vers rimés par paires; les vers (Vagan
tenzeile) ont sept accentuations, le nombre des syl
labes étant irrégulier. Elle qatc de la première moitié 
du 13" siècle, vers 1230, et fut rédigée vraisembla
blement dans le sud-est des pays de langue allemande. 
Son auteur est totalement inconnu ; les tentatives des 
premiers chercheurs pour l'identifier à Philippe de 
Seitz ou Hugues de Trimberg ont échoué ; il appar
tenai t sans doute à un ordre monastique, bénédictin 
ou cistercien. 

2. P LAN ET CONTENU. - La VR est divisée en quatre 
li v res. 

Le livre 1 (v. 1·1 477) parle d'abord des parents de Marie, 
de sa naissam:e et de son enfance, ensuite de son service au 
Temple (de la 7c à la 15c année) et du mariage avec Joseph. 
Le 1. Il (v. 1478-3622) commence avec l'annonciation et la 
naissance de Jésus, raconte ensuite la fuite en Égypte, où le 
séjour dure 7 ans, le retour en Judée et la vie à Nazareth ; le 
récit est rempli par de nombreux épisodes concernant les 
miracles accomplis par l'Enfant Jésus. Le 1. Ill (v. 3622-
606 1) aborde la vie publique du Christ, mais sc limite en fait 
à ses miracles. La partie la plus impol'tante conceme la 
Passion du Clu·ist ct la compassion de sa Mère. Le 1. IV (v. 
6062-8031) comporte une première partie sur les événe· 
monts entre la Résurrection ct la Pentecôte ct une seconde, 
beaucoup plus longue, sur les dernières années de Marie, sa 
mort el son élévation au ciel. 

Chaque livre est pl'écédé d'un prologue, et un épilogue en 
trois sections conclut l'ouvrage. La VR est di visée en de 
nombreux chapitres, parfois très courts, introduits chaque 
fois par un titre propre. Dans la plupart des mss. le texte est 
encadré par de nombreuses gloses marginales, parfois abon· 
dantes, en prose (mention des auteurs cités ; explication des 
mots ou des faits, complément$ aux sources). 

3. SotrRcrcs. - L'auteur dit lui-même qu'il a utilisé 
un grand nombre de sources ; il désigne son œuvre 
comme une compilatio ('V. 7975). Comme sources 
principales, il mentionne (v. 1- 14) trois auteurs grecs 
de Vies de Marie, récemment traduits en latin: <<Epy
phanius .. . Salamine Pont.ifex Cypri civitatis »(il s'agit 

' en réalité d'Epiphanc, moine de Constantinople au 
début du 9" s. ; cf. DS, t. 4, col. 362-63), « Ignatius» 
(disciple de Jean l'évangéliste: un Pseudo-Ignace 
d'Antioche) et Jean Damascène (t vers 750). En 
outre, il a utilisé les évangiles(« ex evangeliis plurima 
coUegi ») et un nombre important d'auteurs connus 
qui ont écrit sur la Vierge Marie («de virgine scri
bentes »). 

D'après tes recherches de Mlinari\:, la Vie de Marie d'Épi
phane (lex te grec er1 PG 120, 186-216 ; sur 2 trad. latinc;:s, cf. 
P!ipke, p. 26·27, ri. 4) constitue le fond de l'œuvre. Pour·tant 
l'auteur a puisé avant tout ses matériaux dans les apocryphes 
néotestamentaires ou dans des écr'its qui en dépendent: le 
Pseudo-Matthieu, I'.É'vangi/e de Thomas, l'E"vangi/e de 
Nicodème ct des formes diverses du TimJsitzts Mariae (Jl~an 
Damascène, Cosmas Vestitor; ef'. 11rl. Tr,msitus, DS, t. 15 
col. 1160-74). Il uti lise en outre des ouvrages de Pères lat.ins, 
sur'toul Ambroise, Augustin et .Jérôme, ainsi que des écrits 
médiévaux comme le 5iJecu/um Ecdesiae d'Honorius Augus
toduncnsis (DS, t. 7, col. 733) ct l'Historia sdw/astica de 
Pierre Comcstor (DS, 1. 12, col. 1615-17). 

Dans les prologues et dar1s l'épilogue, l'auteur cherche à 
établir la valeur de la série la plus importante de ses sources, 
c'csHi·dirl~ des apocryphes. Il y voit avant tout un com
plément 1111x évangiles <:anoniqucs qui parlent très peu de 
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l'enfance de Jésus ou de la vic de Marie. JI juge inconç\!
vablc, par exemple, que Jésus n'ait. fait aucun mi.-acle a vont 
sa ~rent ième année. Même si un écrit est considéré comme 
{(apOcryphe», il peut contenir des faits véritables et des 
récits utiles à la foi, surtout s'il émane d'autorités bien 
connues. L'auteur mentionne donc ses autorités pour chaque 
chapitre: «Et in locis singulis ponendi sunt auct.or(!S » (v. 
35), qui sont en même temps les « vcrissimi doctores » (v. 
36) de son poème. Lui-même n'entend nas (lécider entl'e le 
vrai et le laux ; il laisse le soin de juger à son lecteur. Aussi 
destine-t-il surtout son œuvre aux << viri litterati )), qui 
doivent la corriger (ou même la rejeter), au cas oll elle 
contiendrait quelque erreur. 

4. LA rtOulU: DE MARIE. · Le but principal que vise 
l'auteur de la VR est la louange de Marie et de son 
Fils : « Sed tantum per pocticum modum decantarc/ 
Laudes volo virginis et Jesum collaudare »(v. 45-46; 
cf. v. 8002-5). Le poème est entrecoupé de morceaux 
hymniqucs à la gloire de Jésus ct de Marie, dont le 
plus développé décrit l'accueil de Marie par les neuf 
chœurs des Anges (v. 7498-7771). Un large espace est 
réservé à la dcscriptÎ()n du mode de vic vertueux ct 
exemplaire de Marie et de son Fils; leur apparence 
extérieure et leut· beauté sont dépeintes de manière 
détaillée. 

La VR mêle les récits des vies de Marie et de Jésus; 
celle de Marie occupe cependant la première place. La 
vie de Jésus n'est racontée en détail que jusqu'à la 12" 
année; les étapes où Marie ne joue aucun rôle, en par
ticulier les activités de 1<! vie publique, sont très briè
vement traitées ; la prédication est entièrement passée 
sous silence. Même dans les morceaux où Jésus joue 
le rôle principal, Marie est toujours mêlée à l'évé
nement. Ainsi, la Passion du Christ est principa
lement décrite en fonction de la participation à sa 
souffrance de la Mère de Dieu. L'auteur affirme expli
citement que Jésus •ressuscité apparut d'abord à sa 
Mère. 

L' image de Marie qui domine dans la VR est celle 
de la Mère de Dieu virginale : déjà il est annoncé aux 
parents de Marie que leur fille mettra au monde le 
Sauveur des hommes; dans le 1. 11, la virginité de 
Marie avant et après l'enfantement esC plusieurs fois 
traitée. Marie apparaît comme la coopératrice de 
l'œuvre salvi tique de son Fils: celui-ci l'instruit sur cc 
sujet dans un long entretien qui précède l'entrée dans 
la vie publique (v. 3450-3621). L'auteur prend net
tement position à propos des dogmes mariaux : sur la 
question de l' immaculée conception, il déclare que 
Marie fut sanctifiée par l'Esprit Saint dès le sein de sa 
mère (v. 383-394); dans 1<~ conclusion de l'otiVI·age il 
propage la croyance à l'Assomption de Marie. 

5. INFLUENCE. - 1) La tradition manuscrite permet 
déjà de mesurer le succès de la VR. 

Jusqu'ici environ 60 mss, la nlunart complets, ont été 
répet'loriés, ainsi que 16 extraits. L'aire principale de la dif
fusion est l'Allemagne du Sud. L'ouvrage servait sùrcmcnt à 
la lecture d(: h1blc dans les couvents. Il fut aussi utilisé dans 
l'enseignement des écoles: ainsi Hugues de Trimbe•·g (lin 
13c s .), recteur de l'école de Bamberg, lit faire une copie de la 
VR et y ajouta 61 vers de sa plume. 

2) Adaptations en langue allemande. - La VR 
exerça une !norme int1ucncc sur la poésie spirituelle 
du Moyen Age en allemand. ll en existe trois adapta
tions complètes: le Marien/eben du frère Philippe 
(Philippe de Seitz, chartreux ; cf. OS, t. 12, col. 

1321-23), ceux de Walther de Rheinau et du suisse 
Wcrnhcr. La libre réélaboration de Philippe, écrite 
peu après 1300, connut la plus large diffusion (plus de 
100 mss et de nombreuses adaptations en prose). Une 
quatrième version fut ensuite rédigée en moyen
rhénan, mais elle n'e::;t conservée qu'en fragments. 

Des morceaux isolés de la VR fut'etH aussi utilisés dans 
d'autres écrits en ve•·s. La seconde partie du Grazer Marien
/eben est une adaptation des v. 3450-3621 (« Soliloquium 
quod habuit Jesus eum Maria matre sua»), lesquels furent 
aussi remaniés par Andreas Kurzmann vers 1400 (So/ilo
quium Marlae (:Um .Jesu: 427 vers). Les v. 1599-1878 de la 
Golle:s ZukunJi d'Hen•·i de Neustadt dépendent de VR 
190R-2045 (sifnes merveilleux à la naissance de Jésus). Deux 
poèmes sur 1 assomption de Marie cmpnmtcnt lihrernertt 
aux sections correspondantes de la VR, 

Des écrits en nrose dépendent aussi de la VR. Dès le début 
du 14c siècle, l'auteur du Klostemeuburger Jivangelienwerk 
erl tire des extraits, surtout les« lamentations de Marie>> (cf. 
DS, t. 12, col. 1 799-800). Au 15c siècle, elle servit. de source à 
de nombreux Marien/eben en prose; la scuk~ Vic de Marie 
qui soit une adaptation (abrégée) de l'ensr.:mble de la VR est 
celle du ms de Copc.:nhague (Kg!. Bibl., Gl. kg!. Samling 1574 
4°; Hilg, n. 1 ). Des morceaux isolés furent souvent traduits à 
part, surtout la «Regula beate Virginis » (v. 6612-6741; 
Hilg, n. 20-24). Dans quelques Vies de Marie, la Y R fut uti
lisée à côté d'autres sources (Hilg, n. 2,3,5). 

3) Traductions irlandaises. - Une traduction com
plète de la VR, sous le titre Betha Muire, est 
conservée en deux mss; il existe aussi des adaptations 
de chapitres isolés, par exemple du << Soliloquium » 
(v. 3450-3620) ct de la «Regula» (v. 6490-7971). 

Édition. - A. Vôgtlin, Vila 8. V. Mariae et Sa/vatoris 
rhythm ica (Oibliothek des Litterarischen Ye{.çins 1 80), 
Tübingen, 1888 (unique éd., très défectueuse). -Correction~ 
ct compléments (avec les gloses marginales el. les indications 
d'auteurs, absentes chez Vüg1.1in): M. Püpke, Das Marien
le.be.n des .')<:hweizers Wernher. Mit Nachtriigen zu Vogtlins 
Ausgâ.be ... (Palaestra R 1 ), Bel'lin, 1913, p. 119· 70. - Éd. 
d'une abréviation de la VR en prose: O. Schadc. Narrationes 
de vita et conversatione B. M. V. et de pue.ritia C!l adolesce.ntia 
Salvatoris, Halle, 1870. 

Études. - E. Schrôder, Von der Vita B. M. rhythmica, dans 
Zeilsc:ht(ll Jllr deutsches Altertwn - ZdA, t. 68, 19 31 , p. 
243-4R. - G. Eis, Vita beatae virginis Mariae et Salvatoris 
rhythm ica, dans Ve/fasserlexikon, 1 c éd., t. 4, 1953, çol. 
710-13. - A. Masser, 8ibel, Apokryphe.n und Le.genden. 
Geburt. und Kindheit Jesu in der re.ligiüsen Epik des dew.w·hen 
Mifle.lalters, Berlin, 1969, p. 24-28, 47-57. - R. van den 
Bror.:k, A Latin Diatessaron in the << Vila ... rhythm ica», dans 
New Testament .<,'wdies, t. 21, 197 5, p. 109-32. - J. Mlinaric, 
Lalinski epos <f Vi ta Marie met rica )). 'J'ekstnokriticna-histo· 
riografska in literama analiza, Oiss. Ljubljana, Maribor, 
1977 ; Das Epos << Vitae Mariae metric:a » aiS Unter/age fiir 
das Marienlied des Karthiiusers Philipp von Seitz (Analecta 
Carlusianu 116/2), Sulzbourg, 1988, p, 29-39. 

Influence. - F. Gündel, Mittdrheinische.\' Marien/eben, 
ZdA, t. 68, J 931 , p. 233·43. - K. Langosch, Das « Registrum 
Multorum Auctorum i) des Hugo von Trimberg. Unlersu
chungen und komme.nlierle. T<!Xtrmsgabr. (Germanische 
Studicn 235), Berlin, 1942 ; réimpr. Nendeln/Liechtenstein, 
1969, p. 259-68. - M. McNamai'a, The Apocrypha in the 
Irish Church, Dublin, 1975, p. 122·25. - H. Hilg, Das 
((Marien/eben)) des Heinrich von St. Galien. Text und Unter
SIIc:lnmg. Afit einem Vc1rzeichnis dewsc:hJJJra<.'higer Prosarna
rie.nlebe.n bis eMa 1520 (MUnchener Texte und Untersu
chungen z:ur deutsehcn Literatur des Mittelalters 75), 
Munich, 1981 , p. 395-407. - K. Glirtner, Philipp von Seitz: 
Marien/eben (Anal. Cart. 83/2), Salzbourg, 1981, p. 117-29; 
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Kloswrneuburger Evcmgelienw<!rk, thms Vet;/ilsse.rlexikon, 2è 
éd., t. 4, 1983, col. 1248-58 ; Rt!r.;111ierter Tar.;eslat{{ im 
. Marien/eben. Pltilipps YOI/ Seitz (Anal. ca.t. 113/1), Salz
bOUI'g, 1984, p. 47-60. - 1'. Kern, ·Marien Himme((ahrt ' 
(deutsche Versdichtungen), dans Ve1jasserlexikon, 2" éd., 
t. 5, 1985, col. 1270· 76. 

Wemer J. llorrMANN. 

<<VITAE PATRUM >>. - 1. Le genre littéraire. -
2. Les recueils des Vitae Patrum jusqu 'au J4e siècle. 

1. LE GENRE LITTÉRAIRE. - Comme nous l'avons làit 
pour Verba seniorum (cf. supra), nous partons id de 
l'ouvrage d'HéribeJt Rosweyde publié sous le titre 
général Vitae Patrum sive Historiae monasticae libri 
decem (Anvers, 1615 ; Je éd. 1628 =PL 73-74). En 
dehors des livres 111 et v.vn dont le sous-titre est Verba 
seniorum, le contenu des autres livres est le suivant : t, 
qui occupe à lui seul la moitié de PL 73, comporte 
une série de vingt-huit Vitae, depuis Paul l'ermite et 
Antoine jusqu'aux filles spirituelles de Jérôme: 
Fabiola, Paula et Marcella; - 11: Historia mona
chorum in Aegypto ~ HM, dans la traduction de Ru fin 
d'Aquilée ; - 1v : extraits du Dialogue 1 de Sulpice 
Sévère (où P(lsthumianus raconte son v(>yage auprès 
des moines d'Égypte et de Palestine) et des écrits de 
Jean Cassien (lnstituliones, Co/lationes); - vu1 : His
tenia l ,ausiaca =HL de Palladc (reprise de la trad. lat. 
de Gentien Hervet, Paris, 1555, qui correspond au 
type grec A où HL est contaminée par HM; cf. infra); 
- 1x (PG 74): Historia philothea de Théodoret 
(d'après Hervet); - x : Pratum sp/;iwale de Jèan 
Moschus. 

Parmi les appendices qui suivent figurent. la version de 
HL traduite au 5" siècle par le diacre romain Paschase (dif
férent. de Pasch!lSe de Dume) sous le titre !Teradidis Para
di.nLS (PL 74, 243-342), qui dépend du type grec G 
(recension la plus proche du texte •original), ensuite la 
version d'une recension abrégée et interpolée de la précé
dente (1'0 74, 343-82: type grec B). 

L'ouvrage de Roswcydc n'est p11s la première édition des 
Vilcle Pamun; Jui-mêm~~ (Proleg. XVJl, PL 73, 63-64) 
signale vingt éd. antérieures, d~)nt il indique les divergences 
f)<)ur les quatre premières (Pmleg. XVIII-XXII, 64-77). L~ 
Bollandistes (BHL, t. 2, Bruxelles, 1':100/1 , p. 943·44) distri· 
buent ces éd. en quatre «genres>>, le 4" étant celui de Ros
wcyde; ils signalent en outre les Vitae Patntm in uswn 
minist.rorum 1>e.rbi de G. Major, avec préface de Luther (Wit
temberg, 1544). Tl faut noter aussi la liste des nombreux mss 
dont Rosweyde déclare s'être servi (Proleg. XXIV, 79-84); 
l'identification de ces mss dans les bibliothèques actuelles a 
été menée à bien pour la plupart d'entre eux; cf. E. Sch\llz
Fiügcl, Rujinus. Historia monadwrum (Pat rist.ische Texte 
und Studicn), Berlin, 1990, p. 232-33. 

La collection des Vitae rassemblées dans le 1. 1, 
presque toutes antérieures aux premiers recueils 
d'apophtegmes (fin SC s. ; cf. att.. Verba seniorum, 
col. 384), suftït à montrer l'antériorité du genre litté
raire des Vitae Patrum par rapport aux Verba 
seniorum; les Vies monastiques prennent ainsi le 
relais des Acta et Passiones Martyrum, tout comme les 
moines ont pris le relais des martyrs (cf. art. Martyre, 
DS, t. 10, col. 718-21 ). Cependant des recueils tels 
que HM et HL annoncent déjà le genre apophtegma
tique bien que la <<manière de vivre» (politeia : 
beaucoup de Vies grécobyzantincs porteront le titre 
Bios kai politeia) des moines y tienne plus de place 
que leurs «paroles>>. De toute làçon, les deux genres 
ont été mêlés dans les collections d'apophtegmes, 

comme on J'a dit à l'art. Verba seniorum. Ainsi se jus
tifie la pratique des Bollandistes qui groupent sous le 
titre Patrum Vitae les Vies proprement dites et les 
diverses collections d'apophtegmes (cf. BHL, t. 2, p. 
943-50; BHL Novum Supp/ementum, coll. Subsidia 
Hagiographica = S,H. 70, Bruxelles, 1986, p. 690-94 ; 
BHG, t. 3, 3c éd. F. Halkin, S.H. Sa, 1957, p. 191-94). 

Divers témoignages montrent d'autre part que la lecture 
des Vitae Patrtan est attestée avant l'existence des recueils 
d'apophtegmes. Quelques exemples suffiront. La Vie. de 
Mélanie la jeune p11r Gérontiu~ (milieu sc s .) déclare: « Une 
fois rassasiée (par la lecture des Éci'Îtu1·es et des commen· 
tai res patristiques), elle parcourait les Vies des Pères>> (SC 
90, 1962. p. 174). Gennade de Marseille (fin 5" s.) signale 
que le moine Évagrc est mcnt.ionné dans le livre «qui intitu
latur Vit a Patrum >>(De vi ris illustrilms, éd. E.C. Richardson, 
TU 14/1. Leip:t.ig, 1896, ch. Il , p. 65; il s'agit vraisembla
blement d'HL) ; il mentionne également l'évêque Pétronius 
de Bologne qui aurait écrit Vitas Paman monachorum 
Aegypti (ch. 41 , p; 77; 'E. Schulz·Fiügcl, citée supra, p. 34, 
hésite à reconnattre l'HM dans cet ouvrage). Le << Dccrctum 
gclasianum » (pour cette partie, il s'agit d'un recueil rédigé 
par un clerc du sud de la Gaule au début du 6c s.) note ceci : 
«Hem Vi tas Patrum, Pauli, Antonii, Hilarionis et omnium 
eremitnrum, quas tnmen vir beatus scripsit Hieronymus, 
cum omni honore suscepimus » (Denzinger-Schonmetzer, 
n. 353). La Règle de S. Benoft prescrit que les moines, avant 
complies, « sedcant in unum ct legat un us Col.lationes vel 
Vitas patnmn> (42,3 ct 5, SC 182, 1972, p. 584). 

Le but. de cet article est de présenter les divers 
recueils de Vitae Patrum jusqu'au 14e siècle. Par 
recueils nous entendons les groupements inten
tionnels de plusieurs Vies (pour les Vies d'un saint 
particulier, voir l'art. Biographies spirituelles, OS, t. 1, 
col. 1624-69); par Vitae Patrum, nous comprenons 
les vies d~s premiers m<)incs, ct aussi les vies des 
«Pères fondateurs» d'un monastère, parfois d'une 
Église diocésaine; en outre, aux 12c-14e siècles, la 
formule s'applique aux récits sur les fondateurs des 
ordres religieux récents, et leurs premiers disciples, 
meme si les ouvrages portent un titre différent. 

BcaucQup de ces recu~;i ls ont déjà été présentés dans le 
DS ; nous y renvoyons. Nous nous limitons aux textes grecs 
et latins ; pour les traductions en langues anciennes des 
textes grecs, voir Cl'û. 

L'étud(: d'E. Schulz-Fiügcl, Zur Emstttlmng der Corpora 
« Vitae Patmm », dans Studia Patrlstica XX (Congrès 
d'Oxford 1987), Louvain, 1989, p. 289-300, nous est par
venue trop tat·d pour être utilisée ici ; cette étude apporte en 
pa11Îculier de multiples précisions sur l'origine ct le dévelop
pement des Vitae Patrurn. 

2. LES RECUEILS DES V ITAE PATRUM. - 1° En Orient. -
1) Si l'on met à part la Vila Antonii d'Athanase et les 
Vies grecques de saint Pachôme (qui traitent aussi de 
ses premiers successeurs, Horsièse et Théod01:e), le 
premier recueil des Vitae est l'Historia. monachorum 
in Aegypto (CPG 3, n. 5620), qui raconte le voyage de 
sept moines latins du Mont des Oliviers dans les 
monastères de la Thébaïde, de Nitrie et de Scété, et 
autres «déserts» de ces régions. L'ouvrage, rédigé en 
grec vers la fin du 4e siècle, fut traduit en latin par 
Ru fin d'Aquilée dès 404. Le grec comporte 26 cha
pitres, la traduction 33, mais la matière est sensi
blement la même. 

Le pt'Oiogue de HM indique bien les intentions du recueil: 
proposer les moines comme les imitateurs de notre Sauveur 
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.Jésus-Christ. En effet. « c·c~t en confmmité avec son ensei
gnement que les moines d'Égypte mènent leur genre de vie 
(politeuontui) ... Ils sont doués d'un pouvoir surnaturel pareil 
à celui oc Dieu, dès lors que. vrais servi teurs de Dieu, ils ne 
tiennent aucun compte des choses d'ici-bas, mais, bien qu'on 
les voie vivre sur la terre. sont vraiment citoyens du ciel. .. 
C'est par eux que le monde ti ~o: rlt débout, et à cause d'cul( que 
le genre humain suhsiste et garde valeur aux yeux de Dieu». 

Ed. crit. A . .J . Festugière, 2" éd. (S.H. 53), Bruxelles, 1971, 
acCompagnée de la trad. frnnç. parue d'abord dans Festu
gière, Les moines d 'Orien/, t. 411. Paris, 1964. 

2) Historia lausiaca de Pallade (CPG 3, n. 6036), 
rédigée vers 420, bien que son voyage en tgypte ct 
Palestine soit à placer vers 388. Sur le problème des 
diverses recensions de cet ouvrage (G, B, A), les éd. ct 
le contenu spirituel, voir U. Flusin, aJt. Pal/ade, t. 12, 
col. 117-21. 

3) Théodoret de Cyr, Philotheos Historia (CPG 3, 
n. 6221 ), écri te vers 440 et suivie vers 449 du De 
caritate comme post-t:1cc. Cette Historia est limitée 
a ux moines de Syrie i cf. Y. Azéma, art. Théodoret, 
t. 15, col. 425-26. 

4) Cyrille de Scythopolis, 6c s. (CPG 3, n. 7535-41) 
a écrit séparément les Vies des moines palestiniens 
Euthymc, Sabas, Jean 1'1-lésychaste, Cyriaquc, Théo
gnios et Abrahami()S (cf. DS, t. 2. col. 2687-90) ; on 
peut cependant les grouper car l'auteur semble avoir 
fait le projet de les écrire à la suite (cf. Fcstugière, 
introd. à la trad. citée, p. 1 4-15). - Éd. cril. E. 
Schwartz, TU 49/2, Leip~i g, 1939 (recension de E. 
Stein, AD, t. 62, 1944, 'p. 169-86) ; trad. franç. A.J . 
Fcslugièrc, Les moines d'Oriefll, t. 311-3, LeJ moines 
de Palestine, Paris, 1962/63, avec de multipil:s 
notes. 

6) Jean Moschos t 6 19, Pratum spiriluale (CPG 3, 
7376); cf. DS, t. 8, col. 632-40, où J. Mioni souligne 
les problèmes de la t radition manuscrite, indique les 
diverses éd. et trad. et décrit «les modes de vie » des 
moines tels qu'ils appara issent dans ce récit. 

Le Mbw/oge en 10 vol. d<: Syméon Métaphraste ( 1 o• s.) 
est un recueil de Vies de S11ints distribuées selon le calen
drier byzantin ; écrit dans unû langue plus pure. cet ouvrage 
monumental «eut pou•· conséquence fâcheuse que les 
anciennes vies de saints ne rurcnt plus cnpiées et que 
beaucoup disparurent ainsi » (t. 14, col. 1385). 

Une recherche sur les mss n'entre pas dans le cadre de 
notre enquêtt:. Donnons pourtant quelques exemples: le 
Paris. Cois/in !D ( I O• s.) cont ient à la suite la Phllothi'Os llis
toria et le De mritate de Théodoret, pui~ HL et HM (cf. Fcs
tugière, introd. à l'éd. crit. de HM. p. XXV) ; le V ossian us 
Fol. 46 (10" s.) de Leyde contient aussi HL et HM (ibid. , p. 
XXXII); ces deux «histoire~ » se trouvent encore à la sui tt: 
d:tns les Paris. ~r!ti.'S 1600 (Il e s.) et 853 (Ile s., cc ms 
aU.rihue t-IM à Jérôme. comme le font. d';mtrcs mss grecs <'lu 
latins) ; cf. F. Halkin, Mss grecs de Paris. Inventaire haRi<>· 
graphique (S.H. 44). Bruxelles, 1. 968. 

2" En Occident. - 1) l'ériode patristique. - La Vita 
Antonii d'Athanase fut traduite en· latin par Évagre 
d'Antioche avant 374 ct connut une grande diffusion; 
il en existait déjà une version plus li ttérale éditée par 
R. Garittc (Rome, 1931)), puis par H. Hoppen
brouwers (Nimègue, 1960). Cette Vila. eut une 
influence décisive sur la conversion d'Augustin (été 
386) grâce au résumé q u'en tit un fonctionnaire 
impérial nommé Ponticianus : «Il raconta l'histoire 
d'Antoine, ce moine égyptien, dont le nom brillait 
d'un éclat prestigieux auprès de tes serviteurs, mais 

qui pour nous jusqu'alors restait caché. Dès qu'il 
s'aperçut de notre ignorance, il s'attarda sur le sujet et 
nous découvrit peu à peu ce grand homme» (Confes
sions Vllt, 6, 14). Nous avons vu que HM fut traduite 
par Paulin d'Aquilée dès 404 (PL 21 , 387-432 ; cf. art. 
Rujin, t. 13, col. 1111-17). La traduction de HL date 
probablement de la lin du sc siècle (t. 9. col. 336-37). 
La Ph.ilot.heos Historia de Théodoret ne sera traduite 
qu'au 16• siècle par Gentien Hervet (1555). 

Jérôme écrit la Vita Pauli à Antioche vers 377, la Vita 
Ma/chi ct la Vila Hi/arionis à Bethléem vers 386 ct 390 (OS, 
t. 8, col. 910-11) ; ces Vies, qui tiennent plus du r()man pieux 
que de l'histoire, eurent une large diffusion ; elles sont ras· 
semblées dans de nombreux mss cL dans toutes les éd. 
anciennes des Vitae Pat ru m. Les leU res de Jérôme contenant 
les éloges de Fabiola (Ep. 77-78), Paula (1:!./J. 1 08) ct Man.:clla 
(Ep. 127) figurent aus~i à la lin des éd. de Cologne 154 7, 
1 548 cl de Rosweyde. - Le Peristephanon du poète Pr·udence 
(t après 405) fait l'éloge des martyrs. spécialement ceux de 
l'Eglise de Tarragone (t. 12, col. 2486). 

2) Haut moyen âge. - La Vito Patrum lurcnsium 
(Romain, Lupicin et Oycnd), dont la valeur histo
rique est reconnue, fut écrite vers 510-515 ; éd. et 
trad. F. Martine, SC 142, ! 968; cf. DS, t. 8, col. 
1611-14. - Grégoire de Tours 1' 594, dans son His
toria Francorum, puis dans les Septem libri miracu.
/orum et le Liber Vitae J>atrum, raconte les vies de 
plusieurs saints des Gaules, en particulier Martin de 
Tours i malgré un certain souci pour la vérité histo
rique, son intention est plutôt de manifester la puis
sance de Dieu à travers les miracles des saints (t. 6, 
col. 1020-25).- A Vcnance Fortunat (t vers 600) sont 
attribuées de nombreuses Vies d'évêques gaulois ; 
seules sont authentiques celles de Martin de Tours, 
Hilaire de Poitiers, Germain ct Marcel de Paris, 
Aubin d 'Angers, Paterne d'Avranches, Scurln de Bor
deaux et celle de sainte Radegonde, dont il fut le 
conseiller (t. 5, col 725-27). 

• 
Grégoire le Grand écrit aprè~ 594 en quatre livres les 

Dia/ogi de v/ta et miracu/is Patmm îtalicorum (t. 6, 
col. 87R-79 et 905-10, bibliogr.); le 1. II est consacré à saint 
Oeno1t. Éd. crit. et trad. fran~. A. de Vogüé, SC 251, 259-60, 
1978· 79. L'authenticité gregorienne de l'ouvrage a été 
récemment contestée par F. Clark (The Pseudo-Gregorian 
Dialogues, 2 vol. , Leyde, 191!7). mais tous les critiques n'ad
mettent pas son opinion. 

Les Dia/ogi ont été traduits en grec par le pape Zacharie 
t 752 (cf. I:IHG. t. 3, n. 1445zy, 1446-48) ; cette traduction 
eut un certain succès en Orient et valut à Grégoire l';~ppel
lation de « Gregori()s ho Dialogos » ; il est cité sous ce nom 
en particulier dans la Synagôgl! de Paul Evergclinvs (cl'. DS, 
l. 12, col. 564 à propos du ch. 29 sur la célébration eucharis
tique). 

Jonas de Bobbio (t. 8, col. 1267-69) est l'auteur de 
plusieurs Vitae, dont celles des saints Vaast (Gaston) 
ct Jean de Réôme. Sa Vita Columbani et discipulorum 
eius relève directement du genre «Vitae Patrum » 
(sur les dernières éd., cf. BllL, Novum Supplementum, 
Il. 1898). 

Vers 640, un diacre anonyme de Mérida publie la 
Vita Patrum Emeritensium. (évêques ou abhés de la 
ville : Paul, Fidèle, Masona, Innocent, Renovatus et 
Nunctus) i PL 80, 115-64 ; éd. N. Garvin, Was
hington, 1946. Un peu plus tard, Valère du Bicrzo 
(t après 690), rédige une vaste compilation hagiogra
phique (cf. sa notice supra, col. 159·64). 



1033 « V1TAE PATRUM » 1034 

Bède le Vénérable (t ver~ 735) traite de plusieurs saints 
dans son Historia ecc/esia.wica gemis Anglomm; il publie en 
outre la Vi ta Sanctorum Abbatum des monastères de Weur
mouth ct Jarrow (éd. en PL 94-95). - En Italie, Ambroise 
Autpcrt (t vers 784) écrit la Vit a Patrum Paldonis, Tatonis et 
Jusonis. fondateurs de l'abbaye Saint· Vincent du Vultume 
(l. 7, col. 217().71). - Avant 840, un moine anonyme rédige 
les Gesta Abbawm in L'OI!IU)bii Fontanellt:n.1·is (Saint-Wan
drille): éd. F. Lohier et S. Laporte, Rouen-Paris, 1936. -
L'Historia Remensis ecclesiae de Flodoard t 966 mérite 
aussi d'être signalée pour les renseignements qu'elle fournit 
sur saint Remy ct sur la vic chrétienne de l'époque; éd. ct 
trad. franç. M. Leieune, 2 vol., Reims, 1854 (réimpr. dans 
Revue du Moyen A,s?e f. atin, 1. 37-41, 1981-85). . 

En lO!Hl, Hariull~ moine de Saint-Riquier, termine ses 
(}esta Ecclesiae Centulensis (I'L 174, 1213-1366 ; éd. F. Lot, 
La Chronique ... de Saint-Riquier, Paris, 1894) où il traite des 
grands ubbés du mona~lèrc (1. 7. col. 77-78). - Sigebert de 
Gembloux 'l' Il 12 fait une œuvre analogue dan~ ses Gesta 
abbatum üemblacensium (t. 14, col. !l24). 

3) Les Ordres nouveaux ( 13"-1 ~c siècles). - L'Ordre 
cistercien trouve en Conrad d'Eherhach le premier 
narrateur de ses origines: Exordium Magnum Cister· 
ciense sive Narratio de i11itio Cistercie.nsis Ordinis (PL 
185, 993-1198 ; éd. crit. Br. Uriesscr, Rome, 1961 ), 
rédigé entre 11 90 ct 122 1. Un des intérêts de l'ou
vrage est de tracer d'abord les grandes lignes d'une 
histoire de la vie consacrée: la doctrine du Christ sur 
la pénitence parfaite, la «vi ta eommun is » de l'Église 
primitive, l'action d'Antoine et des premiers moines, 
celle de llenoit, Odon ~t Hugues de Cluny, puis de 
Robert de Molesmes, Etienne Harding, Bernard de 
Clairvaux, Guillaume de Saint-Th ierry, etc. L'auteur, 
qui n'est pas dépourvu de sens historique, joint à son 
récit une série de documents ct décrit la vie religieuse 
dans les monastères, sans oublier les miracles et les 
événements merveilleux. Viennent ensuite le Dialogt~s 
miraculorum de Césaire ù'Eisterbe.ch (t vers 1240) ct 
d'autres recueils analogues concernant divers monas
tères (cf. OS, t. 13, col. 764-66). 

l'our tes Frère.~ l'rl!dwurs, Gérard de F1·achet t 1271 écrit, 
à la requête d'Humbert de Romans, les Vitas Fratrum (sur 
cet accusatif, ut ilisé dans d'autres titres simi1ain~s. voir Ros· 
wcydc, Pl. 73, 19-20 : il s'explique comme le complément 
d'objet d'un verbe tel que scribere ou legere; cf. les témoi
gnages cités supra). L'ouvrage est composé :i partir de rensei· 
gncmcnts fournis par les diverses provinces de l'ordre; une 
première réd<lction fut approuvée Hu chHpitre général de 
Strasbourg en 1260, mais Gérard continua à parfair·e son 
œuvre jusqu'à sa mo11. Il divise son livre en cinq parties : les 
commencements de l'ordre (par l'intervention de la Vierge 
Marie), saint Dominique, Jourdain de Saxe, progrès de 
l'Ordre, morts de certains membres; deux. passages font 
allusion à Thomas d'Aguin s1ms le nommer c;xpliêilcmcnl 
(éd. citée, p. 201 , 215). Ed. D.M. Reichert, dans Monumtmta 
Ordinis Fratrum l'raedicatorum Historica. t. 1, Louvain
Rome, 1896. p. 1·320 ; suit une brève Chronica Ordinis 
(1203-1258), qui cs! également l'œuvre de Gérard de 
Fracbct. 

C hez les Frères Mineurs, il faut mentionner d'abord 
le Dialogus de gestis Sanctorum Fratrum Minorum de 
Thomas de Pavie, rédigé avant 1246 (éd. F.M. 
Delorme, Quaracchi, 1923), hien qu'il soit resté peu 
connu (il n'en subsiste qu'un seul ms); il y est surtout 
question d'Antoine de Padoue, Bienvenu, Ambroise 
et d'autres frères mineurs moins célèbres; François 
d'Assise n'est mentionné qu'occasionnellement. Plus 
étendue, la Cltronica Generalittm Ministronum 
O.F.M. (éd. dans Analecw Franciscana, t. 3, Qua-

racchi, 1897), attribuée à Pietro de Todi et rédigée 
vers 1318, raconte la vic des franciscains ct francis
caines les plus célèbres. 

Les Serviles de Marie connaissent les commencements de 
leur Ordre par la Legenda de origine Ordinis (éd. et t rad. ital. 
E.M. Toniolo, Rome. 1982) : sur cc document, cf. OS, t. 13, 
col. 69 5·99, 719·20. 

Signalons pour linir le Liber Vi/as Fratmm de Jourdain de 
Saxe, ermite de S11inL-Augustin ('l'vers 1 ~7().80), qui oiTre 
des renseignements précieux sur la vie conventuelle à cette 
époque et particulièrement dans son ordre (t. 8, col. 
1425). 

La Legenda aurea de Jacques ùc Voragine (t. 8, col 
62-64) n'eut pas en Occident les mêmes conséquences 
que le Ménologe de Syméon Métaphraste en Orient. Tl 
faut d'ailleurs noter que cet ouvrage n'est pas le 
premier du genre : le dominicain Jean de Mailly avait 
déjà publié peu après 1225, puis vers l243, une 
Abbreviatio in Nestis et miraculis sanct.orum qui, 
d'après le nombre des mss conservés, connut une cer
taine diffusion (cf. Th. Kappeli, Scriptores O.P. m<~dii 
aevi, t. 2, Rome, 1975, p. 473-74) ; elle n'a jamais été 
imprimée ; A. Dondaine en a donné une excellente 
trad. franç. : Jean de M., O.P. Abrégé des Gestes et 
Miracles des Saints (Bibliothèque d'Histoire domini
caine 1 ), Pads, 194 7. Quant à la Legenda aurea, son 
style ct sa présentation la rendirent sans doute très 
populaire. Mais elle ne fit pas oublier les anciennes 
Vitae Patrum, qui continuèrent à circuler dans de 
multiplt.:·s mss, puis dans les éd. imprimées dont les 
huit premières figurent parmi les incunables (cf. PL 
73, 63-64). Le nombre des éditions atteste l' intérêt de 
ces Vitae bien au-delà des cercles monastiques. 

Il n'est pas nécessaire d'insister sur la valeur spiri
tuelle des Vitae Patrum . L'intention de leurs auteurs 
était de présenter des modèles de vie monastique ou 
de vie chrétienne tout court, ct d'exhorter du mèmc 
coup les lecteurs à admirer et à suivre leur exemple. Si 
ces Vitae font une large place aux miracles et aux faits 
merveilleux, c'est encore dans le but de montrer que 
Dieu lui-même exerce sa toute-puissance par l'inter
médiaire de serviteurs qui se donnent à lui tout 
entiers ; c'est cc qu'affirmait déjà le Prologue de l'His
toria monachorum in Aegypto (cf. supm). 

Nous indiquons ici sculcmcnl des ouvrages récents qui sc 
rccomm~ndent par leur valeur critique. - R. Aigr11in, L'ha
giographie, Paris, s d ( 1953). - f!ag/ographie. Cultures ec 
Sociétés (Colloque de Nanterre 1970), Paris, 19!! 1. -Histoire 
et Sainteté (5C rencontre de Fontevraud), Angers, 1982. -A. 
Vauchcz, La Saillletl! en Ocddt•nt aux derniers siècles du 
M.A. d'après les procès de canonisation et les docume111s 
hagiographiques, Paris, 1981. - Hf~·wire des saints et de la 
sainteté dtrétienne, t. ~-6, Paris, 1986-87 ; cette collection 
présente, avec de nombreuses illus!rations en couleur, les 
vies des principaux saints en tenant compte des études les 
plus sérieuses ; les t. 3-6 concernent la période dont nous 
avons traité. - E. Schulz-Flügcl, citée supra. 

Art. Hagiographie, dans CaJholicisme, t. 5. 1963. col. 
485-92 (.1 . M!lrillicr) ; dans TRE, l. 14, 1985, p. 36().80 
(traite aussi des Églises orthodoxe et protestante) ; dans 
DliGE, t. 23, fasc. 132, 19!l8, col. 40-56 (J. Dubois).- DS. 
Autobiographies spirituelles, t. 1, col. 1141-59: Biographies 
spirituelles, col. 1624-1719 ; Saints, 1. 13, col. 196·222. 

L'art Vitaspr~trum qui suit présente les adaptations en 
prt,)Se des anciennes Vitae l'at ru rn dans les aires linguistiques 
allemande el née1·tandaise (pour l'adaptation en vers, voir 
l'art. Viiterlmch). Des recherches analogues mériteraient 
d'être menées pour d'autres aires linguistiques européennes. 
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Pour le français. voir P. Meyer, Versions err vers et e11 prose 
des« Vies des Pères», clans 1/istoire fill~raire de la Franœ. l. 
33, 1906. p. 254-32R. - Pou•• l'italien, l'enquête est en cour~; 
cf. C. Dakorn~1, P1~r l'1!dizione delle Vite dei Sant.i Padri, 
dan~ Le/lere italia11e, t. 29, 1977, p. 265-89; t. 30, 197!!, 
p. 47-87, 4!!0-524 (inventaire des témoins de la tradition 
toscane, la plus abondante, en prépamlion d'une édition cd
tique). 

t>arallèlcmcnt aux Vilae Pa/nan, livres d'édification, s'est 
développé en latin un autre genre de collections, celui des 
Lége11diers, destinés à la lecture dans l'Office divin (les 
m(mée.s Ill les .1·yna.xaires en sont l'équivalent ehe7. les Grec~). 
Vvir G. Philippart, Les Lége11diers latins et a111res mss haRio
grapltiques (Typologie des sources du Moyen Âge occidental, 
îasc. 24-25). Turnhout, 1977 ; rase. de <<mise à jour» en 
1985. 

Aimé SOLIONAC. 

«VITAE PROPH.ETARUM >>. - 1. PRESf.NTATION, 
CONTilNU ET TITRES. - L'écrit appelé Vitae Prophetarum 
(V.P.) est constitué par un ensemble de notices plus 
ou moins longues, sur un nombre plus ou moins grand 
de prophètes, sc présentant soit comme un texte suivi 
- auquel s'ajoutent souvent les Apostolorum discipulo
rumque Indices - soit comme un prologue (en 
arménien au début des textes correspondant de l'A.T.) 
ou comme un épilogue (en éthiopien à la fin des 
mêmes textes) des livres prophétiques de certaines 
bibles chrétiennes; sans oublier l'utilisation ct la 
citation de «Vies» entières dans la Jiuérature apolo
gétique chrétienne, coJi1me dans Je De orlu et obitu 
Patrum d'Isidore de Séville (cf. éd. C. Chaparm 
G6mez, Paris, 1 985). Ces« Vies>> n'apparaissent que 
dans des documents chrétiens et existent dans de 
nombreuses langues anciennes. 

Les notices indiquent le lieu de naissance des pro
phètes, souvent la ti'Îbu à laquelle ils appartiennent, 
quelquefois les miracles qu'ils accomplirent ct les 
<< signes» dont ils bénéficièrent, leur mort et le lieu rle 
leur ensevelissement. Pour J'essentiel cela correspond 
à J'exergue des principales recensions: «Noms des 
prophètes, d'où ils sont, où ils moururent et comment 
et oll ils furent ensevelis>>. Exergue "(Jui justifie la 
diversité des titres utilisés pour désigner J'ouvrage: 
soit Vies des Prophètes, soit Vies et morts des Pro
phètes, soit Morts des Prophètes. 

2. ÜRIGTNE ET nATATION. - Les chercheurs sont par
tagés entre deux hypothèses quant à J'origine du texte 
écrit: sémitique ou grecque. Il n'a pas été trouvé jus
qu'ici un ouvrage ancien en hébreu/araméen qui 
aurait pu être l'original des textes que nous pos
sédons; toutefois certains auteurs pensent qu'il y 
avait un original héhrcu (J. Zehner, H.A . .t-lamaker, 
Commentatio in libellum de vita et morte prophe
tarum, Amsterdam, 1833; Th. Schermann, S. Klein 
[hébreu ou araméen), R.H. Pfeiffer, C.C. Torrey); 
I.H. Hall pense que le syriaque serait la langue 
d_'originc sur laquelle aurait été traduites les rcccn
stons grecques. 

La plupart des savants pensent que, si le substrat de l'ou
vrage est juif, la <<mise en fimne » fut faite par des chrétiens 
de langue grecque utilisant des éléments transmis proba
blement en hébreu/araméen ; pour d'autres la mise en forme 
elle-même serait duc à un juif, ct des interpolations chré
tiennes s'y seraient ajoutées. Très tôt des textes furent tra
duits dans toutes les langues de la chrétienté, certaines tra
ductions engendrant elles-mêmes d'autres traductions. 

Ainsi, entre autres exemples, le syriaque (dont l'une des ver
sions est traduite presque mot pour mot du texte grec du 
Codex Marchalianus) fut la base d'une partie des textes 
éthiopiens et arabes (l'autre p<lrtic provenant directement du 
grec); l'arménien fut le modèle du géorgien ct le latin 
(Isidore de Séville) de l'irlandais et, éventuellement, d'une 
version relativement récente en hébreu (cf. bibliographie des 
versions). 

I..es divergences sont grandes sur la datation de la compo
sition de l'œuvre ct sont en rapport étroit avec l'origine 
attribuée aux V .P. Cependant, utilisant les résultats de la cri
tique interne, la plupart des chercheurs ont proposé - en 
référence aux événements historiques, aux allusions aux 
textes bibliques et pseudépigraphiqucs. aux dénominations 
des lieux et des peuples - le 1"' siècle de notre ère (D.R.H. 
llare propose le tout début du siècle ; C.C. Torrcy une 
datation d'avant 80), quelle que soit l'origine attribuée à 
l'écrit ; les dates de rédaction des recensions peuvent être 
plus tardives. En utilisant les mêmes critères que pour la 
datation, un consensus s'est établi sur le lieu d'origine des 
«Vies)) qui - à l'exception de la Vic de Jêrémie d'origine 
égyptienne - seraient l'œuvre d'un palestinien. proba
blement même d'un habitant de Jérusalem. 

3. LES tŒCENSIONS GRECQUEs. - Th. Schermann a 
classé en quatre grandes familles les principales recen
sions (voir note au début de la bibliograph ie). Les 
recensions d'Épiphane de Salamine, auquel sont attri
buées les recensions A et C (la seconde plus courte que 
la première), seraient donc du 4e siècle. Cette attri
bution a été très contestée, mais, vraie ou fausse, elle 
expliquerait le succès des notices en Occident mieux 
que si l'origine des V.P. était due à un obscur auteur 
syriaque (opin ion de F. Dolbeau). Encore plus 
contestée est l'attribution à Dorothée de Tyr ou d'An
tioche de la recension B. Cette recension est celle qui 
contient. le plus d'éléments chrétiens, chaque «Vie» 
comportant des prophéties sur le Messie émises par le 
prophète considéré. La quatrième recerl5ion dite 
anonyme, recension D, est considérée comme trans
mettant la plus ancienne tradition avec des ajouts 
plus tardifs .• 

L'ordre dans lequel sont énumérés les prophèles cor
respond pour B et Cà celui de la LXX en cc qui çoncerne les 
14 premiers prophètes; ces deux recensions nomment 
ensuite Ézechiel, Daniel, Élie cl Élisée auxquels s'ajoutent 
dans la recension de Dorothée Zacharie Il, Nathan, Achü1s, 
loath ct A1.aria. La recension D suit approximativement 
l'ordre du texte massorétiquc mais introduit Daniel au qua
trième rang; elle intercale d'autn:s nvms et prêsente en tout 
25 prophètes, ajoutant à la recension 8 Joad. Simon ct 
d'autres. La recension A donne les noms des prophètes dans 
un ordre atypique, ajoutant en dernier lieu, aux noms sem
blables à ceux de D, celui de Jean-Baptiste. A titre de corn pa
raison rappeiMs que l'Ascension d·/saïe suit, à quelques dif
férences P•'ès, l'ordre de la LXX. 

Élie et Élisée, quoique n'ayant pas de livres bibliques 
propres, ont leur «Vic>> décrite c.:n A, B, (.' et /J. En 
éthiopien Job ct Moïse ~;ommeru.:ent souvent le recueil; en 
syriaque ces deux vic~ peuvent se trouver au début, au 
milieu ou à la fin du recueil. D'une manière générale le.: 
numéro d'ordre des prophètes apparaît en tête de chaque 
<<Vie)) dans les recensions A, C ct. fJ, tandis que dans la 
•·ecension 1J elle est insérée ~u début du texte pour les douze 
premiers prophètes. 

Les recensions sc difTérenciem les unes des autres par le 
fond (interpolations chrétiennes ou récits haggadiques plus 
importants dans une recension que dans une autre) et par la 
structure (ordre ct nombre de~ prophètes): il semble qu'elles 
se soient développées indépcndllmrnentles unes des autres ;i 
partir d'une source commune ou qu'elles dépendent de tradi
tions légèrement diflërentes. 
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4. RAt•t•o~tTs AVEC D'AUTRES I<CRITS. - On ne trouve 
dans la littérature juive, textes de Qumrâm compris, 
aucune œuvre semblable. Klein (p. 208-09) a émis 
l'hypothèse selon laquelle un modèle des V.P . 
pourrait être trouvé dans un megi/lat Yuhasin 
(rouleau contenant des généalogies) tel que 'celui 
découvert par R . Shimon b. Azzai à Jérusalem (selon 
T.R. Yehamoth 49b) où il est écrit que« Manassé tua 
Isaïe». Mais aucun rouleau de ce genre n'est en notre 
possession. 

C'est à partir du substrat biblique de l'A.T. que ces 
notices ont été rédigées, enrichies de traits de litté
rature folklorique (cf. Komlos) dont certains élé
ments, rédigés plus tardivement, se trouvent dans les 
textes haggadiqucs (cf. Ginzberg). Dans quelle mesure 
les midrashim ont-ils puisé dans une source juive 
antérieure commune à eux ct aux Y.P.? Dans quel 
sens les emprunts des uns aux autres ont-ils eu lieu 
.lors de la transmission des traditions orales ? Faut-il, 
par exemple, interpréter comme la résurgence d'une 
tradition orale ou comme un emprunt aux V.P. la pré
sence dans un ouvrage du 1 1e siècle, le Midrash 
Aggadah, d'un passage sur Nombres 30,15 rapportant 
la manière dont moururent les prophètes Jérémie 
(avec mention de l'épisode des crocodiles), Hur, 
Shemaya, Ahiyah, Zacharie ct Isaïe'! 

Dans la littérature apocryphe ct pscudépigraphe vetero
lestamentaire on trouve de nombreuses anecdotes qui appa
raissent dans les V.P .. comme par exemple le meurtre d'Isaïe 
dans le Martyre d'Isaïe, la lapidation de Jérémie dans les 
Paralipom~nes de Jérémie, etc. 

Dnns le N.T. on ne trouve aucune citation des V.P., seu
lement des allusions aux persée ut ions et aux morts tragiques 
que subirent certains prophètes (Mt. 5,12; 23,30.31.35.37 
par exemple ct surtout llébr. 1 1,37 : «ils tùrent lapidés, ils 
furent sciés; ils moururent tués à coups d'épée». Peut-on 
considérer cette citation comme un~ réminiscence des seuls 
V.P. ?). 

11 reste encore dans l'ouvrage des éléments qu'aucune 
source juive ou chrét ic.:nnc ne rc:lvèle, telle l'histoire du pro· 
phète Nathan qu'um: ruse de néliar empëcha de se rendre 
auprès de David avant la consommation du péché avec 
Bethsabée. • 

5. L ES (( VtTAë P ROt•HETAJWM )) DANS I.E ÇHRISTIANISMë. 

- L'œuvre eut un succès durable chez les chrétiens 
comme en témoignent le nombre des recensions en 
grec ct la multiplicité des traductions en même temps 
que l'ahondancc des mss et des citatinns patristiques. 
L'insertion des «Vies)) dans les Bibles des chrétiens 
orientaux indique la révérence en laquelle, jusqu'il y a 
un ou deux siècles, les notices furent tenues. 

Il semble qu'aux deux premiers siècles ce soit le 
modèle juif de vénération envers les prophètes et leurs 
tombeaux - attesté dans un contexte différent par Mt. 
23,29 : « ... vous qui bâtissez les sépulcres des pro
phètes et décorez les tombeaux des justes» - qui ait 
influencé la piété chrétienne. En même temps et posté
rieurement, l'instauration de pèlerinages en · Terre 
Sainte unit la ferveur envers les héros et les prophètes 
du judaïsme à celle qui était propre au christianisme 
honorant ses martyrs et ses saints. A la fin du 4• siècle 
le témoignage d'Egéric à cet égard est formel (voir 
Égéde, Journal de Voyage, éd. P. Maravat, Paris, 1982). 

Lu simplicité de structure des V.P .. le traitement naïl' des 
matériaux, qui tirent le succès de I'~Xuvn~, causè,·ent depuis 
une centaine d'années le désintérêt non seulement des 

croyants mais aussi des savants. La plupart des grandes col
lections d'Apocryphes et de J>seudépigraphcs de ces deux 
derniers siècles ne contiennent pas cette œuvre dont Migne, 
dans son Dictionnaire des Apocryphes (2 vol., Paris, 1856) 
écrivait (t. l, p. XLVI) «cet ouvrage sans intérêt». 

La fin du siècle présent, au contraire - dans le prolon
gement du grand intérêt soulevé par les documents de 
Qumràn ct, à leur suite, par la littérature religieuse des alen
tours du début de notre ère - inclut les V.P. dans les pro
grammes de recherches : traduction du texte dans les collec
tions Riessler, Diez-Macho, Charlcsworlh et édition 
polyglolle de l'AELAC (à paraître). 

6. Ttt~oLoGIE. - L'ouvrage n'apporte aucun déve
loppement théologique nouveau, il se situe dans la 
ligne de l'orthodoxie du 1 cr siècle (voir excellente 
analyse de Hart). Les éléments de théologie sont assez 
rares, ct sc déduisent des récits plus comme des évi
dences que comme des thèmes de spéculation ; ainsi 
en est-il de la représentation de Dieu, de l'angélologie 
et de la démonologie, de la résurrection et du 
jugement. dernier. 

Dieu est présenté comme le Tout Puissant, Maître 
de l'Univers, Sauveur de son peuple. Il sc manifeste 
en particulier par des visions et des ordres donnés aux 
prophètes auxquels il délègue son pouvoir, même lors
qu'il s'agit de rompre l'ordre normal du monde créé. 
Les prophètes seront présents et actifs lors du 
j ugement dernier. Pas une allusion n'est faite dans 
tout l'ouvrage à la responsabilité du peuple d'Israël 
dans les persécutions contre les prophètes (ce qui est 
antithét ique à la position chrétienne). 

Les anges, serviteurs de Dieu, sont des intermédiaires 
entre Lui et les hommes, rôle traditionnel dans le judaïsme 
ct dans le christianisme. Les démons ne sont pas cités 
comme <<démons» mais par des dénominations particu
lières qu'on retrouve dans la littérature de l'époque juive ct 
chrétienne. Ainsi << Béliar » (le nom Béliar/Bélial est vétéro- ~> 
testamentaire cl se retrouve dans le Talmud de Habylone) 
apparaît. dans V. Daniel (6,20) et V. Nathan cl est mentionné 
plusieu •·s fois dans les écrits de.: Qumrûn, les Testaments des 
douze Patriarches, le Martyre d'Isaïe, les .lubilés, la JJJe 
Sibylle ct dans 2 Cor. 6, 15 (verset fréquem ment commenté 
par les Pères de l'Église); le<< serpent», qui apparaît dans V. 
Hab(l(:ur 13, est mentionné dans l'Apocalypse de Moïse et 
dans la littérature chrétienne; l'<< ennemi>> de la V. Jérémie 
{ 15) se retrouve dans le Testament de Daniel et dans le 
Nouvea11 1'estament. 

La résun·ection n'est ni discutée ni prouvée: elle 
existe; de même pour le jugement dernier. Ce sont 
des vérités premières qui n'ont pas besoin d'être 
démontrées mais illustrées. 

Le recueil des Vies des Prophètes n'est pas plus un 
traité de théologie apologét iq ue qu'un traité 
d'éthique; il appartient à la littérature populaire 
d'édification dont le but est de provoquer l'admi
ration pour les «justes>>. 

' Elémcnt de base pour la bibliographie: A.· M. Denis, 
Introduction aux pseudépigraphes grecs d'A.T., Leyde, 1970, 
p. 85-90 (- Denis) : nous renvoyons à celle bibliographie que 
nous nous efforcerons sc.:uh;ment de compléter. 

Tradition grecque. - 1. Manuscrits (voir R.F. Sinkicwic1:, 
Manusaipl 1/stinR.f of the Greek Index Projcct, Toronto, 
1991, qui m'a communiqué deux listes de.: ms~ des V.P.). -
Recension dite A par Th. Schcrmunn, cf. Denis, p. 85 ; 
ajouter les mss Paris. 854. 1085. 1259, Coislin. 120. 258. 
Recension dite B: cf. Denis, p. 86. - Recension dite C: cf. 
Denis, p. 86 ; ltiOuter· Vindob. Theo!. gr. 184. - Recension 
dite D: r.:f. Denis, p. H7; ajouter Ambr. 445. - Recension 
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dite r:;; cf. Denis, p. 87. - Synaxaircs ct Ménologes: cf. 
Denis, p. 88. 

2. Éditions du texte.- Voir Denis, p. 85·90, spécialement 
notes 2 ct 8 (Th. Schermann), 3 (D. Petau ; E. Nestlc). 5 (E. 
Klostcrmann), 6 ct 9 (J.A. Fabrü.:ius), 10 (T. Tischcndvrf), 
Il (T. Cvzzu-Luizi), 13 (T. H. I l nil), 15 (C.C. Torrey). Ajouter 
E. Nestle, Die dem Epiphanius ZIIJ?eschriebenen Vitae Pro
phetarwn in doppelter grieâlische Recension, Tübingen. 
1893. 

3. Traductions. - Al.lcm1rnd: P. Riessler, Al(ji/disc:h~s 
Sclrr~/Uwn ausserlwlb der Bilud, Augsbourg, 1928 (rééd. Hei
delberg, 1966), p. 871-80 (notes p. 1 32 1-22) ; en prépa
ration : A.M. Schwemcr, Die Vitae Prophetarum. Ueber· 
setzrmg und K.ommentar, Tübingen. << V.P. » dans Jüdisclw 
Schr(!len aus hel/en. u. r(~m. 7.eit. - Anglais: C.C. Torrey, 
The Lives 4the Prophei.~, Philadelphie, 1946; D.R.A. Hart . 
dans J.H. Charlesworth, The Old Testamem Pseudepigrapha. 
Londres, 1985, t. 2, p. 379-99 (intr. +trad.). - Espagnol: N. 
Fermlndez-Marcos, dans A. Diez Macho. Apocr(!os del 
Anûguo Testamemo, Madrid, 1983, t. 2, p. 507-25 (intr., 
trad .' et notes). - Italien : en pl'éparation : P. Piovanelli dan~ 
Apocrifl dell ' A.T. - Japonais: en préparation : K. Toki, dans 
Seisho G'aiten Gïtcn ("' Apocryphes de l'A.T.). 

4. Études générales (ne comprenant pas les études sur 
chac.un des prophètes): H.B. Swete, cf. Denis, p. 87, n. 12. 
J. Jeremias, Sarabatha und $'yhatlw. Zur Kritik der <1 V.P. 11, 
dans Zeitschrift des deutschen Pa/iistina· J!ereins, t. 56, 1933, 
p. 253·55. - R. Bernheimer, cf. Denis, p. 90, n. 34. - ~ 
Klein, 'al ha-seper V.P., dans Sefer Kloznar (éd. H. Torc
zyncr). Tcl-Aviv, 1937, p. 189-208. - H.A. Fischd, Mart)'l' 
and Prophet, dans .Tewish Quarter/y Revlew, t. 37, 1946, J1. 
270-80. - HJ. Schoeps, cf. Denis, p. 86, n. 8.- R.H. J>feiffer, 
'n1e Lives of the Prophets, dans The Imerpreters Bible, t. 1, 
1952. New York, p. 425. :; M. Simon, Les Saints d'Israël 
dans la dévotion de /'Rglise andenne, dans Revu<! d'histoire <N 
de philosophie refiRièuses, l. 34, 1954, p. 98-127. - J . 
Jeremias, Heiligengriiber in Jesu Umwelt, Gottingen, 195!!. 

O. Kllml6s, A.bout Jewish elements in the V. P., dans Ignace 
Goldzilwr Memorial Volume (éd. S. Lowinger, A. Schcibcr, J. 
Somogyi), t. 2, Jérusalem, 1958, p. 127-32. - J. Quasten, · 
Patmlo~:y. Westminster'(Maryland), 1960, p. 396. - M. de 
Jongc, cf. L>cnis, p . 89, n. 25. - W.H.C. Frcnd. Martyrdom 
and Persecutions in the Early Church, Oxford, 1965. - O.H. 
Steck, lsrae.l und das gewaitstmw Gesdtick der Proplwte.n, 
Neukirchen-Vluyn, 1967, p. 248-49. - D. Flusser, Mar
tyrdom in the Second Temple Period and the BeJ?inning 1~( 
Christianily, dans Holy War and Mart_vrology, Jérusalem, 
1967, p. 61-71.- J . Parkcs, 'l'he Conflict oFtha Churclr and 
the .s:vnagogue, New York, 2c éd . . 1969. - N. Fernandl~Z 
Marcos, Nueva acepciôn de ••~raç en las V. P., dans SeJàrad, 
t. 40, 1970, p. 27-39. - M.E. Stone, art. PropheLS. Lives 111' 
the, dans h'nc)'dopedia Judaica, t. 13. 1971. col. 1149-50. 

D. Flusser, Palaea lliswri(.'a. An Unknown Source q( 
Biblical Legends, dans Swdies in Aggadall and Folk-f.itt:
rature (éd. J. Heinemann et Dov Noy), = Scripta Hierosaly
mitana, t. 22, 1971, Jérusalem, p. 48. - B.M. Metzger', 
Literary Forgaries and canonicat Pseudepigrapha, dans 
Journal ofBiblical Literature, l. 91, 1972, p. 3-24. - G.W.E. 
Nickebburg, Narrative Traditions in the Paraleipomena q( 
.Tererniah and 2 Baruch, dans Catlwlic Bihlical Quarter/y, 
t. 35, 197 3, p. 60-68. - R. Ruether, Faith and Fratricide: The 
'theological Roots of Anti·Semitism, New York, 1974. - Ben 
Zion Wacholder, Eupof<'mus. i1 Stll(fy of Judaeo-Lileratllre, 
Cincinnati, 1974, p. 240-42. - T. Klauscr, Christlicher 
Mârtyrerkult, heidnischer Heroenkult und splitjildische fleili
genverehrung. dans G'esammdte Arbeiten i ur Liturgiege
schichte, Kirdl<mgesdrichte und christlidren Arclriiologta (éd. 
E. Dassmann), Münster, 1974, p. 221-29. - G. Dclling ct M. 
Maser, Bihliographie ztlr}ildi.w:h-ltellenistischen und intertes· 
tamentarischen Literawr: JIJOO·I970, TU, t. 106, Berlin, 
2" éd. 1975, p. 172. 

C.F. Kraft, ReassessinR tlu: " Recensiorzal Problem " in 
Testament of Abraham, dans Nickelshurg, Sturlles on tlw 
Testament of Abraham, Missoula, 1976, p. 131-37. - N. Fer
nandez Marcos, 'EÀn(~etv or èyyiÇetv '1 in P. V. Fabulosae 

12.9 and in the Septua!fint, dans VelUs Testamentum, t. 30. 
1980, p. 357·59. -D. Satran, Daniel: Seer. Philosopher, Holy 
Man, dans Collins ct Nickclburg, Ideal Figure~· in IJ.nâent 
Judaism. Profils and Pamdigms, Chicago, 1980, p. 39-43. -
D.M. Scholer, Israel Mr.miered ils Prophets: The Origins arzd 
Deve!Opme.nl of the Tradition in the 0/d Testamimt and 
Judaism (thèse Harvard Divinity School), 1980, p. 145-65. 
J.H. Charlesworth, 1'/re Pseudepigrapha and Modem 
Research: with a Supplemefll, Chicago, 198 1, p. 17 5-77, 299. 
-B. Halphcrn Amaru, The Killing of the Prophei.S: !mrcm!fing 
a Midrash, <hms Jlebrew Union Co/lege An nuai, t. 54, 1983, 
p. 153-BO. . 

O. Satran, V.P., dans M.E. Stone, Jewish Writings of the. 
Second Temple. Period, Philadelphie, 1984, p. 56-60, 85. -
M. Petit, La cachelle de l'Arche d'Alliance: à partir de la 
<1 Vie de Jérémie » 1). 15 dans les V. P., dans La liuèrature 
intertestamentaire (= Colloque de Strasbourg. 1 7-19 oct. 
1983). Paris, 1985, p. 119-31. - A. Ruibb, U vesq(the Pro
pilets, dans lhtlletin o,f' the. schMI of Oriemal and African 
Studies, t. 48, 1985, p. 16-41. - M.E. Stone, Categorization 
and Cla.uijlcation of the Apocrypha and Pseudepigrapha, 
dans Abr·N'ahrain, t. 24, 1986, p. 167-77. - J.H. Charles
worth, Research on the New 1'estament Apoc1ypha and Pseu
depigrapha, dans Aujstieg Il. Niedergang der rom. Weil' II, 
25,5, 1988, p. 3919-68. - P. Brown, The Cult o,f' the Saints. 
lts Ri~·e and Function in J.atin Christianity, Chicago, 198 1. 
D. Satran, The" Lives of the Pmphets ": .Jewish Sources and 
Christian Texts, dans Herméneutique Juive et chrétienne à 
l'époque hellénistique et romaine (colloque Uni v. Hébraïque. 
Jérusalem, avril 1990), à paraître. · 

Il faut ajouter la c-onsultation de L Ginzhe•·g, The Le~:em1s 
of the Jews, 7 vol., Philadelphie, 1909-1938. 

Versions (mss, éd., études). - Pour les ouvraJ;leS parus 
avant 1970 voir A.M. Deni~. p. 88 sv (bibliogr. dnriS les 
notes 17 à 24). - Une équipe de chercheurs reunis par Made· 
leine Petit a entrepris une nouvelle éd. critique (avec trad. 
fr.) des V.P. ct des Apostolorum disdpu/orum lndi<:es, dans 
les langues anciennes orientales ct occidentales. Des publica
tions partielles - en dehors de celles signalées ici - sont 
actuellement préparées: ar'abe (Ber'll~rd Outtier), arménien 
(Jean-Marc Rosenstiehl), éthiopien (Eric Godet el Pierluigi 
Piovanclli), géorgien (B. Outticr), grec (V.P. Madeleine 
Petit; L.A. .., Brigitte Mondrain ct J. Paramcllc), hébreu 
(David Satran}, irlandais (Main; Herbert), lntin (François 
Dolbeau), slavon (.1 . .lohannet), syriaque (Micheline Albel't). 
Ces chercheui's ont par'ticipé à l'élaboration des notes 
bibliogr. qui suivent. 

Arabe.. - Le ms de Milan, Rib/. Ambros. X 201 sup 
r. 61-69, 10e s. L'éd., due à O. Lofgren (An Arabie recension 
of the V.P., dans Orientalia Suecana, t. 25-26, 1976s, p. 
77- 105), comporte la photocopie du ms, sa transcription, 
une traduction anglaise. une introduction ct des notes. [l y 
aurait en tout 3 mss, tous égyptiens, dont un à la B.N. (urube 
40, 1292). 

Arménien. - Textes: S. Yovscp'ianc' dans «Livres non 
canoniques de l'A.T. » (titre en arménien), Venise, 1896, 
p. 207-27. - M.E. Stvnc, dans Armenian Aporry{Jha Relating 
to the Patriarchs and Prophets (Publications of the Israel 
Acad. or Sc. and Hum., section Hurnanities), Jérusalem, 
1982, p. 127-52 (inu·od., texte arménien, texte grec restitué, 
trad.).- N. Bogharian, Grand Catalogue ofSt. James Manus
cri pts (= Caloustc Gulbenkian ou Gulbckian Foundation 
Armenian Library), t. 10, Jérusalem, 1990, signale un rns de 
la Bible (ms 3438) écri t à Sébaste e.n 1636-1 640 et qui donne 
les V.P. (882r à 885v). Il indique notamment 884v: Daniel 
ct Ézéchiel ; 885r : Zacharie, père de Jean-Baptiste (texte 
édité ; 885v : Élisée, éd. par Stvne, p. 144). 

Traduction: J. 1ssvcrdcns, cf. L>cnis, p. 88. n. 21. 
Élude: M.E. Stone, The Apocryphal Literature in tlw 

Armenian Tradition, dans The Israel Açademy (!/' Sclem?eS 
and 1-Jumanities Proceedi!WS, t. 4/4, Jérusalem, 1969, p. 59-77. 

Éthiopien. - Des mss incomplets (12 «vies» en tvut) se 
trouvent répartis dans les biblivlhèques de Paris (B.N., 
Abbadie 195, J8C s.), Berlin (St. Pr. Kult. Orient., 15c s.), 
Francfot·t-sur-le-Main (Stadt- und Uni v. Bibl., Ms or. Il , 17e 
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s.?), Lôndres (IlL Or·ient. 501, écr'l. 14e s.) ct en Éthiopie. -
Le texte a été traduit à deux époques: 1) probablement du 
grec à l'époque axoumitc (fin du 4c.5c s.); 2) probablemc:nt 
d'une version syro-arabc après le: 14: s. ; il c:xiste encore 
d'autres versions (microfilmées) en Ethiopie, non encore 
décrites. D 'après les mss européens M.A. Knihb a publié The 
Ethiopic Version of tilt' Lives of the Prophets J ct Il dans Bul· 
letin SOAS, t. 43, 1980. p. 197-206 ct t. 4811. 1985. p. 16·41. 

Étude: P. Piovanclli, Un noul'eau témoin éthiopien de 
l'Ascension d'Tsuïe ct de l;r Vie dl' Jérémië (Paris, BN Ahb. 
195), dans llenuc:h, t. 12, 1990, p. 347-63, fait le point sur les 
di flërents mss éthiopiens connus et sur· leur origine. 

CL1orgien. - Le ms Je plus ancien est à l'Institut des Mss de 
Tbilisi (A- 69 1 ), p. 92·1 12 ; il est daté au plus tard du L6• s. 
Traduit de l'arménien il ~cniÎt <mtérie11r ;m 10~ s. 

lfébreu. - Éléments dans le Mid rash Agfiada ( I l ~ s.) de 
Moïse Haclarchan et dans le Sf~/èr Chaldtdet ha-Qabbala 
(éd. t>l'inceps 1587), Jérusalem. 1962. Recherches de David 
Satran sur un ms du 14" s. qui représenterait un texte du 12" 
traduit sur un texte l<tt .in bien antérieur. 

lrlwu/ais. - Le Bodlcian Ms Rawlinson (R 502,75a) sous 
le Litre « tes mort$ des principaux prophètes )), contier'lt les 
notices de 4 prophèl.cs. Colla tionné avec le texte de Leahltar 
Rreac (voir The Irish Sex Aetates Mumli, éd. Daibhi 0 
Croinin, Dublin. 1983. p. «} 3, 129). le texte de la Bodleian a 
é té traduit pur Maire Herbert dans irish Bibfical Apoc:r.vpha. 
Edinburgh. 1989. p. 25 + notice p. 170. 

Lutin. - Les mss les plus Hncicns contr;nant partiellement 
ou en presque totulitc! les V.P. sonl ceux du De t>rltl et abitu 
prophetarum et aposroforum ( .. DOOI' A), Berlin, Deutsche 
Staatsbibliothek. l'hillips. 16!!6- Rose 4 1 - . f. 174rv. 9• s. ; 
Princeton, Uni11ersity l.ibrury, Garrett 65, r. 97v-99v (débu t 
15c s.); du Ubeflus sam:li T\piphunii ep. wiorum prophc
lânun (- EPI), Paris, R.N., lat. 4886, f'. &2v-67v, tt e s., et El 
Escorial. Real Biblioteca de San Lorenzo: ç l V. 23, f. XIX· 
XXVII. milieu 15" s.: du De vita et obitu proph('(arum 
(• DUOP .. Pruguc, Statni Knih<Jmu, CSR, XIV.E. 10(2544), 
f. 76v-83 et 250-251, début 14c s .• découvert par François 
Dolbeau) ; un fragment sans titre conservé à Stuttgart(- ST) 
dont Je seul ms connu est du t sc s., mais dont la langue 
paraît antérieure. Les traditions rewésentèes par ces mss 
sont antérieures à Isidore de Séville (600.636) qui les 
exploite dans le De ortu et obitu patrum (voir éd. de C. Cha
pllrro Gomez. Pllris, 1. 985). Pour les référent:cs de l'ensemble 
des mss, éditio ns, t.raducl ions cl commentaires voir les 
articles de 1'. Dolheau : dans Deu.-.: otn/Sc:tdt!S latins, re/at(f.Ç 
aux persotmaf?es de la Bible el antérieur.ç à i.l'idore de Séville, 
(Revue d'Histoire des ïi.•xtes, t. 16, 19!!6, p. !!3· 139), il pub•ic 
EPl. DOOPA ct St; ct dans Ve l'ita et obitu prophetarum. 
Une traduction médioluline des Vies grecqw1s des prophètes, 
(Revue fl<inét/ic:titw, t. 100. 1990, p. 507-:-1 1 ), il classe e t 
traduit la tradition DlJOI' de Prague. 

Slavon. - Dans Je célèbre Izbornik (recueil) apparaissent 
pour la première fois. en 1073, les V. P. dans Je domaine 
slave; cc recueil en slavon rus~e est copié d'un plan ancien 
écrit en vieux shrve du 10° s. Principalement traduit du 
Cals/in 120 (mais aussi du Vatiwnus waecus et d'autres), 
1'/zbomik a été réédité en fac-similé par l'Académie des 
Sciences de l'U.R.S.S. (Moscou. 1 98.3) ct en éd. typogra· 
phiquc par celle de Bulgarie (Sofia. 1991). Autres éd. en pré
Pfll1ltion. On connaît 26 copies plus ou mvins complètes de 
l'Izbomik; les V. T'. se trouven t dans nombre d'entre elle.~ en 
moyen-bulgare, serbe ou russe. On rencontre aussi des listes 
de prophètes et de prophétesses isolément dans des mss 
nrsscs non édités. 

Syriaque. - Une trcntllinc de mss s'échelonnant du ge s. 
(Londres, BL Add 14.536; voir W. Wright. Catalogue of the 
syriac Manttscripts in the British Musetmt... , Londres, 1870-
1872, t. 2. p. 743b) au 20• s. (Vat. syr. 578; voi r A. van Lant· 
schoot , Inventaire des manuscrits syriaqu<•s . .. S/11(/i e Tesli 
243, Vuticlln, 1965. p, 1 06) contiennent des recensions plus 
ou moins longues, réparties en 3 ou 4 fami lles. Pour les édi
tions publiées par J.B. Chabot, E. Nestle e1 I.H. Hall , voir 
Denis, p. 88, n. 17 et 18. 

Madeleine PrrrrT. 

VIT ALI (FRANc_-ors), prêtre, 1790-186 7. - Francesco 
Vitali est né en 1790 à Petritoli, non loin de Fermo, 
dans les Marches. Ses parents, Alessandro Vitali et 
Teresa Ludovisi lui donnèrent une profonde édu
cation religieuse. Ayant bien profité de ses éludes en 
italien ct en latin, il entra au séminaire de Fermo où il 
reçut une bonne formation théologique et philoso
phique, aussi bien qu'en Écriture Sainte, en patris
tique et en histoire ecclésiastique. 

Après une période où il fut archiprêtre de l'église 
collégiale du Castello de Lapedona, il dut abandonner 
bientôt le soin des âmes pour des raisons de santé. 11 
sc rendit à Rome où, en plus de la théologie et de la 
philosophie, il prit les grades académiques en droit 
canonique. Il fu t auditeur du cardinal Giuseppe 
Albani dans les, Légations, et fut aussi employé à la 
Secrétairerie d'Etal de Pie vn1. Cependant, à une car
rière ecclésiastique il préféra la vie d'études cl la pré· 
dication de la Parole de Dieu, dans laquelle il se 
t~isait remarquer par sa science ct son onction reli
gteuse. 

Ses ser·mons, où la participation afl"ective au drame de la 
croix est fortement soulignée. furent en partie publiés; L<' 
selle parole di Gesù Cristo Sig nor Nostro in Croce (( cspostc 
dali'Arciprctc Francesco Vi tali pel <.tcvoto cscrcizio delle Tre 
Ore di agon ill del vencrdl san tu>>, Fermo, l.iferri, 1851 
(trad. es p. , Paris, 18 76) ; La Desa/ata. ossia cansiderC12ioni 
sul/'acerbissima Desolazione di Maria. Vergine dopo la 
sepo/tura del Figlio sino al glorioso di Lui risorgimento, 
Fermo. Cifcrri , 1852 (trlld. frunç .. Paris, 1854 ; trad. espa
gnole, Madrid, 1856). 

L'œu vre la plus importante de Vitali, qui l'a rendu 
célèbre cl qui eut une dizaine d'éditions, fut JI mese di 
novembre in sujJragio delle anime sante del Purga
torio, Fermo, 1872, 10e éd. (trad. franç. , Paris. 1856, 
etc.). Cet ôuvragc sur la dévotion aux âmes du purga
toire fut, pour Vitali, un acte de reconnaissance à la 
piété de son père Alessandro, qui pratiquait cette 
dévotion. Celle-ci, grâc., aux œuvre~ de Yilali, sc 
répandit. et se renforça en Italie, en France et en 
Espagne. En Italie, beaucoup de paroisses adoptèrent, 
pour les sull'ragcs des défunts, le Mese di novembre in 
st~f.Ji·agio ... de Vitali. 

La doctrine (( théologique» de la dévotion traditionnelle 
est liée i1 l'existence d\1 purgatoire, à la souffrance du feu et 
aux trois peines, celles du remords, du dam et de l'espérance. 
Les âmes ne peuvent plus mériter parce qu'elles ne sont plus 
in statu viatorfs, mais dans une situation où elles vivent en 
communion de secours spirituel avec l'Église militante, souf· 
frantc ct triomphante. Elles peuvent donc êt re sccoun1cs par 
le moyen des indulgences et des sufTragcs. 

Le Mt·.i·e di novembre ... se termine par le voto di cessione, 
acte par lequel toutes les œuvres de satisfaction d'un chrét ien 
peuvent ëtrc cédées en faveur des âmes du purgatoi re. avec 
toutes les indulgences qui s'y rattachent ct qui sont 
accordées pllr les papes. Cette prll tique fut approuvée par 
Grégoire XV (bulle Pusturi~· Aeterni, qui CMcerne aussi 1'/ns
titlllO dt•/ Con.wrzio de' Frate/li, fondé par Domenico di 
Uesù Maria. ocd). 

Le Mt~se di Novembre ... présente un schéma commun 
pour chaque jour: méditation en trois points suivis 
d'une prière et d' un exemple ; à cela s'ajoutent la réci
tation d'un Pater, Ave, ct Requiem ; d'un suffrage qui 
consiste en la lecture d'un épisode édifiant tiré de la 
vic d'un saint cl qui sc rapporte au thème du jour. On 
termine par la récitation d'un De Pr(~/Ùndis et d'une 
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oraison avec un Requiem. Le suffrage s'appuie tou
jours sur une référence bibliographique d'où est tiré 
l'enseignement du jour. 

Le Sermone sopra. <<Da l'ia llnione » a solfiel'o delle animt' 
del Purgatorio erelta ne/la chiesa metropolitana di Fermo tu•r 
/'arciprete Françesc:o Vi/ali (Fermo, Paccasassi, 1863), asso
ciation qui connut une certaine diffusinr1, expose la pratique 
de la dévotion et la fonde sur la charité qui peut rejoindre les 
((âmes soufl'rantcs » au purgatoire. 

La vérité théologique sous-jacente à la dévotion des 
âmes du purgatoire est que nous pouvons commu
niquer avec elles au moyen de la prière et leur obtenir 
de la miséricorde de Dieu la rédemption du Christ. 
Malgré l'onction chaleureuse de son langage, Vitali ne 
cède jamais à l'anecdote gratuite; à l'occasion, il cit.c 
l'autorité de l'Écriture, des saints Augustin, Grégoi re 
le Grand et Bonaventure, afin de donner une consis
tance à cette dévotion si typique du 19c siècle. JI 
mourut en 1867. 

Notice nécmlogique dans la 1 Ot éd. de Il mese di 
Novembre (Fermo. 1872, p. 5-7). - F. Fagotti. Oraziom· 
jîmebre nell'mlllil•ersario della morte de/l'arciprete n. Frall
ce.çco Vitali di Fermo, Fermo. 1869. - DS. art . Purgutoin·. 

Pietro ZovATTO. 

« VITASPATRUM >>: traductions allemandes ct 
t}éerlandaises en prose .d.es Vitae Patrum au Moyen 
Age. 

Ces tradu~;t ions apparaissent presque LOu tes dans le 
contexte du m()uvement de réforme rcli!;icuse des 14" et 15c 
siècles ; leUI' hut est de pcrmdt.re à un public ignorant du 
latin l'accès à une des sourœ s fondamentales de la spiri
tualité monastique. Le Vtrc Jlitaspamun, à l'accusatif ct l'n 
un seul mot (sous-entendant scribcrc et surtout legere, cr. 
supra, art. Vitae Patrum), s'était généralisé progressivement. 

1. Traductions en haut-allemand. - La rédaction dc:s 
Vitaspatrum en prose cotnmence une ou deux généra
tions après celle du Viiterbuch (cf. cet art. supra) en 
vers. Pour les documents originaux en gl·ec et en latin , 
voir les art. Verba seniorum el Vilae Palrum. 

l. LES 'VtTAst•ATIWM' ALtiMANlQUES. - Durant la pn.:
mière moitié du 14• siècle apparaissent dans la région 
sud-alémanique les deux plus anciennes, et aussi les 
plus répandues, transpositions en allemand des Vitas
patrum : un recueil de VilaR et un recueil de Verba 
dont le traducteur reste inconnu. 

1) Le recueil des Vitae, dont la Jlor/agc latine n'a pu être 
déterminée avec pn.!c.:ision, comprend les pièces suivantes: 
Paul l'ermite, Ant.oine, Hilarion, l'Historia monuchorum de 
Rufin, Abraham et sa nièce Marie, Onuphre. Un premier 
compilateur, Pete•· der Mul, détermine la série caractéris
tique de ce l'ecueil en Ill faisant ~;ommencer pat· la vic de Paul 
l'ermite et tïnir par celle de Paul le simple. Dans la suite, 1:c 
corpus s'accrut ave~; les vies de MaU!:, disciple de sniut 
Benoit, cl de l'ermite Meinrad d'Einsiedeln. 

2) Le n:cucil etes Jlerba seniorum comporte, dans son 
premier état, environ 370 pièces. Le choix et l'ordonnance 
des pièces remontent à un H!<:ueil latin proche de celui qui 
est conservé dans un unique ms provenant du couvent dom i
nicain de Bâle (Rûlt-, lJD, coù. B Ill 23). Le recueil aléma
nique contient quelques pièces des livres VJI, V-VI, lll ct IV 
de l'éd. dt: Rosweyde. ainsi que de l'Historia lausiaca de 
Palladt: et dive!'s ensembles d'apophtegmes; on y trouve 
enfin lcs vies de Thaïs ct de Marina. 

En raison de l'absence de toute articulation apparente du 
corpus (par exemple pur des titl·es de chapitres), le contenu 
ct l'ordonnance des pièces varient fortement d'un ms à 
l'autre ; l'ensemble des mss fournit environ 500 pièces, dont 
le choix est. aussi différent selon les mss. 

3) Les deux recueils signalés ci-dessus furent souvent, dès 
la fin du 14e siècle, rassemblés ct. transmis en un seul« com
pendium» : Ill mss contiennent seulement les Vitae, 23 seu
lement les Verba, 20 mss ofl'rent le «compendium» ras
semblé. Les Vitasputrum alémaniques. écrites en une belle 
prose coulante. furent diffusées dans toute l'Allemagne du 
sud, avec un centre au sud-ouest (Bâle). Par l'intel'médiairc 
d'un recueil ripuaire (rive.s du Rhin), elle-s parvinrent aussi 
jusqu'au nord du pays (cf. inj;u, 11,3). 

Les mss du 14c sièc.:lc c.:ontiennent presque tous, il côté des 
Vitaspatrum, des écri ts de la mystique dominic.:aine alle
mande; leurs prerniel's lecteurs furent les couvents de 
femmes confiés à ln cura monialium des Dominicains ct les 
Amis de Dieu du cercle de Ru Iman Merswin (cf. DS, t. 10, 
col. 1 056-58). Il semble bien que ces traductions ont leu l' 
origine dans le cadre de ce même mouvement spiri tuel ; 
ainsi Henri Suso fait une place de choix aux Vitaspatrwn 
pour favoriser le renouvellement de la vic spirituelle. Ln dif· 
fusion de çes écrits atteignit pourtant son sommet dans le 
premier tiers du 15° siècle. en liaison avec les mouvements 
de réforme chez les religieux, spécialement les dominic11ins; 
ils servaient alors pour la lecture au réfectoire. 

2. LES VcnnA SfiNJORUM t::N UAVAROIS. - Vers 1400 
apparaît dans la région bavaroise une traduction des 
Verba seniorum. Elle comprend 789 pièces: outre un 
petit recueil de sentences et quelques morceaux du 
1. 111 de Rosweydc, on y trouve principalement les 
Verba traduits par Jean ct Pélage (1. v.vt de Ros
weyde). La Vorlal(e latine est très proche de la forme 
le mentionnée par Battle, Adhortationes ... , p. 139. 
Dans le Prologue, le traducteur anonyme (sûrement 
un moine) affirme l'utilité de l'ouvrage pour tous: 
«gens instruits et non instruits, gens du monde ct 
clercs»; il les invite à imiter la spiritualité e!emplairc 
des Pères du désert. Les conditions dans lesquelles 
cette traduction est apparue n'ont. pu encore être 
déterminées. 'Les 16 mss, copiés dans les années 1409· 
1480, proviennent, un seul excepté, de la région lin
guistique bavaroise; le plus ancien et Je meilleur est 
celui de Gotha, Forschungsbibl., cod. Chart. R 1, daté 
de 1409. · 

3. LA RÉDAr.noN oe NuREMBERG. - Dans le premier 
liers du 1 SC siècle, l'ensemble des Vitaspatrum aléma
niques et celui des Verba seniorum bavarois furent 
combinés et réélaborés, probablement en relation 
avec la réforme dominicaine à Nuremberg. Le corpus 
des Vitae alémanique fut élargi par l' insertion du De 
laude solitariae vitae (Pseudo-Basila =Pierre Damien, 
op. I l , PL 145, 246-52), des légendes de Barlaam et 
Josaphat (cf. DS, t. 8, col. 464-66) et de Jean Chry
sostome d'après Je légendier allemand Der Heiligen 
Leben; le corpus des Verba fut complété par des 
extraits choisis à partir des Verba seniorum bava· 
roises. Cc recueil fut organisé de façon systématique à 
l'aide de rubriques et de tables analytiques et. 
recomposé dans sa forme littéraire. Les 13 témoins 
manuscrits proviennent en général des couvents qui 
ont été touchés par la réforme dominicaine de 
Nuremberg. 

4. LES IMPRIM €5. - Les Vitaspatrum alémaniques ct 
les Verba seniorum furent également réunis dans des 
livres imprimés; parmi les douze éditions en haut
allemand (vers 1480-1520), huit les regroupent. 
Cependant la plus ancienne de ces éditions contient 
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seulement. le recueil alémanique, deux autres seu
lement les vies alémaniques de Paul et d'Antoine; 
une édition en bas-allemand et. deux en néerlandais 
contiennent seulement les Vitaspatrum alémaniques 
(cf. il!(ra 11, 2 pour une autre impression en néer
landais). 

5. LES VcRB,J S6NIORIIM DE MELK.- Une troisième tra
duction des Verba seniorum en prose fut achevée 
entre 141 R et 1441 par Jean de Spire (OS, t. 8, col. 
773-74), maître des novices et prieur de Melk, dans Je 
contexte de la réforme bénédictine issue de ce 
monastère. Elle fait partie d'un programme de for
mation spiri tuelle pour les frères Jais. On en connaît 
cinq mss; deux proviennent de Melk, les trois autres 
des monastères réformés de 1'e~ernsee et Ebersberg. 
Ils contiennent environ 500 sentences, tirées surtout 
du 1. v de Rosweyde, et correspondent au contenu du 
ms latin 93 du monastère cistercien de Ulienfeld; ils 
sont traduits mot à moL 

6. TROIS AUTRES TRADUCTIONS Sl)ll l COnSCI'VéeS 
chacune dans un seul ms. 

1) Un ms autographe d'Heinrich Haller, daté de 1467 et 
venant de l.a ehartteuse de Schnals (Innsbruck, UB 635), 
contient seulement des Vies: Antoine, Hilarion. Onuphrc, 
Alexis, Euphrosyne et Marina. - 2) Du couvent des domini
caines Mai'Îenzell de Brno (Tchécoslovaquie:) provic:nt une 
traduction anonyme des Ve.rba se.niorum (ms M li 24, Statni 
Vcdccâ Knihovna Olomouc; 2c moitié IY s.) ; elle contient 
48 pièces, provenal'll surtout du 1. Ill de Rosweyde ; elle est 
complétée par 12 pièces tmduites del' Vitas.fi'atrum de 
Gét•at·d de Frachet (cf. supra, col. 1 033). - 3) Dans le traité 
Vmn walu·en Gehorsam d'un ms de Lucerne (Zcntralbibl. 
378.4, daté de 14 79/80) sont intégrées 40 courtes pièces 
tirées du 1. V de Rosweyde (lans une traduction originale. 

Éditions. - De.r ''e.le.r buodz (ll ibliùthek des litterarischcn 
Vcreins in Stuttgal'l 72), éd. H. l'alm, Stuttgart, 1863 
(extraits des . Verba seniorum alémaniques). - R. Ncbcrt, 
Eine rnhd. Obersetzung des Lebens de.r Viile.r, dans 7.eit
,çchrift für dt. Philologie, t. 35, 1903, p. 371-96 (extraits des 
mêmes Verba d'après le ms Xl 284 de la Stillsbibl. St. 
Florian). - Die. ale.mannischen · Vila.çpatrum ·, éd. U. Wil
liams, Tiibingcn, 1993. 

Études. ~ St.N. Werbow, Zur mitlelhoclukulsche.n Vila.s
patrum·Prosa, dans Zeits. f. dt. Phil., t , 86, !.967 (fasciculé à 
part), p. 14-19. - K. Klein, Viwspatrum. Uberlie./f~run~:sge
schichtliche. Unter.)·ucfwngen zu den Prosaübersetzungen im 
deulsdte.n Miltdalter, Diss. Wurtzbourg, 1 \lll4. - K. Kunzc, 
U. Williams, Ph. Kaiser, information und inne.re Fomtung. 
Zur Rezeption der << Vitaspamtm », dan~ Wisse.nsorgani.tie
rende und wisse.nsve.rmitldnde Utr.ratur int Mittdalter, éd. 
N.R. Wolf, Wiesbaden, 1987, p. 123-42. - Une étude de 
R. Blum rich sur les ' Bairischen Verba seniorum ' doit 
paraître en 1993 dans Freiburger Zeitschr(!i fiir Philosophie 
und 7ïte<>loRie. 

Ulla WILLIAMS. 

11. Traductions en néerlandais et en allemand 
rhénan. - Les plus anciennes traductions en vers 
moyen-néerlandais d'une partie importante des Vitas· 
patrum sont conservées dans le Spie[?hel Hist'oriae/ 
(adaptation du Speculum Historiale de Vincent de 
Beau vais ; cf. art. Vincent, supra, col. 806- 1 3 ), à la fois 
dans la 3c partie commencée en 1283 pat· Jacob van 
Maerlant et dans la 2• composée vers 1300 par Philip 
Utenbroke. Les traductions en prose apparaissent 
ensuite, dans les Pays-Bas et dans les régions voisines 
de langue allemande dès la 2" moitié du 14c siècle. 

1. LA TRADLICTION 13N Movr:.N.NtERLANDAJs ou suo fut 
composée, peu après 1361, par l'anonyme« Bijbelver-

taler (traducteur de la Bible) de 1360 », qui était très 
probablement un moine de la chartreuse de Herne 
(Sud-Brabant). Sa Vor/af?e était un ms latin très 
proche du Paris, Bibl. Mazarine 1734 (provenant de 
Herne). La traduction comporte deux parties indé
pendantes: 

l) Le~ Vies (' Der vader boec '), qui offrent les 17 pièces 
suivantes des Vilaspalrtlm : Historia monachorum de Rufin 
(aHribuée ici à .lean Cassien ; l'ordre des chapitres est ~rès 
différent de celui de Rosweydc) .. Antoine, Paul l'ermite, 
Hilai'ÎOJ\, Abraham ct Marie, Alexis, Simon le Styli te, 
J>achômc, Malchus, Fronton, Macaire le romain, Paula. 
Pélagie, Thaïs, Marie l'égyptienne, Marina, Euphrosyne. A 
cela s'ajoutent deux écrits de .Jérôme, De persecutione Chri:;
tianorwn (PL 67, 1083-85; authentique d'après CPL 606) et 
De laude heremi (= /:.'p. 14,10-11 ; CSEL 54, p. 5?, 1 J-62,2), 
puis deux légendes d'origine frnnçaise: Romain et Lupicin, 
Pères du Jura (BHL 5074), Aichard, abbé de Jumièges (BHL 
182). 

2) L11 traduction des ' Verba seniorum' ('Der vader col
lacien ') est basée sur une rédaction latine abrégée.: el dont 
l'ordre des pièces (en 19 livres) diffère beaucoup des Verba 
seniorum de Pélage ct .kan (Rosweyde, 1. V-YI) ; elle cor
respond à la forme 2a de Battle, Adhortatione.1· ... , p. 139. 

Dans les prologues par lesquels le ' Bijbclvcrtaler' 
in~rod11it les deux parties, celui·ci déclare que sa traduction 
des Vitaspatrum doit offrir aux cloîtres ignorants du latin 
des exemples dont l'imitation leur permettra d'atteindre la 
perfection spirit.uelle. Ici comme dans quelques autres pro· 
logues de ses nornbt'eux écrits, l'auteur polémique aussi 
contre les clercs qui s'opposent ouvertement à son œuvre de 
traducteur. 

L'ouvrage est transmis par environ 30 mss, qui pm
viennent principalement du sud des Pays-Bas ( 10 mss com
plets de la première par·tie et 4 de la seconde). Trois seu
lement wnservent les deux parties de l'ouvrage. Les plus 
importants des mss proviennent de couvents du Brabant qui 
appartenajenl à la Congrégation de Windcshcim : Bruxdlès, 
Bibl. royale 15134 (de Groenendael : ' Der vadcr boec '); ?• 

11 171! (de Korsendonck: 'Verba seniorum ') ; 2528 (de 
Bethléem près de Louvain : 'Verba ser1iorum '). 

• 
2. LA TRAOUC'1'JON llN MOYEN-NfjERLANOAIS OU NORD 

apparaît au début du 1 SC siècle (avant 1417) dans les 
cercles de la Devotio moderna. L'auteur en fut peut
être Wermbold van Buscop t 1413. La traduction suit 
cxacteHient une rédaction latine des Vitaspatrum en 5 
livres, qui est bien attestée par plusieurs mss (par 
exemple Berlin, Staatshibl. Prcuss. Kullurbesitz, ms. 
theol. lat. fol. 36) et des imprimés (Hain 8589 bis-
8593; Copinger 2958-60). Voici son contenu: 

1: Rulïn, Historia monachorum (attribuée ici à Jérôme; 
Qt'dte des pièces identique à celui de la trad. sud-néerlan
daise). Il : l's.-Rul1n, Verba seniorum (extraits de Rosweyde 
III, avec des ajouts de V-YI; description précise en BHL 
6525). Ill : forme 11brégée de Pail ade:, llisloria lausiaca (BHL 
6534). IV: Pélage et Jean, Verba seniorwn (forme abrégée, 
semblable;) la version sud-néerlandaise des Verba seniomm ; 
elle C(lrrespond à la forme 2c de Battle, Adhortationes ... , p. 
13?). V : Breviores sementiae (BHL 6538 ; extraits des sen
tences brèves de Rosweydc Y-VI) ct légende de Mtlrina. 

Les tèmoins de la transmission (24 mss; un imprimé, cbez 
Gheracrt Lccu, Gouda, 1480) montrent que cette traduction 
fut luc ~urtou t dans les communautés proches de la J)evotio 
mode.ma (Sœurs de la Vie commune, Sœurs augustines ct 
Tertiaires de S. François), situées au nord des Pays-Ilas et 
dans les régions voisines de langue allemande. 

L'ouvrage complet n'est transmis que dans l'éd. de 
Gouda; les mss par contre n'on·rent que des parties: un ou 
plusieurs li vres, de brefs extraits. Le 1. IV est de loin le mieux 
représenté (R mss; 13 extraits). Mss plus importants: 



1047 « VITASPATRUM » -VITORIA 1048 

Utrecht, Univcrsitcitsbibl. 7 N.25 (cc)uvent des Tertiaires de 
Vredendal près d'l Jt,·echt, 141 7 : 1. 1 et Ill) ; Vienne, Ost err. 
Nationalbibl., Series Nova 24K (couvent des Augustines de 
Ste-Agnès, La Haye: 1. 1-11, V, Ill) et Utrecht, Rijksmuscum 
Hct Catharijneconvcnt, ABM ms 51 (Ste-Agnès, dt~ La 
Haye'!: 1. 1 V). 

3. LA TI{Af')J.fCTJON OP. CowçNI! (KIHner Vitaspalrum 
Samm.hmR) date sans doute d'avant 1450; elle 
contient des textes nouvellement traduits du latin et 
des. parties empruntées aux traductions plus 
anctennes. 

On y trouve traduits les textes suivants: Verba seniorum 
de Pélage ct Jean (Roswcydt~ V-VI)+ appendice tiré de Ros
wcydc IV (BHL 6526); - llisturitt munac:hortltn de Rutin ; 
ces textes reposent sur· des rédactions latines dont la Vorlage 
est proche de celle des trad. en moyen-néerlandais du sud 
(cf. supra 1.); - une série de grandes vies des moint~s ct un 
petit ~hoix de Verba tirés des Vitaspatrum alémaniques; ·· 
des V1es qUJ nmnquent dans la tnrd. alérnanrque d'après les 
Jlitaspatncm en moyen-néerlandais du sud (ces Vies n'appar·
Licnm:n~ peu~-êlre pa~ à l'état Miginel de la collection car 
elles ne se trouvent que dans une partie des mss). ' 

Ce recueil est conservé en 12 mss (très différents les uns 
des autres dans la présentation des textes) qui proviennent 
des régions situées au bord du Rhin (ripuuircs). en 13<~sse
Allcmagnc ct dans le Limbourg. Le ms principal est celui de 
Cologne, lliswr. Archiv, W 155, vers 1450. La provenance 
des mss (Cologne, Grevenkonvcnt; Liibeck, Sœurs de la Vic 
commune ; Maaseik, Augustines) suggèrent que la Devotio 
moderna a joué aussi un rôle dans la diffusion de cette 
forme. · 

4. TRADIJ\.TIONS [)IV ERSES : EXTRAITS ET FRAOMENT!i : 1) 
diverses légendes d'Antoine, p<~rmi lesquelles une tra
duction en moyen-néerlandais du nord de la Vita 
Antonii d'Athanase c~ plusieurs adaptations de 1'/n
ventio Antonii;- 2) un fragment (milieu 14" s.) d'une 
traduction des Vies non conservée ailleurs (Fribourg
en-Br., UB, ms 526: fragments des vies de Malchus. 
Fronton et Marin<~); - 3) un choix des Vitaspatrum 
destiné «aux bommes qui commencent>>: formes 
abrégées de quelques Vies et des Vecba seniorum 
(Berlin, Staatsbibl..., mgq 1571, f. 135r-!63r); - 4) 
extraits (surtout de longs exempla tirés de la même 
source latine que la trad . néerlandaise du nord) 
contenus au premier livre de la rédaction néerlandaise 
de 1'/nstructio religiosorum de Dire van Hexcn (cf. 
OS, t. 3, col. 731 et 999-1 000) ; - 5) de brèves sections 
de Rosweyde 111 et de l'Historia monachorum (avec 
Cassien, De institulis co(!twbiorum lV), à l'intérieur 
du Dat boeck van der vader insettinge de Jean Rode de 
Hambourg (DS, t. 8, col. 655-57), prieur de la char
treuse de Stettin; le traité (vers 1420) était destiné 
aux Bénédictines de Hambourg. 

Éditions. - Quelques Vies du recueil 1.1 ), d'après le ms. 
Stockhohn, Kunigliga Bibl. A 217 : Pelagia. Hi ne Legende in 
mittdnieder/andischer .Spradw .. , éd. A.F. Winell, Halle, 
1922 ; Paulus der F:r<~mit. Paulus der eersten here.miten /even. 
dallheronimus bescre1•en hevel. .. (Germanische Studien 67). 
éd. J.M. Toll, Berlin, 1929.- P. Catteeuw, Een middelnedcr
lafl(/se 1•ertaling van Athanasius · Vita Antonii Abbatis ' 
(mémoire de Liccnçe, Univ. t:alhol. de Louvain, 1975176 ; 
d'après le rn~ Bruxelles, Bibl. Royale 151 34). - Deux pièces 
de 1.2): Ç.Ç. de Bruin, Midcll•lnederlands f?eeste!Uk prosa, 
Zutphen, 1940, p. 191-93.- Un fragment de 3.: f>. Katara. 
Bruchstücke eines mnd. Buches der Altviiter, dans Neuphilolo
gisdle Mitt.eihmgen, L. 28, 1927, p. 89-106. 

Études. - B. Lambert, Bibliotheca Hieronymiana Manus
cripta ... (Jnstrumcnta Patrislica 4), t. Jh, La Haye, 1970, 
p. 767-84. - J. D~;:~champs, Midde/nederlandse handschrijien 
uit Eurupese en Amerikaanse Ribliotheken. Catalogus, 2c éd., 
leyde, 1972, p. 170-77, nr. 56-59. - C.M. Battlc, Die 
« Adhortaliones sanctorum Patrttm >> (« Verba seniurum ))), 
im lateinischen Mittelalter. Überlil~/erung, Fortleben und 
Wirkung, Mlinster-W ., 1972 (pour les source~ latines). - Ph. 
Noble, La légende de Pé.lagie en moyen-néerlandais, dans 
Pélagie la péniœnte. .. ., éd. P. Petitrnengin, t. 2, La survie dans 
les littératures e.uropéer~r~es, Paris, 1984, p. 337·64. - W. Wil
liams-Krapp, Die deutschen und niederliindischen Legenda re. 
des Mittelalters. Studien zu ihrer Überlieferungs·, Texl- und 
Wir~rmgsgeschichte (Tt~xtc und Tcxtgeschichle 20), 
Tiibmgcn, 1986. - W.J. lioffmanrl, Die ripuari.1·che und nie· 
derdeutsc:he. Vilaspatrum- Üher/ie.ferung ... , dans Korrespon
denzblatt des Vereins für niederdeutsdu• Sprachforschung. 
t. 99, 1992, p. 30-32. 

Werner J. HoFFMANN. 

1. VITORIA (fRANC'Ots DE), dominicain, 1483-1546. 
- 1. Vie. - 2. Emeignement oral. - 3. Enseignement. 
' . ecru. 

1. Vm. - Pendant longtemps, à cause de son nom, 
on a cru qu'il était né à Vitoria dans Je pays basque 
espagnol ; aujourd'hui, grâce à des documents dignes 
de foi, on sait que Francisco est né à Burgos en 1483, 
et qu'il était d'une fàmille de nouveaux chrétiens, 
c'est-à-dire de juifs convertis. Le témoignage de O. 
Valtanas, son contemporain, ne laisse aucun doute 
sur cette condition ethnique (D. Valtanâs, Apologfas, 
Séville, 1556; rééd. A. Huerga, Madrid, 1963, p. 157). 

Vitoria entra au couvent des Dominicains de San 
Pablo de Burgos en 1505 ; son frère Diego, qui sera un 
grand prédicateur, y priL aussi l'habit en 1506. En 
1508, François est envoyé à Paris pour poursuivre sa 
formation théologique. 11 résida au couvent Saint
.Jacquesjusqu'cn 1523; il y prit contact avec 'les mou
vements rénovateurs c,lc l'humanisme d'Érasme et de 
J .L. Vives et avec les courants théologiques renou
velés. Ses maîtres sont Pierre Crockaert (de Bruxelles) 
et Jean du Feynier. 

En 1523, Vitoria retourne en Espagne où il est 
envoyé au coUège de San Gregorio de Valladolid 
comme professeur de théologie ; il s'y distingua par la 
solidité de sa doctrine ct ses méthodes modernes, en 
contraste avec maître Diego de Astudillo, directeur du 
centre ; on attribue ces paroles à Vitoria : Astudillo 
m4s sabe que yo, pero no vende las mercancfas como yo. 

A Valladolid, le jeune professeur atteignit rapi
dement à une haute renommée. Le 17 mai 1526, le 
maitre général de l'Ordre le nomma au Studium 
Generale de Bologne (Archivum Generale O.P., IV, 
22, f. lv), mais Vitoria n'y va pas ; par contre, cette 
même année il fait des oppositions ou des concours à 
la chaire de prime de l'université de Salamanque et 
les réussit: jusqu'à sa mort, survenue au couvent de 
San Esteban le 12 août 1546, il réside à Salamanque 
et, à part quelques interruptions pour cause de 
maladie, il occupe cette chaire, parvenant à une 
renommée européenne. 

Ses sorties de Salamanque furent rares. En 1527, il par
ticipe !1 une table ronde de théologiens qui jugent l'ortho· 
doxie d'Érasme; Vitoria, quoiqu'il f(tt admirateur de l'hu
maniste, émet une opinion négative: Érasme n'est pas sûr, 
comme théologien ; il appartient au groupe de ceux que 
Vitoria qualifie de grammatici thevlogi, c'cst.+dire des phi
lologues ct non des théologiens. 
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Bien que Vitoria ne partageât pas les critères ideologiques 
du C:harlcs Quint, celui-ci le nomma théologien impérial au 
conc1lc de Trente, en 1545 ; cependant Vitoria dédina cette 
distinction honorifique, all~guant su santé chancelante. 

2. ENSEIUNEMENr ORAL. - Francisco de Vitoria avait 
des dons pédagogiques remarquables. Il savait 
<( vender las agujas » (vendre les aiguilles), c'est-à-dire 
les idées, les présentant avec clarté et beaucoup 
d'humour, avec Socratismo. Melchior Cano (DS, t. 2, 
col. 73-76), qui fut son disciple ct successeur à la 
chaire de prime, reconnaît et admire aussi bien le 
savoir de Vitoria que sa maîtrise pédagogique. Et 
Domingo Banc:t, qui occupera aussi la chaire de 
prime, le compare, pour son style, à Socrate: <<V elut 
alter Socrates ». 

Une des innovations du brillant catedréuico de 
prime consiste à substituer au vieux ct vénérable texte 
des Sentences de Pierre Lombard, la Somme théolo
gique de Thomas d'Aquin. Au fur et à mesure de 
chaque quaestio de l'Aquinatc, Vitoria en expliquait 
or~lement, avec une extraordinaire transparence, l'en
~elgnement théologique, surtout les points plus 
Importants, ceux de morale personnelle et de morale 
sociale; sa simplicité et son aplomb enchantaient les 
étudiants. 

A la diiTéœnce des autres maîtres. par exemple de 
Cajétan, Vitoria n'« écrivait pas de commcnt:tircs >> : il parle, 
il explique; les étudiants copient ses lt>çOns, qui sont 
conservées dans de nombreux cahiers, a vue. les variantes que 
J'on imagine. 'LAt leçon orale vivante perd beaucoup dans le 
cahier de l'étudiant qui la résume et, d'un autre côté, le 
ma1tre n'affine pas ct ne polit pas cc qu'il dit oralement 
comme lorsqu'il l'écrit. Les éditions de ces notes en soul~ 
frcnt. 

A côté des leçons ordinaircs. l'université organisait des 
leçons extraordinaires appelées relec,imres. Le thème en 
était, d'habitude, une question d'actualité. Le professeur 
prenait le temps de la préparer. de l'étudier pour IH préscntcr 
avec acuité. Vitoria consacra Je genre par ses intervcnt.ions, 
de sorte que les relectiones vitoricnncs seront SOrt œuvre 
magistrale. Le prt>fcsseur avait l'obligation de donner 
chaque année une leçon de ce genre, à laquelle assistait l'uni
versité entièt•e. • 

Vitoria consacrait une allcntion spét:iale dans ses 
relect.iones aux thèmes de droit international, fi xant 
les principes qui doivent régir la vie politique des 
peuples; les plus fameuses seront t:elles qu'il consacre 
au pouvoir civil, au pouvoir de l'Église, ct- sujet plus 
brO!ant encore à l'époque - aux Indiens. Sur la base 
de cette œuvre magistrale, F. de Vitoria est apparu 
comme une grande figure moderne et comme le fon· 
dateur du droit international. 

3. ENsnH;NEMENT l':cRIT. - Vitoria n'a pas publié, au 
sens actuel du mot. Durant son séjour à Paris, lors
qu'il n'était pas accablé par les occupations, il a 
consacré beaucoup de temps à des tâches d'édition : 
en 1512, il publie un prologue à la Sec-rmda Sec-undae 
de saint Thomas; en 1 520 il édite les Sermons du 
dimanche de son compatriote et confrère Pedro de 
Covarrubias ; en 1521 , la Summa mura lis de saint 
Antonin de Florence; en 1521· 1522, le Repertorium 
morale de Pierre Bersuire. Ces éditions révèlent son 
intérêt pour les problèmes de théologie morale. 

De son séjour à Salamanque nn conserve ses avis donnés 
au tribunal de Valladolid, en 1527, sur frasmc (Archivo His
t6rico Nncional, Madrid, lnquisici6n, Lcg. 44?.6). On connaît 

au::;si, comme on l'a d6jll dit, le:; notes ou repnrtacinnes de ses 
classes, prises par les étudiants à partir de ses exposés oraux. 
La réputation de Vitoria poussait des personnes privées ct 
surtout de,~ organismes de l'État à demander son avis sur des 
problèmes de morale. La correspondance à ce sujet devait 
être très abondante, quoiqu'on n'en conserve que, relati
vement, une petite quantité. 

Quant à sa spiritualité, il suffit de mentionner deux 
lettres sur les scrupules : Jaime Villanueva les a 
si.gnalées dans son "':iaje literario a Jas iglesias de 
Es pa fla (~. 15, Madnd, 1851, p. 57), mais elles ne 
furent éd1tées qu'en 1990 (cf. E. Zaragoza. bibl.). Le 
sens pratique de Vitoria apparaît dans ces lettres . . . , 
atnSl que son sens a1gu de la foi : «el cscrupuloso 
gasta la vida en declinare a malo, en vez de emplearla 
en .(acere bonum, que es Jo pl'incipal » ; il ajoute une 
autre C<msidération : Dieu est tellement bon qu'il 
prend en compte des enfantillages comme ceux-ci (les 
scrupules) ; et une règle pratique: que le scrupuleux se 
contente d'être un bon chrélien, et qu'il en reste là, 
sans rien faire de plus. 

En 1552. Diego de Zûftig<i publia son lnstrucâon y re,jî1gin 
del alma (Salamanque, 1552), qui contenait « une opinion 
de F. de Vitoria sur la possibilité pour ceux qui possèdent 
des charges de les vendre ou de les louer», chose qui était 
alors en usage et affectait la morale publique. Cependant la 
plus grande partie de l'enseignement écrit de Vitoria est. resté 
inédit, mais de nos jours on commence à le connaître. 
Signalons aussi ses conseils sur une activité aussi rnnda
mcntalc que la prédicat ion (cf. L. Robles, bi hl.). 

L'œuvre principale de Vitoria, éditée après sa mort 
(Lyon_, 1557 ; Salamanque, 1565; Ingolstadt, 1580; 
Madnd, BAC, 1960), ce sont ses Relectiones. Elles 
cons_tituent un bloc assez homogène de 13 leçons 
magtstrales sur des questions morales et juridiques. 
Le fait de revenir deux fois sur Je thème de la 
conquête de l'Amérique (deux relectiones ·De indis ) 
prouve l'importance et l'intérêt que ce thème éveillait 
en son esprit, comme dan~ le milieu académique. Ces 
deux relectiones sont celles qu'on étudie le plus, et 
peut-être aussi les plus magistrales de Vitoria; redé
couvertes au 20° siècle, elles suscitent actuellement 
l'intérêt général à cause des tensions internationales et 
des nombreuses violations des droits de l'homme. 
Vitoria y expose une doctrine théologique vigoureuse, 
dont le fondemen t est le jus naturale, sur lequel sont 
fondées les normes qui régissent les relations interna
tionales. C'est à cette lumière qu'on légitime ou 
condamne les conquêtes cl les colonisations. Vitoria 
sépare les tltulos ilegltimos et les titres qui donncnl 
une cerlaine légitimité aux interventions dans des 
pays étrangers. Droit naturel, droit humain, droit 
social, droit international : l'échelle ascendante de 
l'exposé de Vitoria est lumineuse et solide. La nature 
a donné à l'homme des possibilités spécifiques de per
fection et de défense; elle l'a fait , de plus, civil ou 
social, et le pouvoir politique doit s'organiser de 
manière à procurer au mieux cette perfection de l'in
dividu ct de la communauté humaine. 

Ces principes élémentaires, projetés sur le problème 
des Indiens, conduisent à des thèses comme celles-ci : 
les Indiens, comme hommes, sont libres et ont le droit 
d'avoir leur organisation, leur gouvernement, leur 
culture et même leur religion. Seulement, lorsqu 'ils 
s'opposent au droit naturel ou empêchent la liberté de 
la prédication de l'Évangile, on peut les obliger à lès 
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respecter. La prédication de l'Évangile, outre qu'elle 
est un commandement du Christ (Marc 16,15), est 
une application du principe de sociabilité humaine et 
du droit à communiquer la vérité qui conduit au 
bonheur et au salut éternel de l'homme. Dans tous les 
cas, si l'on admet la colonisation, celle-ci aura tou
jours un caractère temporaire et non permanent: 
jusqu'à ce que ces peuples parviennent à une organi
sation qui sauvegarde les droits fondamentaux de 
J'homme. 

En résumé, Vitoria fut le hérault des droits de 
l'homme et. dans cette ligne, un défenseur des 
Indiens. 

Écries. - Conji?sionario, Anvers. 1558 ; - Slllnma Sacra
memomm, Valladolid, 1560. - Refeçdotws teoto~:icas. 
Madrid, BAC, 1\160. - Comenwrios ù là 23 2ne, éd. V. Beltnin 
de Heredia. 5 vol., Salamanque, 1932-1935.- Preceptos de 
que se debe ayudar 1111 /men predicador, éd. L. Roblcs, dans 
1'eologia e.spiritual, l. 19, 1975, p. 123-26.- Dos amas itu1-

ditas de F. de V., éd. E. Zaragoza. dans Cienc:ia wmisla, 
t. 117, 1990, p. 341-46. - Se/1/encias morales. éd. L. Getino, 
Ban.:t:lone, 1939. - SC'IltC'IIcias de doctrina internacil>nal, Bar
celone, 1940. - Reh•ctlo (( De lndis >> o /ibertad de los indios. 
éd. L. Pcrciia ct J.M. Pére1:, Madrid, 1967. 

Études. - L.A. Gctino, /:'/ 1\tlaestro Fr. Francisco de 
Vitoria, Madrid, 19:10. - R. Garcia Villoslada, La univer
sidad de Paris durame los C'studios de F. de Vitoria, Rnmc, 
1938. - Ruben C. Uonzâlcz., ,.., de V. fistudio hihliogra.licu. 
Buenos Aires, 1946. - Gonzalo de At'riaga, Historia del 
insigne convento de Sun Pablo de /Jurgos (ms. Ayuntumicnto 
de Burgos). - Bruno de San· José, El dominico burgalés F. de 
Vitoria y Cornplwlo (1483-{5 46), Burgos, 1946. - T.es prin
cipes de droit public chez F. de V., éd. A. Truyol, Madrid. 
1946. - L>TC. t. 15/2, 1950, col. 3117-44. - Dicc. dt!l;'spafiCJ, 
t. 4, 1975. p. 2776-78 (bibl.). J . Polo, La mario/ogla del 1'. 
de Vitoria : Cuestltmes !Jihlio!frâficas, dans Scripta tlleo
logica. ~. 1 O. 1978, p. 33-46. - J . Sânchcz. Respon:.·abilidad 
del obi.IJm en su diocesis JC'gtin Fr. de V., ibidem, p. 467-5 lit 
- Ram6n Hern:indcz.. Francisco de Vitoria, Caleruega, 191!3 : 
Derechos humanos en Francisco de Vitoria, Salamanque. 
191!4. 

Alvaro Hut:IWA. 

2. VITORIA (.T r:11N Ar.rHoNsE oE), jésuJJe, vers 1529-
1578. - Né à Burgos, Juan Alonso de Vitoria entra 
dans la Compagnie de Jésus à Rome en 1549, après 
avoir fait les Exercices sous J . Polanco durant le 
carême. On conserve l'inléressantc élection qu' il fit 
alors (Archives romaines S.L, Neap. 176, p. 41 -51 ; 
éd. partielle par 1. Iparraguirre, Historia dl: los F.jer· 
cicios ... , t. 1, Rome, 1946, p. 259-63). 

Après avoir étudié à Bologne et enseigné à Vienne, 
il fut ordonné prêtre ( 1552). puis étudia la théologie à 
Rome pendant trois ans ( 1 553-55). En 1555, il donna 
les Exercices à L. Maggio et pour cela reçut les direc
tives de sainl Ignace de Loyola, directives qu'il mil 
par écrit. Tl fut ensuite rcclcur à Vienne (1558-6 1). 
exerça diverses charges et ministères d'abord à Rome 
(1563), puis en Italie centrale et méridionale. Il 
mourut à Naples le 22 mai 1578. 

Très austère dans sa vic pcr~onnelle, il semble avoir cu un 
caractère difficile si l'on en juge par ce qu'en dit A. Salmcr6n 
(cf. M. Scaduto, /, 'vpoca di <i. Lainez. Il governo, Rome, 
1964. p. 304) et aussi par les critiques qu'il fait de Pierre 
Canisius (cf. Gilmont). 

La copie de l'origi nal de ses Amwtationes sobre los 
exf:rcù:ios, y la manera qui:' se ha de tlmer en darios 
porte la note: « dilado de nuestro P. Maestro 

Ignacio». Ceci est à prendre avec discernement, selon 
cc qui suit : «Jo mas, o la subslancia dello». Vitoria 
ne reproduit pas les ipsa verba d'Ignace, mais certai
nement rapporte sa pensée et sa manière caractéris
tique de s'exprimer. Ces Annotatiolles ne concernent 
que la première semaine des Exercices; elles ont été 
assez souvent recopiées et furent utilisées dans le 
Directoire officiel. Par leur ordonnance et leur valeur, 
elles surpassent les autres dirccloircs d'origine igna
tienne. 

Éd. par 1. lparraguirrc, dans MHSI Directoria E,,·erd
tiorum :spiritualiwn (1540·1599), Rome, 1955, p. SR-105; 
trad. franç. dans Notes ignath'IIIIC'S, n. 10, Enghien, 1956. 

A. Codina, Del Directorio del P. Vitoria para los Ejer
c:ic:ios ... , dans Manresa, t. 12, 19:16, p. 45-61. - 1. lparra
guit'l'e, Historia de los Ejerddos ... , t. 1 et 2, Rome, 1946 cl 
1955, tables. - F. Gilmont, Les écrits spiritur:ls des J)remicrs 
Jésuit!!s, Rome, 1961, p. 281!-90. 

Mario CoLro. 

VITRIER (JEAN), franciscain , vers 1456-vcrs 15 19. 
- Jean Vitrier (Voirier, V cerier) naquit à Saint-Omer 
dans un milieu de bo,nne bourgeoisie drapière. Selon 
Érasme (éd. Allen, Epftre 1211), il entra de bonne 
heure en moinerie, sans doulc au couvent franciscain 
de Sainl-Omer. JI séjourna à l'université de Louvain 
en qualité d'artien et peut-être comme étudiant à la 
faculté de théologie. Entre 1486-1488, .il dcvinl 
gardien du couvent des franciscains observants de 
Namur. Il semble avoir contribué à l'essor de cette 
maison et à l'apaisemenl des querelles entre conven
tuels et observants. Plus fondamentaux et beaucoup 
mieux connus sont les trois grands çombats de Vitrier 
pour la purclé de la fo i selon l'Evangile: ils sont 
marqués par l'intransigeance réformatrice e~un mys
ticisme violent. 

Le premier~ produisit en 1498 à Tournai, où l'obset·vant 
tonnait contre les maisons religieuses non réformées, la pail
hudisc des chanoines et autres gens d'Église, le culte super
stitieux des saints. La facult<\ de 1 héol()gie de Paris censura 
seize propositions assez 11rbitrairement extraites des sermons 
de Vitrier. 

On ne sail s'il se justilia ou se soumit publiquement à ces 
décisions. En tout cas, nous le retrouvons, en 1500, gardien 
de l'important couvent de Sain1-0mcr. Mystique quelque 
peu égaré dans l'administration, il s'accommodait mal des 
compromissions inhérentes à sa chru·ge. A l'occasion de ln 
prédication de l'indulgence jubilaire de 1500, qu'i l jugeait 
simoniaquc, les commissaires essayèrent d'acheter son 
silence par un don en argent pour la const ruet ion de la nou
velle église conventuelle. Excommunié et deux fois cité 
devant le tribunal diocésain, l'intraitable franciscain 
continua de prêcher ct l'affaire n'eut pas de suite. 

La troisième bataille fut la réforme du couvent de S11into
Margucritc 1\ S11 int-Omer en 1501. décrite par Érasme (l~'p. 
cit.) ct consignée dans les archives judiciaires de la ville. 
Vitrier qui cherchait à chasser huit so.:urs récnlcitl'antes de cc 
lupanat· qu'était devenu leur çouvent, fut victime d'une ten
tative d'assassinat. 

Héritier du joachimisme (cf. art. Joachim de Flore) 
comme plusieurs franciscains de tempérament pro
phétique, tel fray Martin de Valencia, visionnaire du 
couvcnl Saint-Gabriel de la province d'Estrcmadure, 
Vitrier avait rcsscnli l'appel à la conversion du 
Nouveau Monde comme moyen de hâter la fin du 
monde en ce troisiè~e et dernier âge où, selon les 
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théories apocalyptiques de Joachim relayées par les 
franciscains spirituels d' Italie, devait être propagé 
l'Évangile éternel, celui de l'Esprit. Faute de réaliser 
personnellement un projet en lequel s' investirent hon 
nombre d'obscrvanls espagnols ct «picards», impa
tients de partir aux Amériqucs moissonner l'ultime 
moisson d'élus, Vitrier fut un témoin privilégié, voire 
l'inspirateur principal de cet eschatologisme mission
naire dans la France du Nord. 

Érasme rencontra Vitrier en 1501 et 1502, lorsqu 'il 
résida à Saint•Omcr cl à Tournehem (Pas-de-Calais). 
L'approche amicale des deux hommes ne fut pas 
fa~ile (J.:.p. 163), mais au fi l des mois les réserves 
d'Erasmc tombèrent et pendant près d'un an le rotter
damois approfondit au contact du père gardien le 
paulinisme que John Colet lui avait révélé en Angle
terre. Surtout Vitrier fi t découvrir Origène à Érasme, 
qui se mit à étudier avec ferveur les llomélies et le 
Commentaire sur l'Épître aux Romains. Désormais 
Érasme ne cessera d'emprunter au maît re génial mais 
contesté de l'exégèse chrétienne lès meilleurs éléments 
de la piété du cœur et de son savoir-taire exégétique, à 
commenc-er par I'Enchiridion militis christiani, cons
tellé de citations origéniennes explicites ou implici tes 
et publié à l'instigation de Vitrier, entre autres média
teurs de son évolution. 

En 1502, Vitrier dut résigner sa charge de gardien. L'in
cident du jambonneau refusé, qu'Érasme a linement cari
caturé, d'm1tres mHiadressc~ de çestion l'oumirent un pré· 
texte à œHe démission. Les motifs pl'indf>)aux en furent des 
pressions extérieures, particulièrement celles du dominicain 
Jean Vasseur l'accusant «de conniver un p(:u trop avec les 
hérétiques dans le mépris qu'ils font des cérémonies ecclé
siastiques. des doct.e\•rs swlastiques et des indulgences>> 
(Saint-Omer, ms 782, r. 93). Jouèrent aussi la malveillance ct 
la rancœur de frères en religion, jaloux du rayonnement de 
Vitrier, intolérable pour leur propr~ médiocrité. Le père 
gardien s'effaça de bon cœur. Au moins jusqu'en 1507, il 
remplit humblement ses tâches de confesseur ct de prédi
cateur auprès des clarisses de Saint-Omer, avant d'être fina
lement relégué comme aumônier d'un obscur couvent de 
religieuses 1\ Courtrai. Il y termina sa vie coumgeuse entre 
1516 ct 1519. 

• 
De son importante activité de prédicateur, très 

appréciée d'Erasme (Ep. 12 I l ; F.cdesiastes, LB, 
987c), ne subsistent plus que les sei7.c propositions 
condamnées de la prédication tournaisienne. L 'Expo
sition sur les Béatitudes, plusieurs fois imprimée (sans 
nom d'auteur) de 1511 à 1544, et enfin une vingtaine 
d'homélies dont huit lui sont explicitement attri
buées, mais qui toutes ont une homogén~ité signalant 
un milieu porteur de la même spiritualité. Les 
homélies du recueil sont précédées d'une méthode 
d'oraison, ponctuée de prières à tonalité biblique et 
affective très appuyée qu'accompagne une anthologie 
de p ièce:> tradui tes de la liturgie romaine. L'ensemble 
(Saint-Omer. ms 300) est intitulé: << S'ensieult 
a ulcune maniere pour savoir prier Dieu, recueilliez cs 
scrn1ons de nostre pere confesseur» (publié en 1971 
sous le titre: l.'Homéliaire de Jean Vilrier). A l'évi
dence, il s'agit d'un montage édité pour offrir pâture 
spirituelle aux clarisses de Saint-O mer. Ma is un 
ex-libris du manuscrit, la comparaison avec d'autres 
écrits de dévotion, circulant en Artois ct en Flandre 
dans la première moitié du 1 6~ siècle, permettent d'at:. 
firmer que L'Homéliaire est le spécimen le plus 
remarquable d'une littérature franciscaine destinée 

~gaiement, via Je tiers ordre. aux élites chrétiennes du 
temps. 

On doit également à Vitrier plusieurs tnu.luctions origi
nales d'écl'its patristiques. On en conmtît uct uellement deux : 
saint Ambroise, Le trak té du bitm de la mon, ll'ois éditions 
imprimées (1509, 1511 , 1517) : saint Grégoire le Grand, 
Commenwire sur le Cantique des callfiQU('S. conservé en 
deux copies manuscrites aux Bibliothèques municipales de 
Lille et de Cambrai. A l'encontre des critiques,« estimant le 
peuple en grand danger s'i l lit autre chose que. les ineptes 
récits de sornettes ou les récits de moines », Erasme (Ep. 
12 1 1) loue son maître en origénisme pour· ces morceaux 
choisis duns lc:s saints auteurs : u ils correspondent exac
tement fi cc que furent sa vie et sa parole». Traducteur 
patristique, Vitrier est un précieux témoin de lu difTusion de 
l' idéal humaniste de retour aux sourcl:s chrétien nes dans les 
milieux urbains (:ultivés à la veille de lu Réforme. Ainsi, par 
sa prédk:11tion gorgée d'ÉcritUI'e sainte et brisant avec la 
méthode ~col astiquc de la théologie universiwirc, par son 
œuvre de vulgarisation de grands textes de la tmdition pré
férés aux récits médiévaux du merveilleux chrétien, Vitrier 
répondait aux requêtes spirituelles neuves qui travaillaient 
son époque. 

Mystique passionné, le franciscain audomarois 
avait une puissante et violente personnalité de pro· 
phète. Même compte tenu de leur citation hors 
contexte, la violence verbale des sci:.Gc propositions de 
1498 condamnées par les ce~seurs parisiens cor
respond assez à la violence physique dont il fit preuve 
à l'occasion pour mettre au pas les couvents dissolus 
de sa ville: même désir véhément d'imposer une 
religion d'absolu, notamment par son refus de la 
prière a ux saints ct des indulgences ( 1 OC: « Les 
pardons viennent d'enfer»). Dans la prédication 
outrancière de Tournai, on peut aussi déceler des ten
dances cncratistes avec une négation du corps, une 
misogynie radicale (1 6e: « Je aymcrois mieux estre 
homicide que de coucher avec une femme»), la sacra
lisation forcenée du jeûne quadragésimal ose: «Il 
vauldroit mieux à une femme mariée rompre son 
mariage que de rompre son jeOne »). D'autres propo
sitions (6~ et91') s 'en prenaient à« la paillardise» de la 
musiqm~ d'Église et au besoin magique de voir l'hostie 
consacrée. Une décennie plus tard, le dernier sermon 
du recueil audomarois revient sur Je sujet en des 
termes plus mesurés : 

(<Après: • recevés les pelis· ( 1 Thess. 5, 14). Ceulx sont 
bien pelis qui ne scavcnt riens penser, ne gouster de Dieu, ne 
de ses promesses que cnfantillcmcnt. Toutellois, I'Apostle 
vcult qu'on les rechoivc:s. Les curieulx ornements de l'Eglise. 
les belles frinchures, les or~ues, les chants et les crieries de 
dischanls sont pour les pet1s: ilz en sont provocquiés. Que 
sera-che en paradis? Mais les grands entendent que Dieu est 
Esprit et qu'ille faut aourcr en esprit cl en vérité (Jean 4,24), 
c'est : en foy ct en charité. Et doyt on clore les yeulx quand 
on est en J'église, ct là sc recocui.llier toul en ung devant Dieu 
ct le invul;quicr en foy vive » (l'. 27 1). 

1) Sur la,/bi, vertu centrale, le prédicateur de Saint
Omer est intarissable: on peul tirer de ses homélies 
un petit traité de << la saincte foy catholicq ue » (f. 4). 
Elle vient de la prédication o u d 'une lecture de la 
Bible. S'agit-il de croire un point particulier du 
dogme, par exemple l'Eucharist ie, le chrétien «doit 
fai re son mieulx de prier et de hanter l'Escripture et 
sermons. affin que foy lui soit infuse » (f. 219). Dans 
son homélie sur la justification (f. 252-264), Vitrier 
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analyse le contenu de l'acte de foi et décrit deux sortes 
de croyants, en distinguant «la première et la seconde 
foy» (cf. Rom. 1, 17). Relèvent de la première les 
fidèles qui «ne perchoipvent pas» (f. 254, 259) la 
vertu révélée dans l'Évangile. Leur foi est comme 
engourdie, formaliste, extrinsèque. Cela peut tenir à 
leur manque d'appétit spirituel pour la Parole, à leur 
mollesse à venir au sermon ou bien) chez les habitués 
«des sciences séculières qui sans l'Evangile n'ont que 
erreur>> (f. 256), à une connaissance intellectualiste ct 
orgueilleuse des Écritures. Les croyants de la seconde 
foi, au contraire, ont acœpté d'écouter humblement 
auprès d'un maître spirituel «qui entent le livre» (f. 
25?, 259), à l'exemple de l'eunuque de la reine 
d'Elhiopic, instruit, converti et baptisé par le diacre 
Philippe (Actes 8,26 sv). Le martèlement des mots 
<(vie >>, (( nouvelle>>, dans la narration, souligne à quel 
point, pour le franciscain, cette foi est au principe 
d'une radicale nouveauté de vie. Mais autant est 
exaltée l.a foi justifiante, autant s'imposent les 
œuvres; celles-ci sont «le signe» de la nouvelle vie 
que Dieu lui-même accorde par sa grâce. Le résultat : 
notre homme «est devenu nouvelle créature, car il a 
nouvelles œuvres. Les œuvres font foy de vic» (f. 
260v). 

.2) Aliment pour la foi. rf:criture sainte est reçue dans 
l'Eglise. Malgré toutes sortes d'abus ct de turpitudes sévè
rement condamnés p11r le prédiç;ileur, I'Égli~e enseignante 
reste bel ct bien la gard i~nne du dépôt révélé. Dans les 
magnifiques développements sur la justification par la foi. 
{10 re lève une rude mise en garde contre ceux qui prétendent 
~nscigner ((les bons livres>> (f. 254v) sans les avoir appris : 
<( le clcrcq cs sai oct es Escriptures. mesmes de mauvaise vie>> 
(f. 255), reste l'indispcnsabk interprète de la Parole divine. 
[)ans un monde qui aspire à approcher directement son Sei
gneur p<~r la Soltl Saivtura, Vitrier continue de reconnaitrc à 
l'Institution sun rôle trn.ditionnel. On notera pou11ant qu'à ln 
lin de l' Homéliairc, la primauté semble donnée à une uut re 
hiérarchie, celle des <<prophètes» ct des parfaits qui ont 
l'Esprit de Dieu : c'est sous lt:ur direct ion q\JC doit se déve
lopper<< sans argus ou question» (f. 272) Iii foi du méditant 
ou de l'ét:outant. 

• 
3) Une des forces portantes de la théologie mys· 

tique développée dans l' Roméliaire est in contesta· 
blemcnt le rcc<)urs à l'Esprit, en consonance étroite 
avec le franciscanismc spirituel et le joachimisme 
dont fut tissée la vie de Jean Vitrier. Pour célébrer la 
Pentecôte. la plus grande fête de l'année, «le fruict de 
toutes les œuvres de Jhesuscrist » (f. 203v), et « ung 
baume au ceur de ceulx gui l'entendent bien» (f. 
206), le franciscain déploie toutes les ressources de 
son art oratoire. C'est à l'Esprit Saint qu'il appartient 
en propre de remettre les péchés. El ne sont vraiment 
religieux ou «clercs synon ceulx qui le sont de la Pen· 
thecouste, c'est du Sainct Esprit>> (ibicl.). La diffusion 
de la foi à travers le monde est également son œuvre. 
Rien n'~chappe donc à son emprise et Vit rier décrit 
CCtlC f()rCC véhémente à l'aide d'un épisode biblique 
(4 Rois 2,9-12). De même qu'Élisée reçut le manteau 
ct le double esprit de son maître Élie montant au ciel, 
de même les apôtres et nous après eux avons à 
implorer cette même faveur. Le double esprit 
concerne d'une part le domaine de la prière ct de la 
sanctification personnelle, et de l'autre, le secteur de 
la charité fraternelle ct de l'apostolat (f. 208v). 

4) Trois aspects de la christologie exposée par le scr· 
monnairc retiennent l'attention : l'Incarnation et les 

noces mystiques ; la Rédemption comme triomphe 
exemplaristc; la filiation adoptive du chrétien. 

Brodant sur les noces mystiques - l'un des thèmes 
les plus exploités de la littérature spirituelle-, Vitrier 
voit dans l'Incarnation «le mariage de l'humanité de 
Nostre Seigneur avec la souveraine Sapience>> (f. 
127). Mais c'est dans l'homélie sur les noces de Cana 
(Jean 2, 1 sv) qu'il développe le plus explicitement le 
thème. Puisque le péché a détruit dans l'homme 
l'image divine, le Verbe est venu restaurer l'image en 
venant épouser la nature humaine. Voilà le premier ct 
noble mariage: il a uni l'âme de Jésus Christ à la 
divine et « inscrutable majesté du Createur, auquel 
mariage n'y a ne confusion, ne division quelconque» 
(f. 89), précise notre prêcheur selon les termes mêmes 
du concile de Chalcédoine (Dcnzinger n. 148). De 
cette union procèdent toutes les autres, «car il n'est 
point venu faire ce mariage pour lui seul. mais pour sc 
marier à beaucoup d'aullres elles sauver>> (f. 90). Le 
développement. somptueux et réaliste, sur les noces 
de l'âme serait à citer ; il contraste avec bien des pré· 
sentations affadissantes du thème dans l'histoire de la 
spiritua lité. Vitrier évite l'écueil en rattachant 
d'emblée le topos à une puissante théologie de l'image, 
qu'il a soigneusement préparée par une antithèse et 
un exemple. La dialectique est simple: c'est une 
opposit ion des contraires. L'essence du péché originel 
fut « de soy desjoindre du souvera in bien» (f. 87v). 
Cette séparation est une mort : mort spirituelle et 
éternelle dont la mort physique est le signe. La com
paraison de l'âme morte avec une chandelle éteinte 
conduit tout naturellement l'auditeur à entendre l'es
sentiel du propos sur les épousailles entre la souve
raine Vérité et l'âme faite «à l'ymaige de Dieu» 
(f. 88). Alliant la virtuosité allégorique (((Cana, c'est 
zele et jalousie ; Galilée, c'est transmigratiQp », f. 90) 
à des exemples concrets tirés de la vie quotidienne (le 
mari jaloux qui ((a l'ocul sur sa belle josne femme». 
car ((il voit gu'on garde à grant paine cc que tout le 
mt)nde demande», f. 90v), Je prédicateur audomarois 
dessine la vivante image du Verbe incarné, jaloux des 
âmes qu' il aime d'un amour excessif ct exigeant. Non 
point ((qu' il soit espeux d'une femme comme un 
homme, mais il se marie quant il enlumine de vcrité. 
On se marie à lui par le cmire )) (f. 91 v). Épousailles 
dont le fruit sera la vic éternelle à laquelle l'âme 
croyante doit se préparer et tendre ardemment<< avec 
zele de transmygration ». La perspective eschatolo· 
gique dans laquelle sc situe résolument Vitrier est 
bien une constante de toute sa prédication cl, selon 
Érasme, la caractéristique de ses disciples. Ainsi les 
noces de Cana sont-elles, pour Vitrier, le symbole 
d'une triple union, celle du Verbe avec la nature 
humaine, celle du Christ avec l'âme, celle du Christ 
avec l'Église, mais cette dernière est seulement 
évoquée. 

Avec le jaillissement des form ules dont il a le secret, le 
prédicateur - dan~ un sermon au peuple le dimanche des 
Rameaux - mmu~sc ainsi sa thêologie de la Rédemption : 
((La passion n'est que victore pour prendre exemple)> (f. 
125v). Sans insister sur le refus du dolorisme médiéval cll11 
présentation johannique, glorieuse, du my~lèrc rédempteur 
qu'cmblématise le long scrmun du Vendredi saint, tout 
entier construit de façon à mettre en lumière l'aspect déjà 
piiScal de chacune des séquences narratives, soulignons ici 
l'excmplarisme appuyé de ln doctrine: «C'est une des prin
ci palle raison, pour quoy il est mors pour nous, affin qull le 
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puissons cnsicvir en portant aprè~ lui nostn; croi){, et pour 
nous rachepter » (f". 14Rv). On n'a pas manqué de faire le 
rapprochement avec ce passage parallèle deL 'Exposition sur 
les Béatitudes: « lesuchrist, qui est crucifié autant ou plus 
pour nous monstrer exemple de voulentiers ct glorieusement 
porter ceste croix si la personne regarde constamment après 
son cx~;:mpk: » (f. 12r). Mcttr~;: en uv11nt l'exemplarité comme 
motif premier de la Passion n'a pas, semble-t-il, d'équivalent 
dans la traditiùt\ chrétienne. C'est là d'ailleurs une des 
misons les plus pei'Linentes pour attribuer L 'J::xposition à 
.Jean Vitrier. Josse Clichtove, le principal collaborateur de 
Lefèvre d'Étaples ct professeur à la faculté de théologie de 
Paris, à qui cc livre fut soumis en 1515, pour C)(amcn, par 
deux chanoines de Tournai, pointe celle formulation 
étrange, inusitée, et note que l'exemple est seulement cause 
accessoire, secondaire. En «bonne théologie», le sacrifice 
du Fils de Dieu a pour finalité principale 1:~ rédemption du 
genre humain. L'aff;~in.: eut une suite. A l'oçc:~sion de l'inter
rogation, par un inquisiteur, d'une. femme «disciple» de 
Vitl'ier, celui-ci maintint énergiquement et non sans ironie 
son point de vue : «Car le Christ a accepté de mourir pour 
nous. non tant pour nous racheter qm~ pour nous ensl:igncr, 
par son exemple. à vaim:rc le mondt: ct l;i chair» (Paris, 
Ma1.:arine, rn~ 1068. r. 243rv). 

5) L'exposé du thème, classique, de la .filiation 
adoptive et de la divinisation du chrétien a pour cadre 
le sermon sur l'épître du quatrième dimanche après la 
Pentecôte (Rom. 8, 16-24). Les sept. feuillets (f. 
103-11 0) qui forment le premier point de l'homélie 
sont un bel exemple du génie organisateur de notre 
sermonnaire. le rythme du discours évoque une par
tition à deux lignes mélodiques contrastantes et 
pourtant unies. De fait, deux élévations ( « 0 ! c'est sy 
grand misere », f. 1 07r; «A ! que c'est grand chose», 
f. 1 08v) scandent. la marche de la pensée, soulignent 
en apex d'émotion, la progression d'un double thème : 
l'amour filial appelle l'amour du Père 4ui ne cesse de 
lui répondre. La première exclamation est le point 
culminant d'une longue énuméralion qui a détaillé 
l'expérience de quelques passionnés de Dieu, lesquels 
ont mérité de recevoir le témoignage de l'Esprit. Puis 
un nouvel exemple exprime cette réalité décisive et 
discriminatoire : la mort vient seulement. fixer le 
chrétien dans l'état qui fut habituelkmcnt Je sien 
durant sa vie. Il y a une opposition voulue entre le·s 
mots ~<Père, Père>>, cri de ralliement autant que 
prière du chrétien selon l'Esprit, et «Credo, Credo», 
discret rappel aux auditeurs des pressions de l'en
tourage sur un rnoribond qui a vécu uniquement une 
religion de crainte. 

A partir du f. 107 v, commencent une nouvelle onde 
émotive, un nouveau crescendo orat.oirc dont le sommet 
coïncide avec l'élévation du f. 108v. C'est la même réalité 
que dans le premier chant, mais vue celle fois e.>: parte Dei. 
L'amour de l'homme, sa persévérance, appellent l'amour de 
Dieu, le témoignage en lui du Par·aclet: assurance d'un repos 
et d'une paix immenses, certitude infaillible que le Saint· 
Esprit procure à la volonté et à l'intelligence, bref à la totalité 
de la personne. Mais. pour des auditeurs terre à terre, qui 
veulent toujours vérificr c.:t sont rebelles uux fMmulations 
théologiques, il faut le retout' au conct•et comme dans le 
premier volet du diptyque. Cependant, il y a une différence, 
donc une avancée dialectique: plus haut, le prédicateur ana· 
lysait la démarche de l'homme dans le commerce d'amour 
Père-enfant. Maintenant, il s'agil de rendre palpable, de 
matérialiser en quelque SMte · la réponse di vine. Ainsi 
s'explique le choix significatif du plus séraphique des saints, 
le poverello d'Assise priant Dieu, «tout dcsollés en quelque 
anglet. obscur, plain de soris ct de ras qui , par aventure, 
vcnoicnt rongicr son abit» (f. 1 09), stéréotype parfait pour 

la démonstration théologique. Par là s'achève un exposé qui 
a été, d'un bout à l'autre, remarquable par son mouvement, 
sa vic intense, sa fermeté doctrinale ct sa s!rvcur popu
laire. 

6) Conformes, somme toute, au titre du manuscrit 
300, les indications sm la prière sont particulièrement 
nombreuses. Une définition en est donnée au début 
de la brève réflexion doctrinale qui ouvre le recueil: 
~<Oraison proprement est de ena rer tout à fait à Dieu, 
aînsy comme on parleroit à son fidele amy, touteffois 
en la craincte filiale » (f. 2v). Dialogue amical, qui 
pourtant n'abolit pas les distances entre le Créateur et 
sa « povre creature» (f. 1 r), la prière ne s'embarrasse 
pas de cadres ni de méthodes. Le schéma proposé, 
sous l'autorité de Grégoire le Grand et d'Augustin, est 
d'une extrême souplesse. La première chose consiste à 
s'humilier. Vient ensuite un appel à la miséricorde 
divine, à formuler de « ceur et de bouch~ ou seul
lement de ceur » (f. 3). Les exemples de prière réu
nissent la plupart. des attitudes spirituelles: adoration 
admirative et respectueuse, gratitude dans l'action de 
grâces, contrition parce que le péché nous enserre ct 
attend l'amour pardonnant, imploration selon les 
expressions multiples de la demande. La Bible est uti
lisée avec autant de naturel ct d'élégance que dans les 
sermons. Le tout est formulé en un style soutenu mais 
sobre, qui est service clarifiant l'universel. 

Les trois personnes divines sont invoquées séparément ou 
ensemble. Les invocations au Saint-Esprit sont parmi les 
mieux venues, les plus nùmhreuses aussi : nouvel indice de 
l'influence prégnante de l'Esprit dans la spiritualité francis
caine à Saint-Omer. Il n'y a pas d'autres dcstinut!rires. la 
Vierge ct les saints ne sont l'objet d'aucune formule de 
prière, à la diflërence de tous les autl'es spécimens contem
porains consultés dans plusieurs bibliothèques de la région. 
S'il a renoncé aux invectives agressives du sermon de 
Toumai, le fmnciscain continue de mettre en garde contre 
les dangers d'une prière idolâtrique. Sans l'obéi~~ance de la 
foi. assèn{:-t-il dans l'h(>mélie sur les noces de Cana, il est 
vain de compter sur l'interc61>sion de Marie, au demeurant 
légitime (f. 96v). Parmi d'autres signes d'une réticence per
sistante a l'égard du culte des saints, on notera J'abscnct~. 
dans l'anthologie liturgique, de l'oraison qui clôt le suffrage.: 
des saint~ à V8pres et le maintien de la mémoire de la Croix 
qui se fait à la lin de ce même oflice durant le temps pascal. 

L'une des spécificités du codex audomarois est que - pour 
un septième - il est constitué de traductions de pièces litur
giques. En composant un florilège d'hymnes ct de l!OIIectes 
rccouvrant l'ensemble de l'année liturgique, les éditeurs du 
ms 300 comblaient un vœu d'Érasme, à savoir la lecture 
privée par le peuple des collectes de la liturgie quotidienne 
(Modus orandi, LB V, 1126b). Trés rares au 16< siècle, les 
traductions françaises du missel romain sc multiplient à 
partir de la seconde moitié du J 7" siècle. 

Parmi les catégories de priants, il y a évidemment 
les religieux, pour qui « l'oroison de ceur net>> (f. 2) 
est un exercice laborieux. Les gens du monde 
devraient. bien aussi s'emplt1yer à prier Dieu 
purement. JI arrive en effet <<que une simple per
sonne, ct sans lettre, impetre par oroison de ceur net à 
Dieu, plus grande chose que ne font souvent les bien 
grand ciers>>. La raison en est simple; c'et le Saint
Esprit qui assure l'excellence de la prière humaine. 
Non seulement il apprend à prier (f. 208v), mais 
encore il prie en nous par des gémissements indicibles 
(f. 23, 104v). Sans lui par contre,« toutes prieres sont 
cassees [vaines] et indignes d'estre de Dieu ouies >> 
(f. 21v). 
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Les deux conditions d'une bonne prière sont la foi 
et la persévérance, celle-ci explicitée le jour de la Pen
tecôte. S'adressant particulièrement aux jeunes cla
risses, il leur rappelle l'exem ple de Moïse et d'Anne 
ainsi que la nécessité de beaucoup « prier le Saine! 
Esprit >> (f. 2 1 Ov). En effel, «les grand dons ne sont 
point donnés tout en un cop, au commenchement, 
mais après que on a longuement prié Dieu» (ibid.). 
Celle prière incessa nte (f. 271 v) est une quête. On 
doit «querir» (chercher) Dieu (f. 1 v, 18v) avec la 
même attention passionnée que les Maries mettaient 
à chercher le Ressuscité de Pâques (f. 177v), celui-là 
même dont Vitrier a« cout us me de faire memorc »en 
chacun de ses sermons dominicaux (f. 173 : Exorde du 
«sermon pour la vi gi lle dL: Pasques»). C'est par une 
inspiration en tous points identique que l'on scrute le 
sens des fcritures (f. 140). Toutes ces démarches, en 
fin de compte, convergent vers un seul et même but. 
A travers l' inquisitio Jid(!i l'homme aspire au face à 
face définitif: (< 0 mon Oieu ! quand verrai ge ct 
apparai ge devant ta belle faice tant desiree '? (Fs. 
41 ,2-3). 0 mon Dieu! vous avez dit à vostre serviteur 
Cl amy Moyse: • oel ne me verra et vivera!' (Ex. 
33,20). Et sire ! je te prie q ue je meure affin que je tc 
voie. 'Tibi dixit cor meum: exquisivillc facies mea ' 
(Ps. 26,8) - 11 appelle la foy sa face» (f. 16). 

Un irrépressible désir de [>icu porl~: la prière du chrétien, 
creuse en lui l'attente des noces spirituelles, Je goût de )[, 
gloire de Dieu qui survicRdra en lui par l'Esprit, et enfin 
suscite l'aspiratiM au ma11yre qui animait. de fait, Vitrier ct 
ses disciples. De cette brûlure de l'âme. L 'Homéliaire portl: 
intensément témoignage, confirmant l'anecdote érnsmienne 
illustrant l'appel véhément an martyre ressenti par son ami. 
Depuis que le Saint-Esprit est venu échaul1'el' le cœul' des 
hommes (1'. 119v, 164), beaucoup d'entre eux désirent. 
com me Paul, «est re dçsliés de ce corps de l'homme pm•r 
estte avec Jhésuscrist » (f. 12uv). Comme l'apôtre André, ils 
appellent de leurs vu:ux - ici c'est Jean Flarnen qui prêche, 
mossacré en 1516 avec ses compagnons de la quattième 
mission fnmcisc;~ inc au Nouveau Monde - la <(croix lon· 
gucment quise, ardamment J esirée et finoblement à mon 
grand désir préparée>) (f. 26o). 

La nostolgic de l'cre des martyrs, l'all.cRt.c active de la 
mort sont le plus souvent évoquées en termes vihmnts, écho 
t.oujours vif de cette tension eschatologique dont 1•aul ct 
Orig~nl: témoignent dans leul'S écrits. ((Quand on marty· 
ri:wit les crcstiens, la foy cstoit sy bonne, charité estoit sy 
grande au monde que l'on cstoit avec Nostrc Seigneur en cc 
gardin (des Oliviers). Nous ne souffrons point martin! pour 
Dieu. Je croy bien que nous ne arons point ceste gmce, car je 
ne scay point sc nostre foy sen)it s•·ande assés. Néant moins 
souffrons le par desyrs (f. 149v : ((Sermon de la Passion 
Nostre Seigneur»). Enlin, il n'est pas sans importance de 
souligner que le charisme martyrologiquc apparaît à Vitrier 
comme un substitut ou un équivalent du traditionnel vn:u 
d'obéissance (f. 263). 

Étroitement corrélé au précédent, le thème du 
« pèlerin cl de son pays» est repérable d'un bout à 
l'autre de L'Homéliaire. Il est d'ailleurs fort connu 
des milieux audomarois (mss 320, 362, 41 0, 428: 
(<Passe-temps du pèlerin de vie humaine >> par Jean 
Glapion, ofm), mais la caractéristiq ue du discours de 
Vitrier et des pratiques de son cénacle vient de ce 
qu'on s'y refuse aux spéculations dramatiques o u 
échevelées sur l'au-delà, en équilibrant la véhémence 
du désir de voir Dieu, terme du pèlerinage terrestre, 
par une totale sérénité devant la mort (cf. Ep. 12 11 ). 
Le sermonnaire ne cesse de le redire: la vie parfaite, à 

laquelle clercs Cl laïcs sont appelés. consiste à sc tenir 
«comme vrais pclcrins en œ monde et chemynans 
tousjours en la foy de Nostrc Sei,gneur » (f. 161 ). 

P rimauté de la foi justifiante, Ecriture comme lieu 
et sacrement privilégiés de la foi , recours incessant à 
l'Esprit, théologie origénienne de l'Image, constituent 
quelques-uns des thèmes majeurs des écrits retrouvés 
à Saint-Omer, le toul développé en métaphores somp
tueuses ou en images jaillissantes, cosmiques (le 
Christ sur le monde, f. 176v) o u tendrement 
huma ines (la femme lactante, f. 74, !23v, ou en 
travail d'enfant, f. 267), dans des sermons encore 
marqués par l'allégorisme mais libérés des subdi vi
sions cl des abstractions scolastiques. Empoignant 
son lecteur d'hier ct d'aujourd'hui, L 'floméliaire de 
Jean Virrier fait revivre un homme, un milieu, débor
dants d' une intense spiritualité et d'un mysticisme 
brûlant. On s'explique qu'à leur contact la vic 
d'Érasme a .it pu en être transformée. 

Aux documents cités dans le corps de l'article, il faut 
ajouter: Archives gém1mlc~ du Royaume (Bruxelles), 
Transport de Numur, n. 17, f. 335 et11. 27, f. 98.- Archives 
municipales de S11int-Omer, BB 239-44, BB 241·36 ct BB 
241-37; Procè~. n. 64, 13-1529. -llibliothèquc municipale de 
Lille, ms 9. - llihl. munie. de Cambrai. ms 1229. - Ch. du 
Plessis d'Argentré, Collectio judidorum de novis errnrilms, 
l. 1, 2a pars. Paris. 1724, p. 340-4 t. - J. Wils, Matricule de 
l'Université de Louvwn, 1. 2, llruxclles, 1946, p. 333, n. 182. 

L'exposition sur le semu>n qw! nostre seigneur fit en la 
monwignl' c:onu:nant le.1· huyt beatiwdes. Paris, F. Regnault 
(s d) ; Paris, S. V ost re (s d) : Paris, Veuve J. de lhic, 1 541 ; 
Paris, N. Buffet ct A. Foucault, 1544. - f .P trait:ttJ sai net 
Ambroise du bien de la mort 11ourdft·ment translaté du latin 
en francoys ... par nostre vénérahle confesseur jehan Voiricr, 
Paris pc1ur Michel Willan de Lisle. 1509; Paris. F. Regnault, 
J5t 1; Paris, .J . de, ln Porte, F. Regnault. P. Vidouc, 1517. 

M. Batai llon. l::.'!•angt!lisme et millénurisme aH Now,eau 
Monde, dans Courants religieux el humanisme à la jin du 
XV'' et au début du XVI" sièd~:, Paris, 1959, p. 25-36. - A. 
Dervi lle, }<IUII Vitrier t'/ les religieuses de Sainte Margueritt: 
(1 500-1530), dl:ln~ Revue du Nord, t. 42, 1960, p. 207-39 ; art. 
Vil•·ie•· (Jean), dans Biographie Nationale Belge, t. 38, Srtp· 
pftlment, t. 10, Bruxelles, 1974, col. 809-16. - A. Godin, Spi
ritualité fi ·tmciscaine en Flandre au XVI<' siède : L 'Homé· 
/laire de 'Jean Vilrit!r, Genève, 197 1 : i:rasnu': Vies de Jean 
Vitrier et de John Colet, traduction et présentation, Angers 
(Morenna), 191!2 ; Jean Vitrier ofSaint·Omer, dans Contem· 
f)t)rarie.\' of !:.'rasmus, éd. P.G. Bictcnholz, t. 3, Toronto, 
191!7. - J .• J'. Massaut. Théologie rmil'ersiluire etrequètes spi
rituelles à la veille de la R~/hrme, dans La controverse reli
gieuse (XVI''· Xl X11 siècles), Actes du W colloque Jean 
Boisset..., éd. Michel Péronnet, t. 1, p. 7·18, Presses de 
I'Univ. Paul Valéry, Montpell ier, s d. 

DS, t. 4, col. 926; t. 12, col. 1 734. 

André Goo1N. 

1. VIVALDI (AuousTTN), jésuite, 1565-1641. -
Agostino Vivaldi est né à Gênes en juillet 1565; il 
entra dans la Compagnie de Jésus, à Rome, le 
4 octobre 158 1. Encore étudiant de philosophie, il fut 
nommé préfet au Séminaire romain, tenu par la Com
pagnie; il enseigna ensuite les lettres au collège de 
Florence, où il continua ses études normales. Nommé 
préfet des études au collège des Grecs, à Rome ( 1593), 
il y fit son troisième an de probation, à S. Andrea 
( 1595). Supérieur à la résidence de Rieti durant 
quatre mois (1600), il fut ensuite envoyé par Cl. 
Aquaviva au collège de Florence où il fut recteur et 
professeur de lettres, de 1602 à 1607. Excellent prédi-
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cateur, il garda cette chnrge durant douze ans à 
Ancône, Raguse et d'autres villes d'Jt<Jiie. En 1609, il 
fut nommé recteur du collège de Gênes où il enseigna 
et prêcha. En J 615, il fut. de nouvl~uu nommé par 
Aquaviva recteur du Séminaire romain, mais il ne pul 
occuper cc poste parce que le pape voulait que le 
recteur précédent demeure à ce poste. En 1616, il fut 
nommé recteur au collège de Parme; e n 1618, pro
vincial de Lituanie cl en 1633 de la province romaine. 
De 1626 à 1628, i 1 fut préposé de la maison professe 
de Gênes ct, de 1629 à 1633. provincial de la Sicile 
Occidentale. Il mourut à Gênes le 19 aoOt 1641. Les 
charges qu'i l occupa montrent à l'évidence les capa
cités de Vivaldi de gouverner des communautés rcli-. 
gteuses. 

Sc~ Me.dltaliOni sowa li L'Van,qelii che tutto l'anno si 
/ef:~tmw ne/la rne.tça, et principal! misteri della v/ta e passion11 
di Nnstro Sig nore. furent publiées à Rome, 1599 ( J 53 f. non 
numérotés correspondant à 153 gravure~). rt1éditées à Venise 
en 1839 ct traduites en françai~ pîlr N. de Br·unaulieu (Paris. 
Mazarine, ms 1386). Vivaldi veut mettre à la portée de qui 
ignore le latin les F:••an~:elicae llistoriae imagines (Anvers, 
1593) de sou confrère Jérôme Nad;~l (DS. t. 1 1, col. 1 0). Il eu 
reprend les gravures sur cuivre (sur les pages de droite) et 
traduit le texte tout en élaguant lc.:s thèmes jugés trop subtils 
ou qu'il estime moins uti les pour Ill dévotion. Il allège aussi. 
ne présentant que quatre ù six points brefs: considérations 
sur .Jésus et les autres personnages de la scène évangé
lique. 

Archives Romaines de la C01npngni~: de Jésus: Rom. 53, 
Il. f. 187 : 1. f. 73; f. 66v; f. 125, n. 9 ; r. 149; Il , r. 187, 11. 3; 
Ital. 4, f. 324-25; Rom. 15, 1'. 2 et passim: 79. f. 169v; 
f. 204; Mi!d. 48, f. 23 ; 80, 1'. 31-35: 23 pa.vsim; Vitae 127; 
lien. 71, 1'. 22, 32, 42 ; Li th. 6, f. liiJ. 123, 168. 172; Rvm. 
56, 1'. 12. Med. 1. f. 128. J 31. 141 : Sic. 155, f. 146, 166, 178, 
194 ; /Jist. Soc. 62. f. 16 : 47, f. 2v. 

Sommcrvogcl, t. 8, col. 866-67. - 1. lparraguin·e, Réper
toire de spiritualité ignatil!nnl!, Rumt, 1961, p. 78, 218. -
l>S, t. Il, col. 13. 

Giuseppe M ELLINATù. 

2. VI V ALDI (JEAN Lou1s), frère prêcheur, 'l' après 
1520. - 1. Vie. - 2. Œuvres. • 

1. Vtr.. - Giovanni Ludovico Vivaldi est né à 
Mondovi, dans la province de Cuneo. à la fin de la 
première moitié du 15c siècle, dans une tàmille 
illustre originaire de Gênes. Il entra che7. les Domini
cains de sa ville natale à une date non précisée et 
passa ses années de formation religieuse et acadé
mique dans les couvents piémontais de l'Ordre. 

Les premières informations sur lui remontent à 1475 ; celle 
11nnéc-là il fut chargé de lire les Semences au studium du 
couvent Saint-Dominique de Turin ; en méme temps il fut 
autorisé à recevoir des novices pour l'Ordre et à prêcher dans 
tout le territoire de la province d<: Lombardie ~upérieure ou 
de « San Pietro m~1rtirc » qui Ct)mpr·enait toute l'Italie du 
nord-ouest. Comme bachelier il participa cette même année 
1475 à une dispute au sujet de l'immaculéc-conccpti!Jn de 
Marie; il composa sur ce thème une Epistola à laquelle le 
franciscain Angelo da Chivasso répondit par une Epistola res· 
ponsiva. Ces deux œuvres demeurèrent manuscrites. 

Après avoir accompli le curriculum 11écessaire pour 
le magistère, ct obtenu en 1476 du maître général 
Leonardo Mansueti la faculté de recevoir le grade de 
docteur dans une université de son choix, il fixa sa 
résidence au couvent de Mondovi, mais se consacra, 
durant quelques années, à la prédication itinérante. 

Déjà maître en théologie, il sc rendit pour un 
certain temps en Espagne, où Je maître général Barto
lomeo Comazio (1484-148 5) lui avait confié une 
mission spéciale. De retour en Italie, il entra en 
contact avec Ludovico Jt, 111arquis de Saluzzo depuis 
14 7 5, dont il devint confesseur et con sei lier. 

Lorsqu'en avril 1487 les territoires du marquis furent 
envahis par les troupes de Charles JC', duc de Savoie (1482-
1490), il s'enfuit avec son mécène à la cour de France. De 
retour en Italie, il fut chargé de missions de confiance par le 
maître général Gioacchino Torriani ( 1487-1500); il fut 
prieur de son couvent de Mondovi <:nlrc 14R9 et J 490, mais 
le 24 septembre de ccuc dernière année, il obtint d'être 
relevé de cette charge ct de retourner au service du marquis 
qui, ~:n uvril précédent, avait récupéré son domaine. Durant 
cc~ unnées Vivaldi donnait des leçons de théolt)gie au 
couvent San Giovanni Bau.ista de Suluz1.0 et participait acti· 
vcmcnt ù la vit~ du ç.c.rclc d'humanistes qui se tenait dans 
cette ~ctitc capitale; il était soutenu et encouragé par le 
marqtllS. 

Au d(:but de 1502 il se r·endit à la cour de Louis Xli , roi de 
rrnnce, Ct)mme ambassadeur de Ludovico Il ct <lhtint du roi , 
pour sorl seigneur. la charge de vice-roi de Naples, et celle 
d'assumer le commandement des troupes françaises qui par
taient à la reconquête de ce règne occupé par Gonzalve de 
Cordou1:. 

Pour scs succès diplomatiques, qui pourtant ~·avérèrent 
éphémères et illusoires, il fut récompensé pur la cour et, le 
21 septembre de cette même année 1502, il l'ut nommé par le 
maître gt\néral prieur des Dominicains de Saluzzo; mais le 
24 mars de l'année suivante il démissionna de cette charge, 
afin d'aq:ompagner le nouveau vice-roi de Naples dans les 
cnt.rcprises dont l'avait chargé le roi de Fhmcc. L'expéditit)n 
rniliwire eut un épilogue tragique: l'~rmée française fut 
vaincue : le 2 janvier 1504, Ludt)vico Il et Vivaldi réussirent 
à fuir ct à embarquer au port de Gaète pour Gênes; le 
marqui~ mourut le 27 de ce mois et son chapelain accom
pagnas;~ dépouille jusqu'en sa patrie ol\ le 6 février suivant il 
fi t son éloge funèbre durant les funértlillcs solennelles qui 
curent lieu dans l'égl ise Saint-Jcan-R11ptis1c. Vivaldi resta à 
Saluzzo, protégé par Margt•critc de r oix, que Ludovico Il 
avait épousée en 1492. En 1515 il participa, comme défi
niteur de la province de Grè~e au chapitre général des Domi
nicains qui sc tint à Milan. 

Pour les dix années qui suivirent on n'a aucune 
information sur les activités de Vivaldi. Son ami et 
protecteur étant décédé, il préféra se consacrer à une 
vie retirée, à une activité littéraire et intellectuelle en 
contact avec le cercle humaniste de Saluzzo, à la 
réflexion théologique, à la révision des œuvres qu'il 
avait composées précédemment, et à l'édition de ses 
écrits. Au consistoire du 31 août 1519, le cardinal 
Andrea della Valle (1463-1534) le proposa comme 
candidnt à l'épiscopat, mais il s'éleva des doutes sur 
sa possible ascendance juive; on ordonna une 
enquête dont les résultats furent favorables à la pour
suite de la proposition du cardinal. En fait., le 19 sep
tembre de l'année suivante, il fut élu episcopus 
Arbensi.1· ou Arbanensis in part.ibus injidelium, en spé
cifiant qu'il s'agissait d 'un diocèse de l'Épire sut':. 
fragant d'Antibari; il peut être identifié avec celui 
d'Eibassan en Albanie, alors en territoire ottoman. 
Invité à se rendre à son siège le plus tôt possible, on 
ne sait pas s'il s'y rendit effectivement. Il mourut 
quelques années plus tard, à une date imprécise. 

2. ŒltVRES. - La formation culturelle et théologique 
de Vivaldi fut initialement d'inspiration scolastique ; 
d'ailleurs, il n'aurait pas pu en être autrement pour un 
dominicain ayant étudié dans les centres théologiques 
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dirigés par son Ordre dans l'Italie du Nord. Dans ses 
ouvrages il suit une méthodologie inspirée clairement 
des maîtres de l'école dominicaine; il cite très fré
quemment saint Thomas et s'en inspire, même s'il 
n'aboutit pas toujours aux mêmes conclusions. 

Sa formation académique uchevée, Vivaldi vecut pendant 
une dizaine d'années tians le milieu humaniste de Salu.-;~.o. 
qui lui sert de lien entre la théologie traditionnelle et la 
culture de la Renaissance qui s'élaborait à la cour de 
tudovico Il. Dans cc milieu. il apprit le goût de la parole. le 
culte de l'expression, l'cxcrci(:c,: de l'écriture dans une langue 
ratlinée. Il y entra en contact avec les classiques latins cl 
grecs. avec le~ IIULCUI'S les plus représentatifs de la liLLérature 
italienne, et cornrnença à les ci ter dans ses œuvres, en même 
temps que les Pères de l'~glisc. Il utilisa les moyens de com· 
munication de l'époque, publiant ses écdts dans des éditions 
techniquement élaborées et de grande valeur est.hétique. Il 
assumu le rôle de poète et d\~ rhéteur de cour. 

L'humanitas de Vivaldi ne se réduisait cependant 
pas à la recherche de la pure forme et sa culture 
Jlvresque paraît vivifiée par une inspiration et des 
thèmes auxquels les esprits les plus ouverts de la 
Renaissance italienne n'étaient pas insensibles. Il 
affronta surtout les exigences de renouvellement pré
conisées avec passion par l'école savonarolienne de 
ses confrères de l'Italie centrale. Ainsi le thème de la 
conversion, de la pénitence, du rigoureux chemi
nement ascétique, de la réforme de l'Église furent-i ls 
J'objet de ses ré11exlons.et le sujet de ses compositions 
littéraires passionnées. · 

1) L'Aureum opus de l'eritate contritionis in quo 
miri/ica documema cwm e salutis aperiuntur est la 
première de ses œuvres majeures. Elle fut composée 
en réélaborant les leçons données au couvent domi
nicain de Saluzzo. à la soll icitation de Ludovico 11 . 

• 
Dédiée à ce dernier, elle fut imprimée à ses frais par les 

frères Le Sigucrrc ct achevé{~ le 1 cr juillet 1503. De cette 
édition la Bibliothèque Cas<~ nutensc de Rome conserve tin 
exemplaire (HH. Vl.40). 

rt s'agit d 'un trai té théologique montrant que le 
fondement de toute perfection chrétienne est la 
conversion du cœur, qui s'alimente par le souvenir <iu 
mal commis, la confrontation de la vic personnelle 
avec la loi de Dieu et de l'Église- diligc:ns rc:cordatio 
sive discu.ysio pc:ccatorum , le souvenir des bienfaits 
du Tout-Puissant. les !>acremcnts qui nourrissent 
l'âme, pour atteindre l'amour parfait de Dieu. Tout 
l'itiJléraire pénitentiel proposé suit un schéma déjà 
amplement présent dans l'école spirituelle du temps. 
La présentation de l'itinéraire contrition-confession
ferme propos semhle mettre l'accent surtout sur les 
dispositions intérieures de l'homme pécheur qui veut 
se convertir, ainsi que sur l'effort pour atteindre 
l'amour parfait. 

2) D'un contenu plus riche ct plus éclairant sur la 
pensée de Vivaldl. l'Opus regale est un recueil d'ou
vrages de genres di vers et de contenu varié. 

Édité à Salu'l.~.o chez Jacopo de' Circhis cl Sislo de' Som
mu~t:h i, les deux imprimeurs qui avaient rcpri~ l'atelier des 
frères Le Sigucrre. Il fut ;~çhcvé le 25 janvier 1507 aux t'mis 
de la marquise Marguerite de Foix. L'ouvrage est tin 
exemple intércs~anl des réalisations de l'imprimerie itn
licnnc elu début du 16C siècle. L'exemplaire que nous ovons 
consulté se ll'ùuve à la Bibliothèque Casanatcnse de Ro111e 

(lJIJ.lV.E). Il :;c compose de deux parties avec une double 
numérotation; la première contient les cinq p1·emières com
positions, la seconde les trois aut.re~. 

t.'ouvrage s'ouvre sur I'Epistola consolatoria in qua tria 
optime remedia ad r<lpelhmdum omnes causas tristic:ie ape
riuntw· (f. 3r-5v); elle est adressée à Marguerite de Foix ù 
l'occasion de la mort de son mari. Puis vient un Tracta tus de 
pugna partis sen~ùive 1?t imellective per modum semwnis apa
logelici (r. 6r-56v), long éloge funèbre de Ludovico Il. 
Suivent: Epistola jlosculis lota diluâdala rhetoricis (f. 57r· 
64r), adressée â Vladislas Il. roi de Hongrie (1490-1 516) cl 
de Bohême ( 1471-1516); DP laudilms ac triumphis tri mn 
liliorum que in sc:uto regis christianissimi jiguranwr (f. 65r
l!l!v), dédié à Louis Xli de France. Cette première partie se 
termine par un Tracta w.\· va/de utilis et cunclis nece.uarius de 
c:ognitione e/ectorum a reprobis, tlédié au cardinal Carlo 
Domenico del Carretlo, rnarquis de Finario t 151 4. 

Cc premier recueil d'opuscules. pleins de citation~ cl de 
références historiques, témoigne de la vaste culture de son 
auteur, de ses rapports avec certains personnages de son 
temps ; son plus grand méri te est ~on style; il révèle la scn~i
bilité d'une personnalité imbue de la problematique esthé
tique et religieuse des milieux humanistes. 

La deuxième partie commence par un Tractatus de 
duodecim persecutionibus ecclesie Dei, anime sicienti 
ac Deum desideranti totus delectabil[s (f. l r-1 OOv), 
réflexion originale sul' l'histoire de l'Eglise ct sur les 
événements de son temps. Vivaldi connaissait de l'in· 
térieur la vie des cours de la Renaissance et les défauts 
des hommes d'Église; il n'hésite pas à dénoncer la 
corruption généralisée. Parmi les persécuteurs de 
l'Église il cite non seulement les empereurs païens, les 
hérétiques, les juifs, les turcs ou les sarrasins, etc., 
mais aussi et surtout les prélats ambitieux, corrompus 
ct vicieux, les maîtres ct docteurs indignes et igno
rants, les prédicateurs, les confesseurs et tous les 
ecclésiastiques qui n'accomplissent pas leurs devoirs 
avec la préparation culturelle et la moraijté néccs· 
saires. L'ouvrage se termine par une invitation à la 
réflexion, adressée à tous les chrétiens, par un appel à 
trouver les remèdes à ces maux. • 

Viennent ensuite le Tmctalus de mafrnificentia 
Salomonis de qua mu/ta curiosa notabiliatanguntur et 
tandem disputa/ur quid senciunt doctores catholici de 
statu anime c:iusdem (f. 101 r-1 44v), et le Trm:tatus 
devotissimus de duplici c:ausa contritionis (f. 145r-
158r) adressé à don Pietro d i Saluzzo, protonotaire 
apostolique. Dans ce dernier opuscule, l'auteur 
reprend des sujets déjà traités et des conclusions déjà 
publiées, mais il revoit et corrige sa position théolo
gique affirmant que le repentir des péchés est «pure 
et simple grâce de Dieu» ct que <<l'homme ne peut 
pas penser ou accomplir quoi que cc soit de bien ni se 
relever des fàutes Olt il était tombé que par la seule 
grâce de la miséricorde de Dieu». La seconde cause 
de la contrition, définie dispOsitiva et secundaria, 
vient de la «vera rccognitione sui ac cordis humani 
debita dispositione vcl preparatione ». 

Œuvres. - Aureum opus d11 v11ritale conlritionis. Saluzzo, 
1503 ; Lyon, 1505; Paris, 1508. 1509 (De veriflJte c:ontri
tionis). 1522, 1546 (Verac cmuritionis praec:eptu), 15!!6 (De 
vera con}itendi methodo et contrition<' pe(:çati lructatus) ; 
Haguenau, 1 S 13 - Opus regale, Salu7.zO, 1507 ; Lyon. 1508. 
1512 ; Paris, 1515 ; J.,yon, 1 51!!. 

Sources. Archives générales des Dominicains, Rome, IV, 
3, f. 19Rr, 234r, 235v, 309r; 6, f. 183v; 9, f. 233r, 247v. 
250v ; 15, f. 260r, 262r. - Magistrorum ac procuratorum 
generalium o.p. registra litterurum minllra (1 46 IJ-152 J), éd. 
G. Meersseman ct D. Planzer (coll. Monumetlta ordinis 
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l' racdicatomm historit:a XXI), Rome, 1947. p. 54-55.- Acta 
capitulunun Rem:rulium ordinis Praedicatorum. éd. B.M. 
Rcichert, L 4 (même col l. IX), Rome, 1901, p. 25. - L. 
Alberti, De 11iris illrwribus ordinis Praedicatorum, Bologne, 
151}, p. 150. 

Ewdes. - Bibliographies d'Antonius Senensis et d'A. Pos· 
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Carlo Lof'!Go. 

VlVF.KANANDA (SwAMI), 1863-1902. - Narendra 
Nath Datta, qui devint plus tard Swami Vivekananda, 
est né à Calcutta, le 9 jui llet 1863 ; il était membre de 
la caste Kayasth. Il prit ses grades à la General 
Assembly Insti tution, un collège missionnaire 
chrétien. Ourant ses années d'études, il montra un 
grand intérêt pour la philosophie; il a laissé le sou
venir d'un lecteur insatiable, d' une personnali té qui 
en imposa it et d'un controversiste vigoureux. Son 
ambition étai t de devenir, comme son père, un grand 
et riche avocal. Sa mère était une femme de caractère, 
pieuse et intelligente, qui pouvait réciter de longs pas
sages des Écritures hindoues. Elle eut une profonde 
influence religieuse dans la vie de son fils. 

Très jeune encore, Narcndr~ avait une affection spéciale 
pour les ascètes girovagues. Au collège, il avait appris à 
connaître Jésus et l'éthique chrétienne. Il n'était attiré ni 
par les charmes du monde, ni par le mariage. Son être le 
plus prorond choisit instinctivement la voie spirituelle. 
Durant un certain temps les prières des assemblées et les 
chants religieux du Brahmo Samaj l'attirèrent: mais il 
comprit très vite qu'ils ne lui procuraient aucune ·expé
rience spirituelle. Il voulait <<réaliser» 1 >icu, but de la 
religion. Il sentit alors le besoin d'être instruit par un 
homme qui avait vu Dieu. Oans son ardeur impatiente, il 
alla trouver le vénérAble Oevendranath, chef du Brahmo 
Sam!lj et lui demanda : «Avez-vous vu l>icu »? Oeven
dranath était embarrassé ct répondit:<< Mon lïls, vous avez 
les yeux d'un Yogi. Vous dcvric7. pratiquer la méditation)). 
Le jeune homme fut. déçu. 

JI alla ensuite trouver Ramakrishna Paramahamsa 
t 1886 (DS, t. 13, col. 55-58). Au premier abord, 

Ramakrishna ne l'impressionna pas, mais bientôt il se 
mi l sous son influence protectrice. Durant une de 
ses premières visites, Narendra demanda à Rama
krishna : <<A vez-vous vu Dieu » '? Sans un instant 
d'hésitation, la réponse vint : «Oui, j'ai vu Dieu. Je le . . . ' . . . . 
vo1s comme JC vous vo1s ICI; mats on peut vmr Dteu 
encore plus clairement que je vous vois. On peut lui 
parler. Mais qui s'intéresse à Dieu ? Les gens versent 
des torrents de larmes sur leul's femmes, leurs enfants, 
leurs biens, mais qui pleure pour la vision de Dieu ? 
Si une personne pleure sincèrement pour voir Dieu, 
elle le verra sûrement )), 

Le père de Narcndra mourut subitement, laissant sa 
famille dans la pauvreté. Narendra chercha vai
nement un emploi pour subvenir aux besoins des 
siens. Dans sa grande détresse, il se tourna vers 
Ramak rishna. Le maître, qui avait eu une pré-vision 
de Narcndra et du grand avenir qui était devant lui, le 
reçut chaleureusement. 

Narendra avllil été uttiré par Ramakrishna, même si au 
début il cri tiquait fortement ses enseignements. Mais tout 
vient ;1 lemps. Ainsi la mort de son père amena une crise 
dans la vie de Narendra. Il était presque décidé de trouver 
refuge dans le sannyasa lorsque Ramakrishna lui fit signe de 
nouveau. Voici, avec les mots même de Na rendra, le récit de 
l'événement qoi lui ouvrit les yeux : 

Un jour, je l'us frappé par l'idée que Dieu écoutait 
les prières de Sri Ramakrishna : pourquoi ne lui demande
rais-je pa~ de prier pour que je sois délivré de mes besoins 
pécuniaires - faveur que le maitre ne mc refuseJ'ajamais? Je 
partis à la hâte vers Dakshineswar et insistai pour qu'il prie 
pour m11 famille qui mourait de faim. 

li dit : « M<)n lits, je ne peux fai re de telles demandes. 
Mais pourqu<li n'irais-tu pas toi-même demander cela à la 
Mère'! Toutes tes souffrances vicnnr.:nt de ton indifférence à 
son égard>). 

Je répondis: << Je ne connais pas la Mère, mais parlcJ;-Iui 
vous-même en ma faveur. Vous le devez)). 

JI rép~mdit tendrement: << Mon cher garçon, je l'ai déjà 
fuit. à plusieurs reprises. Mals toi tu ne l'acceptes pas; alors 
elle rl'exauce pas ma prière. Très bien ! \.'est mardi - va au 
Temple de Kâli cette nui t., prosterne-toi devant la Mère ct 
dcmand<:-lui tout cc.: quc tu veux. Tu seras exaucé. Elle est la 
connaissunce absolue, la Puissance impénétrable de 
llrahman, et sa volonté seule 11 donné nuissance à ce monde. 
mie a le pouvoir de toul accorder>>. 

Je crus chacune de ses paroles et attendis impatiemment 
la nuit. Vers 2 1 heures, le rnaîlre mc commanda d'aller ll U 
temple. A mesure que j'avançais, j'étais rempli d'un~: ivre$se 
divine. Mes pas chancelaient. Mon cu:ur bondissait en pré
vision de la joie de voir la Déesse vivante ct d'entendre ses 
parnles. J'étais rempli de l'idée d(~ lu Mère. 

En arrivant au temple, je jetai un coup d'œil vers l' image, 
et je découvris qu'en effet lu Divine Mère était vivante ct 
consciente, Fontaine inépuisable d'Amour divin cl de 
Beauté; je fus saisi par· une vague déferlante de dévotion et 
d'amour. Dans une extase de joie, je mc proslc.:rnai à plu
sieurs reprises devant la Mère ct priai ; « Mère, donne-moi le 
discernement ! Donne-moi le renoncement! Donne-moi la 
connaisstmcc cl la dévot ion ! Accorde-moi d'avoir une vision 
ininterrompue de Toi )). 

Une gr·ande paix ct sérênité régnaient duns mon âme. Le 
monde était oublié. Mon cœur ne voyait que la Divine M~re. 
Dès que je retournai, Sri Ramakrishna me demanda si 
j'avais demandé à la Mère de m'enlever le poids de mes 
souci~ tt:rresl!'es. Je tressaillis à celle question cL répnr~dis: 
«Non. J'ai complètement oublié cette question. Mais puis-je 
réparer cela maintenant ? )> Il répondit.: « Va de nouveau, ct 
parle-lui de tes besoins)), 

Je repartis vers le temple, mais à la vue de la Mère j'ou
bliui de raouveau ma mission: je mc prosternai plusieurs fois 
et priai seulement pour obtenir l'am()ur et la dévotion. Le 

,, 
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Maître me redemanda si j'u vais fait ma demande. Je lui 
racontai cc qui m'était arrivé. 

Il mc dit: <<Quel enlant irréfléchi! Ne pouvais-tu pas 
avoir assez d'cmr>ire sur toi-même pour dire ces quelques 
mots? F.ssaic de nouveau ct fais-lui cette prière. Uépêcht~
toi >> . .le par·tis donc pour la 1 roi si ème fois, mais en cnt.rant 
dans Je temple. je fus accablé de honte. Je pensai : « Vt)ilà 
que je viens prier lu Mère pour une bagatelle ! Quel fou je 
suis!» Tout honteux je me prosternai respectueusement ct 
dis: « Mère, Je ne veux rien d'autre que la connaissance ct la 
dévotion». l!n sortant du temple je compris que tout cela 
étuit dO à la volonté de Sri Ramakrishna. Autrement 
commerll aurais-jl: pu é.cht)ucr' dans mon objectif par trois 
1. • '} 
OIS • 

J'allais ver.; Ramakrishna ct lui dis: <<C'est donc vous qui 
avez ensorcelé mon esprit. ct m'avez fait oublier cc que je 
voulais demander. Maintenant, de grâce, exaucez ma 
requête ct que ma famille ne souffre plus jamais de la pau
vreté)). Il dit : << Une telle prière ne sort jamais de rMs 
lèvres. Je l'uv<tis demandé de prier par toi-même. Mais tu 
n'as pas pu le faire. Il sembll: que tu nr.: sois pas destiné :i 
jouir du bonheur' terrestre. k n'y peux rien)). Mais je ne le 
laissai pas partir. J'insistai pour qu' il exauce ma prière. A la 
fin il dit : «Très bien. Les tien ~. li la maison, ne manqueront 
jamais de la simple nourriture et du vêtement >) (cf. Swami 
Nikhilananda, Vivlfkananda. A JJiography, Rumakr·ishna
Vivekanand!l Center', New York, 1989, p. 12 svv). 

A partir de cc jour une nouvelle vie commença pour 
Narendra qui, plus tard, reçut son nom de Viveka
nanda à cause de son allilude très critique envers 
toutes les religions. f0a i ntcnanl il connaissait ct. 
croyait en sa foi qu'il proclama de par le monde. 

Etam un étudiant sérieux et doué, Vivckananda 
étudia Ramakrishna sous Lous ses aspects et apprit de 
lui ce qu'était le véritable Hindouisme. Il se noua 
entJ'e maître cl disciple une relation spéciale faite 
d'amour et d'aide mutuelle. L'amour débordant de . 
Ramakrishna pour le' jeune homme était hors de l'or
dinaire ct Vivckananda s'nttacha à lui pour toujours. 
«Pour vous j'irai mêmL: mendiant de porte en 
porte», disait Ramakrishna à Vivckananda. De son 
côté. Vivekananda devint l'héritier de Paramaharnsa 
cl l'exécuteur dévoué de sa Mission. Ramakrishna 
mourut en 1886 et Vivckananda devint son suc
cesseur et fonda, avec d'autres disciples, la «Rama
krishna Math and Mission». 

Vivckananda devint un sage, ayant une mission 
nationale ct internatio rwle; il était conmll' unr 
lumière, ll.l grand apütJ ,. et apologiste de 1' 1 lin
douismc. hu 1 XtJ7, il t'l)nd:.t la ~< R:rnwkrishn:.r 
Mir,·; i11u », 1 111~ rnstitutiou célèbre qui t:xprinrc le$ 
idéaux d11 llnuddhisntc ct du ( 'h risun nismc. Du ra111 
ln granùc l:mdne q\IÎ sévit ~· 11 lmk Je 1897 à 189'J, il 
COfleC'ta des fonds cl ildlllllliS(ra les Set'Our ·. (1 fon<H; 
des rnon:~stèrr~ ù lklur :,,"· Ir: Gange ct à Mayn<·;lfc 
dans l'll•m<tlaya. li dôpl1 .y a de gnmds efforts pour 
t'éduca.t iou dt·s rdi(~S ct .. h::; femmes. Comme l'a 
remarqué 1111 dt· sc!) contemporains: «Si, poul' les 
Arnt:ric:t ins, il était un hindou, pour-les Indiens c'était 
\lll chretien». 

En 1 R91 , Vivekana11da entreprit un grand voyage à 
travers le pays, non seulement pour connaître 
c-+avantage l'Inde, mais aussi pour apprendre la remise 
Lle soi à Dieu, le détachement ct la sérénité de l'âme. 
U visita plusieurs lieux saints afin de donner une 
impulsion fi sa vic spirituelle. Il visita Kannyakumari, 
à l'extrême sud de l'Inde, durant la dernière semaine 
de décembre 1 H92, où il eut une illumination qui 
fit de lui un grand réformateur, le gardien de la 

conscience spirituelle de 1'1 ndc. Sa carrière de mis
sionnai re de l'Hindouisme Védanlique auprès de 
l'Occident commença en 1893, lors d'un voyage à 
Chicago où il s'adressa au «Parlement Mondial pour 
les Religions ». Il y parla de la religion universelle, 
commune à toute l'humanité, et proclama Dieu 
comme le but ultime de toutes les religions. Sur le 
chemin de retour, il s'arrêta en Angleterre et en 
d'autres pays d'Europe. 

En 1899, Vivekananda retourna en Angleterre ct en Amé· 
riquc pour voir ce que devenaient ses disciples occidentaux. 
Il fonda plusieurs Centres Vedanta dans le sud de la Cali
fornie et sur la côte du Pacilïquc. Ëpuisé par tant d'efforts, il 
revint en Inde plus futigué que jamais ct reprit. son travail. Il 
fonda un troi~ièrne monastère (\ Madras et encouragea les 
gens ;i s'engflger dons une action pC>ur l'amou l'et le service. Il 
mourut le 4 juillet 1902. 

Vivekananda dirigea à divetses reprises la Mission 
Rarnakrishna et l'orienta vers tles buts sociaux ct vers l'édu
cation religieuse, comme aspects essentiels de celle Mission. 
Par ses discours cnnammés il souleva les jeunes gens et les 
poussa à sc consacrer aux millions d' Indiens qui mouraient 
de faim. Son zèle au service des masses pauvres ouvrit de 
nouvea1•x champs d'activité aux leaders nationaliste~ 
indiens qui jusqu'alors. parce qu' ils regardaient kurs compa
triotes avec le regard de l'Occident. s'étaient sentis isolés de 
la majorité de lcun; concitoyens. Ainsi Gandhi qui, de tous 
ses contemporains, est celui qui a travaillé le plus pour le 
peuple indien, a reconnu tout cc qu'il elevait à Vivckananda 
en ce domaine. 

Voici maintenant les principaux enseignements spi
rituels de Vivckananda, qui ont contribué le plus à 
former la spiritualité des moines Ramakrishna. 

Trouver un équilibre harmonieux dans tous les 
aspects de la vic est l'idéal de la religion. On atteint à 
cette religion par cc que nous appelons y<~a. c'est
à-dire union. Pour le travailleur, c'est l'union entre 
l'homme et toute la communauté; pour le mystique, 
c'est l'union e ntre son être Je plus bas et celui le plus 
élevé; pour l'a mant de Dieu, c'est l'union entre 
lui-même ct le Dieu d'amour; pour le philosophe, 
c'est l'union de toute l'existence. C'est ce que signifie 
le mot yoga (Tiw Compleœ Works of Swami Viveka
nanda, t. 5, Advaita Ashrama, Mayavati, 1922, 
p. 292). 

1) Prenons d'abord le Raja-yo~:a, le contrôle de 
l'espri t. D'après la philosophie du yoga, r·cst à cause 
ùe l'igtl (H'ancl! que l'Être (le Soi) a été uni à la tHIIllre ; 
il faut donc SI.' d~hnrrusscr du joug de la nature SU! 
nous. C'est le but de toutes les religions. En puiss<Jnc~. 
toute <ilne est d ivi ne. Le but est de manifester le Divin 
qu1 est en nous, en maîtrisant la nature extérieure et 
inténcure. Ce contrôle s'obtient par le travail, par 
l'adoration, par le contrôle psychique (la maîtrise de 
l'esprit), ou par la philosophie; par l'une, ou par plu· 
sieurs, ou même par toutes ces voies, afin de devenir 
libre. C'est là toute la religion. Doctrines. dogmes, 
rites, livres. temples ou formes ne sont que des détsils 
secondaires. La religion n'est ni dans les paroles ni 
dans les doctrines. Elle est une «réalisation». Il M 
s'agit pas d'entendre ou d'accepter, mais d'être et de 
devenir. Elle commence par l'exercice de la l'acuité de 
«réalisation>> religieuse. Le yogi essaie d'atteindre ce 
but au moyen du contrôle psychique. Il prétend que 
celui qui contrôle l'esprit contrôle aussi la matière. Le 
Râja-yoga propose les méthodes de concentration 
pour arriver à contrôler l'esprit cl rendre l'organisme 
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psycho-physiologique tout entier un instrument 
souple et docile, afin qu'il puisse avancer toujours 
plus sur la voie de la connaissance et de la compl~tc 
liberté. 

2) Le Karma-yo~:a permet d'atteindre Dieu par te 
travail. Chacun de nous est engagé dans un travail 
mais la majorité dissipe ct morcète ta plus grand~ 
portion de ses énergies faute de connaître Je secret du 
travail. Le Karma-yoga explique ce secret et enseigne 
où et comment il faut travailler, comment employer 
au mieux la plus grande partie de nos énergies dans le 
trava1l. Toutes nos misères et nos peines viennent de 
l'attachement. Nous devons travailler pour J'amour 
du travail, détachés, sans nous soucier à qui il profite 
et pourquoi . Le Karma-yogi tnwaille parce que c'est 
sa nature, parce qu'il sent que c'est bon pour lui de 
travaiJJer: il n'a aucun but au-delà du travail lui--meme. 

Il est très difficile de travailler sans souci du résultat 
d'aidtr une pel'sonne et de ne jam11is penser qu'elle dcvraiÎ 
être reconnaissante. de faire le bien mais jamais pour la 
gloire et la réputation. I.e hut du Karma-yoga est la « réali
sation» de l'unité avec:: le divin ; le travail gratuit, le; St:rvice 
le sacrifice sans auendre aucun fruit ou lomtngc ou r-écnm: 
pcns~~ sont les moyens pour atteindre r.:<: but. Le Karma
yoga nous apprend à faire notn: dovoir. Mais le seul vrai 
devoil' est d'ètrc détaché ct de travailler comme des êtres 
libres, d'offrir tout notre travail :i Dieu. Tous nos devoirs 
sont pour Lui. nref, le Karma-yoga nous demande de tra
vailler incessamment mais de renoncer ;) tout attachement 
au travail ct à ses résultats; de tenir nocn: esprit libre ct de 
ne pas y projeter quoi que ce soit d'égoïste (Swami Viveka
nanda, Eswmtialv 11/llinduism. Advaita As Il rama, Maya v ali, 
1957, p. 47 sv v). 

3) Vient ensuite le Bhakti-yona qui est la voie de 
l'amour de Dieu. Le dévot veut aimer Dieu et use de 
toutes sortes de rites, Oems, encens, beaux bâtiments, 
form.es et autres choses semblables .. 1.-e Bhakti-yoga 
ensetgne aux hommes comment auner Dieu sans 
autres motifs, à l'aimer parce que cela est bon ; non 
pour aller au ciel ni pour avoir des enfants. des 
richesses ou toute autre chose. Il enseigne à tous Jes 
hommes que l'amour lui-même est la plus haute 
récompense de l'amour, que Dieu lu i-même est 
amour. Il enseigne à payer toutes sortes de tributs à 
Dieu comme Créateur, Omniprésent, Omniscient , 
Tout-Puissant, Pète et Mère. La phrase qui l'exprime 
le mieux , l'idée la plus haute que l'esprit humain peut 
concevoir de lui , est qu'il est le Dieu-Amour. Partout 
où il y a de l'amour, c'est lui ; le Seigneur y est 
présent. Le Bhakti-yoga est une recherche de Dieu 
vraie, pure; elle aboutit dans l'amour de Dieu. Lors2 
qu'une personne a cette sorte d'amour, elle aime tout 
le monde cl ne hait personne. Elle est heureuse ct a le 
sent iment d'un réel accomplissement personnel. 

Vivckananda dil que le 13hakti peut être dirigé vers 
Brahman, rnuis seulement sous son aspect personne( Cene 
voie est plus di 11icilc pour ceux dont l 'c~prit cst atlaché à 
l'Absnlu. Il est vrai que nous ne pouvons avt~it aucune idée 
de Brahman qui n{~ soit anthn.>pnmnrphi4ue · cela est tout . . ' 
aus~1 vrat de toute chose que nnus connaissons. Aussi. dire 
quïsvara (Dieu), c'est-à-dire Brahman, sous son asper.;! 
relatif est irréel, parce qu'il est anthropomorphique, est une 
pure sottise. L'idée d'Îsvara couvre tout le champ jamais 
connu et connoté par le mot «réel», ct g vara c~l aussi réel 
que toute autre chose au monde. P.n d'autres termes, îsvara, 
ou le Dieu Personnel, t:st ta n:présl!ntation la plus haute pos-

siblc de l'Absolu dans l'univers relatif. Les incarnations 
(avatam) de Dieu sont toutes des manifi.:slutit)llS d'Ïsvara. 

4) Vient enfin le Jiiiina-yoga, la discipline de la 
vraie connaissance pour qui veut aller au-delà du 
visible. Son âme veut aller au-delà de toute existence 
cmpitique pour atteindre le cœur même de l'être, en 
voyant la Réalité telle qu'elle est; en «réalisant» 
cette réalité, en étant la Réalité ellc-mêrne, en 
devenant un avec I'Î3trc Universel. Dire que Dieu est 
le Père ou la Mère, le Créateur de ccl uni vers, son 
Protecteur ct son Guide, est, pour ce connaisseur, une 
façon très inadéquate pour exprimer Dieu. Pour lui, 
Dieu est la vie de sa vie, l'âme de son âme, Dieu est 
son être même. Rien d'autre ne demeure qui ne soit 
Dieu. Tout ce qui est de la morale est dépassé. Cc qui 
demeure vraiment, c'est Dieu (Swami Vivekananda, 
F:.l·.w~nlials ~~r 1/induis,.n, o.p., p. 61 svv). 

Vivckananda rappelait constamment à ses 11udit.eurs, ert 
accord avec 111 conception du divin dans l'homme, que tt)US 
les humains sont enfants d'une félicité éternelle. S'adr·essant 
au «Parlement des Religions» à Chicago, il dit: «Écoutez, 
enfants d'une félicité immortelle, ceux même qui résident 
dans les plus hautes sphères. J'ai trouvé l'Ancien, celui qui 
est au-delà de toute obscurité, de toute illu~ion: Je 
connai~sanl. Lui seul, vous serez sauvés. f:nfunts d'étemellc 
félicité ·- quel nom de douceur cl d't:spérance! l'ermet
Lc~.-moi de vous appeler par cc doux nom - héritiers d'une 
félicité éternelle - oui, l'Hirtdou refuse de vous appeler 
pécheurs. Vous êtes les enfants de Dieu. participants à son 
bonheur éternel, vous êtes des êtres saints ct parfaits. Vous 
divinités sur terre, des pécheurs? C'c;st un péché d·appclc; 
umsi un homme: c'est c~tlomnier ln nature humaine. Venez, 
les Lions. ct secouez l'illusion que vous ëtcs des moutùns; 
vous êtes d<:s limes imruMtelles, des esprits libres, bénis et 
éternel~; vous n'êtes pas matière, vous n'êtes plis des corps ; 
la matH:rc est votr-e servante et non pas vous les ~crviteurs de 
la mal ière » (Swami Vivckananda. Chi<w~o Addresses, .~ 
Advaita Ashrama, May:wati, 1952, p. 17-18). 

Les Upanishads ont eoseignê, depuis plusieurs mil
liers d'années, que la «réalisation» de Dieu ne 
pouvait s'obtenir par les sens. Jusque-là, l'agnosti
cisme moderne est d'accord; mais les Vedas vont plus 
loin que cet aspect négatif et atlïrmcnt clairement que 
l'homme peut transcender cet univers des sens. JI 
peut. par exemple, y trouver une faill e à travers 
laquelle il passera et atteindra J'océan de la vie. C'est 
seulement en transcendant ainsi le monde des sens 
qu'il peul atteindre son vrai moi et« réali~cr »cc qu'il 
est en réalité. 

Scion Vivekananda, toute re ligion prétend i!tre l'ondée sur 
une toi ct des croyances; mais dans la plupart des cas. elle 
consiste seulement en diffé1•entes théories. ct c'est pourquoi 
nous voyons dts religions se quereller entre elles. Si ces 
! héori~s sont, elles aussi, basées sur .des croy;mccs, C!!pendant 
11 ~ a a leur hase une croyance umverscllc dans la religion, 
qu1 gouverne toutes les différentes théories et recouvre 
toutes les sectes religieuses à trave~ le monde. Si nous 
revenons à cette base, nous trouvons que toutes sr.; rap
portent i't des expériences universelles qui consistent c;n une 
vision directe du divin. 

Pour l'Hindou, le monde des religions n'est qu'un 
voyage, une montée à travers diftërcntes conditions et 
circonstances vers un même but. Le but de toute 
religion est de dégager Dieu hors de l'homme 
matériel, er c'est le même Dieu qui les inspire tous. 
Les contradicti()ns entre les religions ne sont qu'appa-
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renee. Les contradictions viennent de cc que la même 
vérité a été adaptée à des circonstances variées de 
natures di fférentes, mais la même lumière transparaît 
à travers des verres de couleurs différentes. Au cœur 
de toute chose, la même lumière brille et règne. Le 
Seigneur a déclaré aux Hindous à travers son incar
nation en Krishna: «Je suis dans toute religion, 
comme le fil à travers un rang de perles. Partout où tu 
trouves une sainteté et un pouvoir extraordinaires sc 
levant et purifiant l'humanité, sache que je suis en 
eux». Pour l'Hindou, l'ho mme n'est pas un voyageur 
qui passe de l'erreur à la vérité, mais il passe d'une 
vérité à une autre - d'une vérité inférieure à une 
vérité supérieure. Pour lui, toutes les religions, - du 
fëtichisme le plus bas à l'absolu le plus élevé, - signi
fient autant d'efforts de l'âme humaine pour saisir ct 
«réaliser» l'Infini, chacune étant déterminée par les 
conditions de culture, de langage, de climat, etc. 
L'homme naît dans une rel igion particulière, mais il 
porte en lui la religion universelle. Car, dans son 
essence même, il est divin. Le principe, le but qui 
sous-tend toutes les manifestations de toutes les reli
gions est exprimé ainsi par les Vedas: «Je suis Lui». 
Ce qui veut dire qu'il y a Un en qui tout cet univers 
de matière et d'esprit tronve son unité, Un qu'on 
appelle Dieu ou llrahman ou Allah ou Jésus, ou par 
tout autre nom. Nous ne pouvons pas aller au-delà de 
cela. La fin de toutes les religions est précisément la 
«réalisation» de Dieu ou de l'Absolu en tout homme. 
S'il y a une vérité universelle dans toutes les religions, 
elle est là : dans la «réalisation» de Dieu. C'est le 
point centl'al de la religion. 

L~• contribution de Vivekananda à la compréhension reli
gieuse est considérable. L'harmonie des religions fut son 
thème principal au « Parlemt~n t des Religions» à Chicago, · 
en 1893, où il parla ch tant que n;présentnnt de l'Hin
douisme: «On a beauctlUP dit sur le terrain commun de 
l'unité rdigicusc. Je ne vais J)as, maintenant, avancer ma 
propre théorie. Mais si quelqu'un, ici, espère que cette unité 
adviendra par· le tr·iomphe de l'une des religions ct la des
truction des autres, je peux lui dirt~: f rère, ton espoir est un 
espoir impossible. Est·cc que jt~ souhaite que les Chrétiens 
deviennent Hindous? A Dieu ne plaise! Esf..ce que je sou
haite qut~ les llindous ou les Bouddhistes devicnnt~nt Chré
tiens? A Dieu ne plaise ... Le Chrétien ne doit. pas devenir 
Hindou ou Bouddhiste, ni le I:Jouddhiste ou 1'1-lind<)u ne doit 
devenir Chrétien. Mais cha~:un doi t assimiler· l'esprit des 
autres ct en rnt:rnt: lemps préserver son individualité ct 
croît n: selon sa pm pre loi de croissance. 

Si le Parlement des Religions a montré quc.:lque chose au 
monde, c'est ceci: Il a prouvé au montk que la sainteté, la 
pureté et la charité ne sont la posst:sSi(ln exclusive d'a.ucunc 
église au mondt~. et. que chaque système a prodUit des 
hommcs ct des femmes du camctère le plus élevé. face ;\ 
cette évidence, si que.Jqu'un rêve de la survie exclusive de sa 
propre r·eligion et la destmction des autres, je Il! plains du 
f(lnd de mon cœur et je lui prouve que sur la bannière dt: 
chaque religion on écrint bit;ntôt, malgr·é toutes les résis
tances: ·Aide ct non ç~lmbal, Assimilation et non Des· 
t.ruction, HantH)nie et Paix mais non Dissensions'» (Swami 
Vivekananda, Chicago Addresses, op. ât .. p. 45-46). 

Vivekanandu 11 bt!aucoup écrit (cf. J . Herbert, S. V. Hibfio
.~raphie des œuvres parues dans des langues e/.lropéemu.-:s, 
2e éd., Paris, 1939, 50 p.). - The Completf Works <~l'S. V. , 
7 vol .. Advaita Ashrama, Mayavati, t 907-1922; nombreuses 
rééd. dont cdles de Calcutta en 8 vol., 1947-1951 ; 1955.
In De.!<mse <!f'lliduism, Mayavati, 1946. - J::ssentials of f!În
dlliSm, ibid., 1947. - Chicago Addresses, ibid., 1952. 

J . Herbert a traduit en français les œuvres principales: 
.!nâna· Y aga. Paris, Maisonncu vc, 1936, etc. - Karma- Yoga, 

1937, etc.- Bhakli-Yoga, 1937, etc. - Conj'i!renœs sur Hhak
ti-Yoga, 1938. - Rlija-Yoga, 1937. etc.- Bntr<!fiens inspirés 
et autres textes, 193 7. 01i lui doit aussi un Le,~:! que Rdma
krishnli-Vivekânanda, Je éd. revue, Paris, 1944. 

Romain Rolland, La vie de v: (! / l 'évangile unil•er.\·el. 
2 vol., Paris, 1930 ; 1966 (trad. anglaise, Advaita Ashrama. 
Calcutta. 1965). - Swami Nikhilananda, VNekananda. A 
Hiography, Ramukrishna-Vivekananda Center, New York, 
1989. - Indra Pa tel, Vivekananda 's Approach to S(1cial Work, 
Sri Ramakrishna Math, Mylaporc, t989. - R. Rama
krishnan, Swan1i Vivekananda, Awakener of Modern lndia, 
Sri Ramakrishna Math, Mylapore, 1989. - Gautam Sen, 'lï1e 
Mind of Swami Vivfk.(uJtmda, .JaiC<) Publishing Housc, 
Bombay, 1989. 

Mariasusai DHAVAMONY . 

VIVES (J EAN Lou1s), humaniste, 1492-1540. - J. 
Vi<~ et per.wnnalité. - 2. Œuvrt?S théologico-morales. -
3. Conception de la vie chrétienne. 

1. Vu:; ET PERSONNAI.IT~. - Vi v es est la lïgure la plus 
brillante du groupe des humanistes espagnols, mais sa 
vie assez courte s'est déroulée essentiellement dans le 
Nord de l'Europe : France, Pays-Bas, Angleterre. Il est 
né à Valence en 1492, d'ascendance juive; sa mère, 
Blanquina March, est alliée au grand poète Ausiàs 
March. Juan Luis s'initie à la grammaire et. au droit 
dans sa ville natale; il passe une année à l'Estu.dio 
General récemment ouvert. Puis il gagne Paris où de 
1509 à 1512 il suit les cours des atts et de la philo· 
sophie, et assiste aussi à q uelques cours de théologie; 
il réside alors au collège de Montaigu restauré par 
Jean Standonck dans l'esprit de la Devotio 
moderna. 

Ensuite Vives s'installe dans les Pays-Bas, qui 
seront sa seconde patrie ; il est précepteur de princes 
et de grands personnages, comme Guillaume de Croy, 
archevêque de Cambrai et élu cardinal archc"êque de 
Tolède. Il donne à Louvain des cours sur des œuvres 
de Pl ine, Virgile et Cicéron; Érasme y enseigne aussi, 
avec qui il ss lie, et par lui avec Thomas More; il 
gagne l'estime du doyen de la facult.é de théologie, 
Bayens, le futur pape Adrien v1. Vives rencontre aussi 
à Paris Guillaume Budé. 

A la mort d'Antonio de Nebrija, l'université d'Aicala offre 
sa chaire à Vives ( 1522) ; mais le procès ouvc.:rl contre sa 
famille et la guerre franco-espagnole rendent dimcile son 
retour en Espagne. Quelques rnois plus tard, il s'embarque 
pour l'Angleterre: il va expliquer· le.s humanités et la juris
prudence à Oxford. La cour de Londres réclame ses services; 
le divorce d'Henri VIII ramène Vives à Bruges (1528). Il eut 
alorS l'occasion d'inviter un certain Ignace dt: L(.)yola à sa 
table (J. f'olanco, Chronicon, t. 1, Madrid, 1894, p. 43 "' coll. 
MHSI 1 ; P. Oudon, La rflltontre d'!. de L. avec L. V. à 
Bruges, Madrid, 1930). Après qu'il eût pris position contre la 
réforme protestante, Vives eut une conversation avec R\rdolf 
Gm1lthr:r 'l' 1 586, disciple privilégié de Zwingli (cf. Zwin
gliana, revue de Zurich, t. 8, p. 438-71). En 1538, il résida 
quelque temps à Breda, comme eonst:ill.cr de Mencia de 
Mendoza, épouse d'Henri de Nassau. Tourmenté par la 
goutte, il continue la rédactiM de ses nombreuses œuvres ct 
meurt à Bruges, relativement jeune encore, en 1540. 

L'activité de Vives fut intense et offre plusieurs 
faces; il a laissé 52 écrits, dont quelques-uns mineurs, 
rédigés dans un latin élégant. De cette masse 
émergent surtout les ouvrages de pédagogie, de philo
sophie morale et d'apolog~tiquc chrétienne. En 
général Vives donne à ses textes une orientation net· 
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tement pratique et accorde beaucoup d'attention à 
l'expérience. Lorsqu' il passa par les salles de cours 
parisiennes, le nominalisme y régnait et il en sortit 
avec la conviction qu'il était nécessaire de dénoncer 
les foyers de corruption des diverses disciplines et leur 
décadence ; il les analyse dans son De rradendis disci· 
plini.l' avec justesse ct sens critique, appréciant plus 
l'objectivité que les nouveautés. 

Vives montre en tout une grande indépt:ndance d'espri t. 
Sa philosophie est aristotélicicnnl! quunt à son fondement, 
en parliculiur en lo~;~iq uc et métaphysique: en esthétique il 
pnraît plutôt platonicien : en psychologie, il peut être 
considéré comme celui qui a ouvert aux méthodes empi
riques. En théologie. il suit la scolastique, non sans discer
nement ct sobriété; quand il tnlite de l'intégrité spil'ituelle 
de l'homme, il recourt à la fois à Thomas d'Aquin et à Bona
venture. Il utilise l'Éct·iture sainte avec sagesse ct agi lité (cf. 
son commentaire du JJe cMtate Dei d'Augu~tin, XIV, 26). Il 
a énuméré lui-même ses auteurs du prédilection : Tertull ien, 
Irénée, Justin. Origène, Athanase, Chrysostome, les deux 
Grégoire, Basile, Eusèbe, Lactance, Jérôme, Augustin. 
Cyrille cl Thomas d'Aquin (Dl! l'l!ritate fidei chrtstianae 1, 3, 
Opera, l. 8, p. 19). 

Humaniste imprégné de ses classiques, il semble en 
tout chercher un juste milieu. S'il atténue quelques 
expressions inconsidérées d 'Érasme, il ne se livre pas 
à des considérations utopiques comme Thomas More. 
Il défend le droit de propriété contre les Anabaptistes 
( 1535) après avoir clairement souligné la fonction 
sociale des biens. Il sc lamente des méthodes de l'In
quisition. Il appelle à la paix les princes chrétiens avec 
l'espoir de les voir contenir les avancées des Turcs. Il 
repousse le fidéisme de Luther, met en évidence la 
valeur de l'expérience intérieure au regard du forma
lisme scolastique de son temps. Tl estime les sciences 
et les arts, mais les relativise: . ils doivent aider à 
atteindre la fin ultime de l'homme, son immortalité 
(De tradendis disciplinis 1, 4, Opera, t. 6, p . 259). 

Cet homme à ln lucidité méditt:rrané\~nne, au discer·
nemcnt socratique, a ~uscité des uppréciations assez diver
gentes. Causeur fin lll gai, apôtr·e de la paix. réformateur des 
méthodes d'cnsei~nement, les épreuves de sa vic lui firent 
dépasser· la termeté du stoïque pour devenir surtvut un 
homme de foi ct de piété sincère. Sa vie est le retlet de quel
ques-unes de ses expressions favorites: harmonie intérieure ; 
pas de quen.:lle ; sw,m.ç vitae. Christus. 

2. ŒuvRns Tll l'êoLoalc<o.MnRALES. - Vives n'a pas 
rédigé de traité systématique de spiritualité; ses 
réflexions ct ses prières appartiennent plutôt au genre 
de la dévotion. Sa personnalité religieuse apparaît 
aussi dans ses ou v rages strictement scientifiques ct lit· 
téraircs. Nous présentons rapidement ici ses écrits qui 
se rapprochent le plus de la théologie et de la morale ; 
dans une autre section nous synthétiserons 1<--s grands 
axes de sa conception de la vie chrétienne. 

Citons d·abord le Christi lc•su triumplms : à l'océasion 
d'une visite rendue à Paris en 15 t 4, un repas amical lui sert 
de cadre pour une composition rhétorique en fonne de dia· 
loguc; il exulte les honneurs dus au Christ, bien supérieurs à 
ceux que la Rome antique accordait aux vainqueurs. Duns 
un latin cicéronien propre il disserter, la Vir~inis Dai
Parentis ovatio met en lumièru les mérites de Marie. Comme 
introduction IHIX deux reuvn:~, Vives ajoute la Veritasji1cata, 
qui invite à se libérc•· de la dissimulation du mensonge. Dans 
le même gen•·e littérai re, la C/ypei Christi descriptio est la 
descl'iption du blason du Christ (Louvain, t 518). 

Pour Guillaume de Croy, alors âgé de 19 ans, il 
écrit à Louvain en J 517 un ln septem psalmos poeni
tential<•s meditationes qui en constitue un précieux 
commentaire. Peu après, en 151 8, il compose le 
Genethliacon lesu Christî, sorte d'horoscope du Christ 
dans une conversation supposée avec sa mère Marie 
sur la destinée de Jésus entrant dans le monde; de 
même dans De tempore quo, id est. in pace in qua 
natus est Christus à propos de la paix générale qui 
régnait lors de la naissance de Jésus. 

A la demande d'Érasme, Vives révise et commente le De 
ci vi tate. Dei de saint Augustin (Bâle, 1522; PG 4 7. 439-506, 
exl.ruits) ; ce texte est précieux pour les remarques phjlolo
giques et historiques. La même année, Vives envoie à son ami 
Adrien Y 1 le JJe J::uropac1 s/a.tu ac wmrlltilms qui sollicite l'in· 
tcrvcntivn du pupe et se montre partisan de la réunion d'un 
concile géné1·a1 pour l'établir la paix dans la chrétienté. 

Intéressé par Thomas More à l'Angleteft'e, Vives 
rédige le De inslitut.ione jèminae christianae (Anvers, 
1523) adressé à la reine Catherine, épouse d'Henri 
v111, - ce qui lui valut probablement la charge d' ins
truire la princesse Marie. L'ouvrage eut du succès et 
fut rapidement traduit en diverses langues. Vives 
voulut compléter cet ouvrage de morale familiale, 
inspiré par La perfecta casada de Luis de Leon, avec 
le De q/]icio marili (Bruges, 1528), dédié au duc de 
Gandic, le père du futur saint François de Borja. 

En 1524, il s'installe quelques mois à Bruges pour 
se marier ; il y prépare le Satellirium animi, recueil de 
maximes qui rappellent les Adages d'Érasme et qui est 
dédié à Marie Tudor, future épouse de Philippe 11. 

D' une thématique assez voisine mais exposée cette 
fo is de manière systématique, 1'/ntroductio ad 
sapientiam (Louvain, 1524), qui fut elle aussi traduite 
en diverses langues, est un guide qui veut orienter lt 

l'homme vers les plus nobles exigences envers soi· 
même, envers le prochain et envers Dieu. La sagesse 
antique est mise en conv~rgencc avec la sagesse chré
tienne pour fonder une anthropologie et une morale. 
Au dépurt il faut apprendre à se connaître; au 
sommet. il s'agit de connaître Dieu. Vives ici est plus 
mûr ; il apporte plus d'attention aux aspects pédago
giques ct éthiques qu'aux exercices littéraires. 

Dans les derniers mois de 1525, à la demande du con~eil 
de Bruges, il rédige le De subventione paupe.rum dans lequel 
il propose une série de mesures destinées à exercer des 
secours efficaces ct à déracim:r la mendicité. L'ouvrage est 
intércssnnt ; il a fai t. l'objet de traductions et d·une réponse 
détaillée de Dominique de Soto (Ddiberacion en la causa de. 
fos pobn•s, Salamanque, 1545). Dans sa préoccupa1ion de la 
paix, Vives rédige diverses lettres à de hauts personnages, 
puis, en octobre 1528. public son traité De concordia et dis· 
cardia; c'est là qu'avec son complément, le De pacificatione, 
on trouve ses réncxions les plus mOries sur ces questions. En 
1535 le De c:ommrmlone rerrun est une critique des Anabap
tistes ct de leur« communisme» qui avait provoqué des vio
lences dans l'Allemagne du Nord. 

Lors de la peste de 1529, Vi ves publie un office en 
l'honneur de la sueur de sang du Christ (Sacrum diumum de 
sudore 1>. N. le.su Christi), dédié à l'archiduchesse Mar
guerite, gouvemante des Pays-Bas: il veut implorer l'aide 
divine ct donner aliment à la piété de~ fidèles. Il fait 
imprimer aussi la Mediwtio altera in psulrnum XXXV Il. JJe 
passione Domini. 

Dans la production religieuse de Vives les Exercita
tiones animi in Deum commemat.iunculas (Anve~, 
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1 535 ; trad. espagnole par Diego Ortega, 1537) l'en
contrèrent un accueil favorable du monde ecclésias
tique. Y brillent la simplicité et la profondeur de la 
docta pietas de l'auteur. L'œuvre compte quatre 
parties indépendantes. D'abord une Praeparatio 
animi ad adorandum ct un Accesus ad adorandum 
( 1 1 R + 30 belles maximes). Sui vent des Preœs et medi
tationes diurnae, brèves prières ou réflexions pour sc 
tenir dans la présence de Dieu durant la jou rnée. Puis 
viennent des Preces et. mf•ditationes f?l!nerales: sup
pliques pour demander à Dieu le pardon des péchés, 
la délivrance des vices, les vcl'tus théologales, la sanc
tification de l'étude; on y trouve ici ou là des exprcs
signs pleines du sens catholique, comme à propos de 
l'Eglise ou du Corps ct du Sang du Christ au Saint
Sacrement. Enfi n l'ln ipsam precatioru:m nominicum 
commentarius expose cha<:unc des phrases du Pater 
d'une manière à la fois théologique cl pleine de 
dévotion. 

Œuvre posthume qu'on a dite son chant du cygne, 
le De veriLate ji dei christia11ae est une apologie; c'est 
son ouvrage théologique le plus important, bien qu'i l 
n'ait pas pu y apporter les ultimes retouches. Le hul 
de l'ouvrage est de donner confiance dans leur foi aux 
chrétiens et d'attirer à cette foi ceux qui ne Je sont 
pas ; dans ce but Vives s'adresse aux intelligences des 
uns et des autres pour qu'ils en viennent à accepter ln 
Parole de Dieu. 

L'ouvr-age, à la dcmand~dc l'udmirahle femme de Vive~, 
fut publié à Bâle en t543 pàr le juriste François Crancvell, 
un ami de Vive~. cl. dédié à Paul Ill selon l'intention d\l 
l'auteur. Cc De l'l'rita te exercera une influence sur' la manière 
de pr(lpr)~er la théologie fond ;m1cn1ale ou l'apologétique (par 
cxcmpll! sur Hugo Grotius). JI comporte 5 parties: les fondr:
ments des vérités religieuses; une reprise des somm<:s 
médiévales sur les dogrnts cl11 étiens :les défkiences des reli- · 
gions juive cl musulmane (3°-4" parties); la sublimité de la 
doctrine du Christ. 

3. ('oN(l!I'TION Ut LA VIEC'ItKI'lTIIlNNE. - Vives centre Sa 
méditation sur deux pôles, Dieu et l'homme créé à 
son image et responsable de ses actes. L'âme humaine 
11 la capacité de dépasser le monde sensible et de 
diriger son regard vers son Créateur; elle transcende 
la matière pour atteindre à sa fin supérieure, comme 
un jet d'eau projette l'eau jusqu'à la hauteur d'où elle 
vient (/>t' anima 11 19, Oprra, t. 3, p. 408). 

Rien n'est mcllll'trr qu~' de suivre la lni divin\.' (D~· 
t~f/iâo rnarit.i 1v, Owra, t. 4, p. 385). Avec ici une 
influence augustinienne. Vives affirme : «Je bien de 
l'homme. vrai ct solide, c'est Oieu » (n<! anima 111, J , 
Opera, t. 3, p. 437). La conclusion pratique, c'est que 
«l'art unique consiste à connaître ct honorer Oieu )) 
(Comm. du De civitate Dei xrv, 28). L'ordre qui res
plendit dans le monde manifeste la Providence divine 
(ne 1•eritate ./idei 1, 9, Op('ra, t. R, p. 64) ; il suffit de 
contempler le firmament pour croire en la Sagesse qui 
le régit (De prima philosophia 1, Opera, t. 3, p. 1 R6). 
La connaissance engendrunt l'appétit, le désir et la 
volonté étant destinés à faire atteindre à ce qu'on 
désire, Vives examine avec attention les allribut s 
divins: .Ëtre suprême, infini. si mple. éternel, omnis
cient, omnipotent., providcnt... , mais surtout amour 
(cf. ne prima. philosophia 1, Opera, t. 3, p. 136 ; D( 
veritat.e fuiei 1, Il , Opera, t. 8. p. 86 et 91 ). 

!lien que débilitée par le p{oché des origines, la raison e~l 
sutlisantc pour pcrsu~d~~r de ~uivre ce droit chemin. Face~~~ 

fidéisme avcrrorste qui soutient le principe de la double 
vérité, r.:t au fidéisme luthérien à pr()pns de la nature. Vives 
ne doute pas un instant que l'existence de Dieu soit démon
trable. Il n'y a là aucun gnosticisme ni aucune preuve a 
priori, mais un ccrl!rin innéisme, car l'homme lui apparail 
comme ne pouvant ignorer l'idée de fin pour IHquclle il a été 
créé, qu'on l'îrppelle comme on voudra: compréhension 
innée, source naturelle, lumière, f.rr.:ulté r)u inclination natu· 
relie (Dl! w!ritate .fidei 1, 1. Opl!ra, 1. R, p. 1!-9). 

La foi est un don, auquel la raison introduit d'une 
certaine manière: en nous indiquant Celu i à qui est 
(lue cette grâce. Plus pure est la raison, plus elle res· 
semble à Dieu cl acquiert la possibilité de le recevoir. 
La lumière de la raison et celle de la foi parlent d'un 
même principe et n'entrent pas en contradiction. 
Qu'il existe des vérités dépassant notre capacité est 
évident; qu'elles soient. opposées à la raison est 
improbable. Vives reconnaît ce que les scolastiques 
appellent la nécessité morale de la Révélation en cc 
qui concerne les véri tés de la théologie naturelle. En 
celui qui accueille la Parole divine se développe une 
sagesse indivisiblement divine ct humaine. 

Le Christ, Verbe incarné, est l'unique Médiateur, 
«la cible» que doivent viser nos actes (Satellitium 1, 
Opera, l. 4, p. 32). L'homme, dans sa lutte contre le 
mal et l'exercice de la vertu, doit sc centrer sur l'imi
tation de Jésus. Créé pour entrer en relation avec 
Dieu, c'est dans le Christ que nous en trouvons le lieu, 
la réponse adéquate. Il est la clé de l'homme l'égénéré, 
la mesure de sa dignité, que Vives dépeint d 'une 
plume habile. Par la considération des mystères de la 
sainte humanité de Jésus, nous parvenons à assi miler 
son esprit bienveillant, pacifiant, j uste (Prec:es et. ora
l ion es generales 1 7 ct 114-1 24, Opera. t. 1, p. 8 5-86, 
118-20). Dans sa méditation de la passion, nous 
voyons combien Vives est sensible au cœur ~symbole 
de l'amour du Christ : «Ton cœur, siège ct tête de 
l'universelle sagesse, agité et frappé, est quasiment 
arraché de sa,place »(Dt' passione Christi, Opera, t. 7, 
p. 96). 

Comme Jgnuce de Loyola, Vives est d'avis que les chré
tiens doivCIIl réserver chaque année quelques jours durant 
le.squcls, modérant tout plai~ir, il~ s'adonneront aux cxc:r
cices ~piritucls: «En celle occa~ion ils réfléchiront sur ce 
qu'ils sont. sur cc qu'est la vie, l'usage des choses, où ils vont 
et par où, com ment ils ont été esclaves du péché ct rachetés 
par le Christ, et sur· d'autres points qu'aucun chrétien ne doit 
ignorer'' (De ~~f.llcio mari ti lll, Otlttra, t. 4, p. 230), 

Pour Vives, il est encore plu~ important de cons1n1ire 
l'homme bon que l'homme savant. La gratitude envers Diell 
exige aussi la pureté de corL~eience ct l'intégrité de la vic 
(Comment. du De âvitate Dei XX, 2 1). D'ordinaire on ne 
parvit:nl pas à la per-fection d'un seul çoup, mais graduel· 
lcmcnt cl a vcc eîrort: <<l'amour d(~ la vertu s'infiltre goutte à 
goutte'' (De oj}icio mari ti Ill. Opera, t. 4, p. 364). Le progrès 
dépend de la conjonction de l'action de la grâce et de celle de 
l'homme. L'affect ivité humaine y joue un grand rôle: «la 
volonté est maîtresse ... , la raison, conseillère» (DP uni ma Il. 
Il , Opera, 1. 3, p. 382). Vives ordonne tout lt l'amour·, qui est 
le lien dr.: lu perrection et la sourœ dr.: l11 rélicité. Cette philo
sophie de l'amour guidé par l' intdligence sc retrouve dans 
tous ses écrits, surtout dans le De anima (Ill, 3-4). De 
l'amour de l'hommc pour Dieu naît l'amour de l'homme 
pour l'homme (De concordia 1 V, 8. Op11ru, 1. 5. p. 363 : /Je 
l'l:rilutd)dl!i Il , Il , t. 8. p. 192). 

L'amour est opératif; Dieu veut que celui qui lui 
est dO prenne la forme du sel'vice. Le Maître céleste a 
mis la charité au fondement ct au sommet de tous les 
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commandements (f>e com:ordia 1, Opera, t. 5, p. 201 ). 
Devant le:; besoins de la soc iété, il est inique d'accu
muler des biens ou d'être un fainéant. ; le:; hicns maté
riels sont faits pour en gagne1· de plus hauts (De 
veritate .f/dei v, 6, Opera, t. 8, p. 43H), ct les misères 
qui nous entourent sont des aiguillons qui nous 
tournent vers eux (Preces et medirariones generales 
22, Opera, t. l , p. 89). En tout l'amour est le stimulant 
efficace, J'arme qui triomphe. et il indique la véritable 
échelle des valeurs. Parmi les composantes d'une vic 
en concorde, la pa ix a les prélërcnces de Vives : 
«Tout cc qui rend l'homme meilleur ne trou ve que 
dans la paix son efficacité et sa vigueur» (De pace, 
Opera, t. 5, p. 1 RO). 

L'homme doit s'ouvrir aux bienfaits tant naturels 
qu'à ceux du salut (De subventione 1, 3, Opera, t. 4, 
p. 427). La vie :;pi rituelle est une réponse de grati tude 
à D ieu : «C'est par la voie par où nous sommes venus 
que nous devons revenir>>; si l'amour a été la raison 
de la création de l'homme, c'est par amour que 
celui-ci doit revenir à son origine (De verirate fidel 1, 

1 1, Ope' ra, t. R, p. 91 ). La contemplation est cc qui est 
le plus excellent cl le plus profitable (:n tout, car «la 
lumière du Christ» nous aide à pénétrer dans les mys
tères et nous anime d'une divine ardeur (De tradendis 
discip/inis v, 2, Opl'ra, L 6, p. 190). Vives demande à 
Dieu de goOter dès ici-has quelque chose de la joie du 
ciel (De fJa.i"sione Christi, t. 7, p. 1 00). L'union avec 
Dieu est la fin ct le bien suprême (fJe veritate.fidei 1, 6, 
Opera, t. 8, p. 48). · 

Les Opera 01n11ia de Vives Ml lait l'objet de 2 éd., celle de 
Bâle. 1555 en 2 voL, cl celle de Valenrc, 17R2-1 790, en 
8 vol. , dont nous nous sommes servis. - Trad. espagnole par 
L. Ri ber, 0/Jras completas. 2 vol .. Madrid, 194!!. - Les Com
men/arla in XXII libros de Chritate Dt>i S . Augustilli. Bâle, 
1522, ne sont pas repris dnn~ les Opera omnia. Migne cn 
donne des extra1ts (PL 47, 439-506}. - /;;flistolarlo, éd. cri
tique par J. Jimenez Delgado, Madrid. 1978. - Pour le détail 
des éd., voir A. Palau y Oulcct. Manuol di'/ librero hispano
americonu, l. 27, Barcelone. 1976. p. 392-436. 

N. AntMiio, Dib/. hispa11a IIOI'U, L 1, p. 723-26. - t\ .J. 
Na mèche, Mémoire sur la 11ie et les 1le'rils de• J. L. V., 
Bruxelles. 1841 . - H.G. Ilraam. Dissertatio theolol:)t:a 
,•xhibens J.f .. V. tlumlo~:iam christiana.m, Groningen. 1853. 
E. Van den Ousche, .1.1~. V. Noœs sur so11 .w(jaur à Bruges. 
Bruges, 1871. - R. J'ade. Die Alkklenlt·hre des .I.L. v .. 
Münster, 1893. - K./\. Lange. /,_ V. , trad. espag. par M. 
Menéndcz y Pela v o. Madrid, 1 :l94 : l'ut'1 'i' i\1r~·s. t <).J .I. 

O. Burgcr. Erasmus ... wu/ 1k r Sil<llll· ·r 1 m •.,, Mu1ud •. 
1914. - F. Wat.~on , 1 .. V., Oxford_. 1922. 1 d'~ M. Ca••i:Jt.u. 
Las idem; soda/es deL V. , Madrid, 1927. i\ noll il la y San 
Martin, !.. V. y la Jilosojla del Renad miemo, 3 vol. . iVü1d rkl. 
1929 ; 1981. - L. Uetino, Vitoria y Vives : sus relad oltt'\ , 
dans Anuario de la Asociacitln F. de Vitoria. 1. 2. 19:1 1, 
p. 277-308. - P. Torro, l .a pedagogfa ciemljica. segzin L . V. , 
Barcelone. 1932. - Il. de Vocht. art . L.JI .. dan~ nlo~rapltie 
nationale (de Belgique), t. 26. 1936, col. 789-900 (hibl.). 

M. Pui~::dollers, La _/ilo.w~fla esp. de l,. V.. Barcelone, 1940. 
- M. Solana, Hi.vt. de la .fllos<llia I!St)atlola, t. 1. Madrid, 
1941. J>. 33· 208. - P. Graf, L V. ,·omo apo/ogeila., trad. de 
l'allemand. Madrid. 194]. - J. Ferrer ct R. Garrido, L. V. y 
la psic:o/ogiu educativa. Valence. 1944. - E. d'Ors, Estilos de 
pensar, Madrid, 1945. p. 81- 11 7. - .1 . Gordon, J.L. V. Su 
época y ,\'11./ilosofia, Madrid, 1945. - J.B. Oomis, Vives, pro 
Concilia. d:ms Vmlad r Vida, t. 3, 1945. n. 193-205 ; 
Ascètim y mlstica de .!. V. , dans Revis/a il<? F.stJiritualidad. 
t. 5, 1946, p. 247-71 ; Criteria social de ! .. Il., Madrid, 1946. 

J. Corts Grau, La dignidad humalla l'tl .I.L. V. , dans 
Arc:hil•o del Dered1o Publico. 1. 3, 1950. p. 73-89. - M. 
Bataillon, Alli our de L. V11·ès et ti'Tiïi.~n de Loyola. dans Bul
letin hispanique, t. 30, 1928, p. 1 R4-86 ; J:"rasmo y E:;palia 

(trad. du français), 2 vol.. Mexico-Ilut!llOS /\ires. 1950: J.L. 
V réformateur de la bienjùisançe, dans Bibliothèque d 'llu
manisme et R.enaissafl(:li, 1. 14, 1952. p. 141 -58. - R. Ci . Vil
loslada, L. V. y Erasmo. Cntejo de dos aimas. dans Misce
lanea <:oml/los, t. 5, 1953, p. 159-200. - Il. Monsegû, La 
doctri11a <:r/stoloRica de J.L. V .• dans Eswdios Francisca11os. 
1. 56, 1955, p. 43· 70; Filoso.fia. del humanismo de J.L. V., 
Madrid. 1961 ; J::rasmo y Vives y la « Philosophia Christi"···· 
datiS t:l erasmismo <'Il T-.spwla, Santander, 1986. p. 357-72. 

M. Sancipri1mv, Il pensit::ro psicologico 1.' morale di G.L. 
V.. Flon:nce, 1957. - F. de Urmcncta, San ARIISIÎII ante su 
comentarlsta L. V. , dans Augustinus, l. 7, 1962, p. 203-23; 
1. 8, 196.1, p. S 19-33 ; t. 14, 1969, p. 1 35-76 ; t:l pe11samienW 
teolô~:iro de'::· V. en su tratudo << De jiloso.fla primera "• dan~ 
Rev/Sia espanola dl! Teo/agfa, t. Il. 1951, p. 297-310 ; Sene
quismo y vivismo, dans Augustinus. t. 10, 1965, p. 409·18.
B. Manzoni, V. umanista spagnolo, lugano. 1960. - C. 
Vasoli, .I.L. V. e la polemica antiescolastica ndlo << ln p.reudo
dialectit:o.ç )), dans !vfisc<!laneo de Estudins a J. de Carw;lho, 
l. 7. 196 1. p. 679-87. 

J. Carreras Artau, 1.. V.. philosophie de l'humanisme 
Louvain, 1962. - M. Pinta ct M. Palacio, l'rm:e.\'0 de Inqui: 
siciôn con tru la j'ami lia j udfa de J.L. V., Madrid, 1964. - R. 
Martin tbâi\ez, Elœma de Dlos e11 el pensamiento deL. v .. 
dans Revis/a de Fi/osojla, t. 25, 1966, p. 459·81. - C.G. 
Noreila, ./.L. V., La Haye, 1970; Madrid, 1978. - ReperlOrio 
de Hisr. de las e:iendas edesiasticas en Espm1a. L 3, Sala
manque. 1971. p. 603-10 (bibl.).- A. Guy, V. soâali.fte et 
l'Utopie de More, dans Moreana. n. 31-32. 197 1, p. 263-80: 
V. ou l'humaf!isme engagé. Paris. 1972. - A. Font:in, J.L. Il., 
lill espw1ol jm•ra de Espoilu, dans Revista de Occidl.'llle, 
Il. 145, 1975. p . 37-5 1. 

Hommaje a ! .. V., Ponencias del VI C:ongre~o intem. de 
Estudios CJçlsicos, Madrid. 1977. - E. Rivent, m jo ven .!.L . 
V., conumtador de << La Ciudad tk Dù>s >J ... , dans Cuadernos 
Sulmantinos de Filosoflo, t. 4, 1977, p. 145-68.- A. lgual 
Ubcda. llida de J.f .. V. , Barcelone, 1977. - M. Spanneut. 
J.L. V. et l'Europe, dans M8anges de science religieuse, t. 36. 
1979, p. 65-71. - R. Gucrlac. J.L. V. Again1·t the Pseudo
dialectil"ians ... , Dordrecht·Boston-J.ondres, 1979. - 1. Eli
zalde, / .. V. e Ignacio de' Loyola, dan~ Hispana Sacra, t. 33, .~ 
198 1, p. 541·4 7. - J. L. V., Arbeitsgesprl:ich in der llerzog 
August Bibliothek Wolfenhüttel, 6-8 nov. 1980, Hamboutg, 
1981. - t\. C'omparot, Amour et t•érité : Sebun. Jlil•i's ët 
Michel de Momaigne, Paris: 1983. - E. Vila nova, /list. de la 
teologio cristiana, t. 2. Barcelone, 1989, p. 118-27. - C. 
Soria, .!.!.. V. , dans Anuario de historia de la lglesia, t. 1, 
1992, p. 163-84. - 1. Trujillo Pérez, Nntas sobre el a(tusli-
nlsmt> t!e .I.L. v .. ibid., p. 185-202. u 

Voir la Bibliugraphit: illti'l'll. de l'Humanisme ec de la 
Renaissance, depuis le L 1, 1966 svv. 

DS, 1. 2 , col. 463; L 4, col. 1147, 1176: 1. 12. col. 1734; 
1 13, col. 14. ~00. 

Snt ut !lillO l.t)t ·.-7 s \1\"llllRIAN. 

VIVES Y TUTU (Joscl'l l CI\L\S.\Nl) , capucin, car
dinal, 1854-1913. - 1. Vie. - 2. Œuvres. 

1. YtE. - Joseph calasanz Vives y T ut6 naquit à 
San Andrés de Llevaneras/Sant Andrcu de Llavanercs 
(Barcelone), le 15 février 1854. JI décida d'embrasser 
la vie religieuse; les ordres religieux aya nt été sup
primés à parti r de 1835, il se rendit au Guatemala où 
il prit l'habit chez les Capucins le Il j uillet 1869; il 
n'avait que 15 ans. Mais les religieux ayant été 
chassés de l'Amérique centrale en 1872, Vives partit 
pour Toulouse où, après avoir terminé ses études 
ecclésiastiques, il fut ordonné prêtre le 26 mai 1877. 
Ln même année, il fut nommé supérieur du couvent et 
directeur du collège séraphique. En 1880, la sup
press~on des ordres religieux en France l'obligea à se 
réfug1er avec sa communauté, dans l'ancien couvent 
des Capucins d'Jgualada (Barcelone). 
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En février 1883, Vives vint à Rome pour préparer 
la restauration de l'Ordre en Espagne cl son union 
avec les supérieurs majeurs, interrompue depuis 
1804. Toujours à Rome, il fut nommé secrétaire du 
procureur général de l'Ordre ct, à partir de 1887 
consulteur du Saint-Office, puis de la Propagande, dL; 
Concile ct des Affaires ecclésiastiques extraordi naires. 
En 1896, il fut élu définiteur général de l'Ordre et, la 
même année, il commença à fai re partie de la com
mission de théologiens nommée par Léon xu1 pour la 
question des ordinations anglicanes; son vote sur l'in
validité de ces ordinations fut décisif pour la publi
cation de la lettre apostolique Apostolicae curac. Léon 
x111 le chargea aussi de préparer le concile plénier tati
no-américain qui se tint en 1899 ct que Vives présida 
en tant que cardinal dan~ sa dernière phase, ayant 
reçu cette dignité le 19 juin de cette même année. 

l'ie X montra à Vives la même confiance; il lui conlïa 
diverses charges, dont la présidc:nc,;c: de la commission prépa
ratoire du congrès marial moudial de 1904. La même année 
il le numma membre de la commission cardinalice plénière 
et de la commission spéciale pour la codification du droit 
canon. Vives intervint directement, même si cc fut dans 
l'<?mbrc. :\ la préparai ion du d(:cret l.amentab/11 et de l'ency
cltquc Pascendi (1907) contre le modc:rnismt:. En 190R il fut 
nommé préfet de la Congrégation des Religieux. Il n'y eut 
presqu'aucun problème religieux. politique ou social. dans 
les années du pontificat de Pic X. dans lequel Vives n'in
tervint d'une manière ou d'une autre:. Épuisé par le travail et 
les mal:1dics. il mourut à. MomeporLio Catone, près de 
Rome, le 7 septembre 1913: 

2. Œ uvRE::;. - Parallèlement à son intense activité 
dans la curie romaine, Vives fut aussi écrivain. Il eut à 
cœur la préparation scientifique ct religieuse ainsi que 
le culte de la vie spirituelle des clergés séculier et 
régulier, toujours sclc,n la doctrine la plus tradition
nelle, alors menacée par le modernisme. Doué d'une 
extraordinaire capacité de C'oncentration et d'une pro
digieuse mémoire, il publia, jusqu'à l'année de sa 
mort, plus de 90 ouvrages dont certains eurent plu
sieurs éditions et traductions. 

Pour une formation stricte ct authentique du clergé 
dans la doctrine catholique, il publia, entre 18!U et 
1.883, quatre. manuel~ de théologie morale, dogma· 
ttquc, de drott canomque ct d'herméneutique suivis 
par le Compendium theo/ogiue ascetico-mysticae, 
(Barcelone, 1 886 ; 3c éd. Rome, 1 907). Afin de faci
liter au clergé la connaissance des sources patristiques 
et des grands docteurs ct écrivains ecclésiastiques il 
composa divers florilèges parmi lesquels : ' 

Lectione.1' SS. l'atrum co!ltra munnuratores (Rome. 
1 902) ; - Homiliarius JJreviarii romani dominicales ac 
feria/es homilias in JJreviario rummw abbr<1viwas ex integm 
collfillells (Rome. 1 903); - F.w;osilio in Oralionem domi
nicam (Rome, 1903); - S. flemurdini Senensis dt> dominica 
pas~·ùlfw. rt•surrectione et SS. Nominis lesu comemplationes 
(Rome, 1903); -: Expositio11es SS. Patrum et doctorum super 
canucum Magnificat (Rome. 11104) ; - Summula commentu
riorum S. Bonavenwrue (ROmt:, 1905); - Summula Summae 
tlwologi<:ae S. Thomae (Rome, 19 12). 

Cependant, le contenu ùe la majeure partie des 
ouvrages de Vives est strictement spirituel, destiné à 
favoriser l'exercice de la piété et de la dévotion tant 
du clergé que des chrétiens en général. Nous en 'choi
sissons seulement les principaux, selon le thème plu:; 
spécifique, et citant la première édition. 

Breves soliloquios del alma c:on el Sagrado Corazlm d,• 
Jesûs (Rome. 1889); - Chrl.\'tus / e.ftLf Redemptor noster. 
Bre.v~~· con~-lrlerutlones et orationes (Rome, 1901) ; - De inef 
filbtll bomtate SS. Cordis lesu (Rome, 1909); - Miseri
cordia.ç del Nùlo Jesûs (Rome. 1909); - AIIIIIIJ. eucharisticttf 
(Rome, 1909); - Scintillae amoris eucharis1id (Rome 
191 0) : - 1Jiio eucaristico (Rome:, 19 1 0) ; - Ad Spiritun; 
Sanclum suppli<:ativnes uliaque pietati.ç exercitia (Rome, 
1912). 

11;fariule quotidianurn sil'l! brevissima mariana ubsC!quia 
(M dan, 1885) ; - JJreves .wliloquios del alma con Nue~·tra 
Se11ora de los Dolores (Rome. 1891); - Piissinw tlrl:a SS. Dei 
CenitrÎCem hebdomadalis devotiu (Rome, 1 R92) ; - Ka/en· 
darium dolorosum Beutae Mariae Vir~:inis (Rome. 1899) ; -
Munuale deVIllt)rum B. Mariae Virginis (Rome. 1900) ; -
Dictionarium marianum (Rome, 1901);- Le anime re/igiose 
ammaestrate ogni giomo de/l'anno ai piedi di Maria Ss.ma 
(Rome. 1909) ; - Consideraâones y oradon~s .fobre los 
dolores de Maria Swuislma (Rome, 1910) · - llnnus 
marian us (Rome, 191 1 ). ' 

Rre1•es so/iluquios dd alma t'Ott S. José (Rome, 1886) ; -
Summa Jo.çephma (Rome, 1907) ; - Summula Josef)hina 
(Rome, 1907) ; - Aiio Josejino (Rome, 1911 ). 

Ra mil/ete t!spiritual de los devot os imitadores cil' N. P. S. 
Francisco (Barcelone, 1883); - (;uia prtktica de los Her· 
man os de la Venerable Orden Tercera (Barcelone, 1 !!89); -
Doctrina S.P.N. Franc/sei (Rome, 1 !!96); - Manuale devo
tontm S.P. N. Francisci (Rome, 1900). 

Avi.ço.ç para conser1•ar el tesoro de la felicidad claustral 
(Rome, 1 895): :-_Diumale novissimuntm (Rt)me, 1 895) ; -
Mtsencordtas dtvmas (Rumc:, 1896) ; - Contemplationes el 
orationes quotidianae (Rome, 1911). 

Il puhlia aussi différents ouvrages hagiographiques ct his
toriques concernaot l'Ordre des Capucins, ct des manuels 
pour l'observance régulière à l'usage: spécial des Capucins 
espagnols. 

Vives y Tut6 ne fut pas un écrivain original, mais il 
sut synthétiser intelligemment ct recueillir des textes 
des l~è res et des écrivains ecclésiastiques. S.Ç>n Com
pendtum theoloKiae ascetico-mysticae est. dans le 
sillage des manuels traditionnels les plus accréd ités. 
Le mérite de sa vaste production spirituelle sc trouve 
dans la richèsse (lectures, prières, pensées) avec 
laquelle i 1 a illustré ct favorisé les grandes dévotions : 
l'humanité du Christ, l'eucharistie, la Vierge, saint 
Joseph ; il les comprenait et les pratiquait comme 
moyens enïcaccs pour la sanctification des actions 
quotidiennes, maintenant une disposition habituelle à 
vivre l'union avec Dieu à travers l'amour ct l'accep
tation de la divine volonté. 

Toutes ces œuvres ou florilèges sont un témoignage 
de la spiritualité très affective de leur auteur, mais 
sont aussi un indice significatif du climat de la vie t;pi· 
rituelle à l'aube du 20c siècle ct de la réaction antimo
derniste. 

Analecta 0.1-:M. Cap .• t. 29. 1913, p . 34 1-4R, 373-74; 
t. 30. 1914, p. 2~-~1. 48-59. - F:studius Frandscanos, t. Il , 
1913, numéro spccutl, oct.-déc., p. 21-137. - Antonio M. de 
Barcelona, F:l cardinal Vives y Two, Barcelone, 1916. -
Lt!xicon capuccinwn, Rome, 1951. col. 1829-30. - EC, t. t 2, 
col. 1569· 70. - Angel de Novclé, Fiscmomia espiriwal del 
cm·denal Vives y Tuu}, duns F:swdios Franç., t. 56, 1955, 
p. 161 · 78. - Nolns~'-0 de El Molar, F:l carde na/ Vives a trall(!s 
de almmas de su.ç obras patrlsticas, ibid. , t. 57, 1956, 
p. 1 ~ 3-:30. - Plo de Mondrcgancs, J:.ï carde na/ Vives y Tutu, 
mart6jtlo y mari6/ogo. dans Ephemerides marlologlcue. t. 6, 
1956, p. 323-30.- Andrés de: Pulmu de: Mallorca, El cardenal 
Vives y Tutu ; estudio bib/iogr4/it:O, dans Estudios Franc .. 
t. 60, 1959, p. 247-66. - R. Leguerrier, La vie el /'œuvr<• jas~· 
pholugique du cardinal Vives, dans Cahiers de Joséphologie. 
t. 12, t 964, p. 95-107.- Metodio da Nembro. Qualtruc<'II IO 
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scrittori spirituali, Rome, 1972, Il- JOJ-06. - Dicc. de J::spaiia, 
t. 4. 1975, p . 2782-8.1. 

DS. t. l , çOL 569, 1704; - t. 2, col. 7 59, 1235 ; - L 4, col. 
1187, 1189 ; - t. 5, col. 1400:- t. 6, coL 804. 

lsmotto ut. VtLLAI'ADIERNA. 

VIVIEN DE PRÉMONTRÉ, 1 2° siècle. - D'après 
Martène et Durand, Vivien aurait été l'un des pre
miers disciples de saint Norbert. On ignore tout de sa 
vie, sinon qu'il écrivit, probablement après 11 30, un 
ouvrage sur la grâce et le libre arbit re. Il dédia ce 
traité au doyen du chapitre de Saint-Quentin, Gérard. 
Martènc retrouva le texte de ce traité dans un 
manuscrit du Collège de Navarre. Tombés dans 
l'oubli au cours des siècles, Vivien ct sa doctrine ont 
fait l'objet de récentes études approfondies. 

Son traité, 1/armonia, sive tractatu.1· de libero 
arbitrio et gratia, inspiré de saint Augustin et de saint 
Bernard, écrit dans un style net cl élégant, expose 
l'action simultanée de la grâce et du libre arbitre dans 
l'âme humaine. Grâce ct libre arbitre n'agissent pas . . . 
succcsstvement et par part1es, mats ensemble, et pour 
le tout des actes méritoires. 

Vivien se distingue par son attention à marquer que 
les mystiques, durant leur contemplation, jouissent. 
un peu de la liberté céleste, ù la manière des élus: 
«Seuls les contemplatifs, lorsqu'i ls sont sc.>ulcvés, 
dans l'envol de l'esprit, sur les alles de la contem
plation, jouissent un peu de la liberté de complai
sance. Encore est-ce assez peu et bien rarement » (PL 
166, 1327). . 

Par l'ascèse, le pécheur reconquiert une pattie de sa 
liberté. Les bonnes œuvres constituent, certes, des 
mérites, mais elles sont surtout les marques d'une pré· 
destination secrète et. les présages du bonhem éternel. 
Selon Vivien, les bonnes œuvres sont davantage le 
chemin qui conduit au Royaume· et. le signe de la pré
destination au bonheur, que la cause de la béa
titude. 

Tract at us de li beru urbiirio. - Mss: Douai, B.M. ms 36 1, 
f. 179-183v; ms 360, f. 30v-38v ; Paris, H.N. Lat. 17346, 
f. 120r-127v ; Lat. 16530, f. 160v- 169r. - (\d. duns PL lti6, 
1315-35 {d'après E. Marlène ct U. Duraud, Vetemm scrip· 
wrum ... amplissima culleclio, t. 9, Paris, 1733, col. 1075-
92) ; éd. critique pur l).G. Leinsle, dans sa thèse ci tée it(/'ra. 

Histoire. liuéruire de la France. t. 1 1, Paris, 1869, 
p. 695-98. - L. Goovaerts. Écrivains, artistes et savants de 
l'ordre de Prémontré, t. 2, Bruxelles, 1902, p. 34 7. - L. Ott, 
Vivian us von Prémolltré ... , dans Scholastik. t. 14. 1939, 
p. 81-90. - F . Pet it, !.a spiritualité des Prémontrés aux 12'' et 
1 3" siède.s, Paris, 1947. - U.G. Leinslc. Vi vian us von Pré
montré. mn G~!~/'11:1' Ahaelards ill der Lehrc V(J/l der Freiheil 
(coll. Dibl. Analcctorum Pracrnon stra tensi um 13), 
Averbode, 1978: thèse de l'Uni v. G régorienne; cf. Analecta 
Praemonstratensia, 1. 54, 1978, p. 70-Hl : Die Hugo ~~r 
St-Viktor zugeschriebenen Tex/<' << De libera arbil rio >> und 
VManus ... , ibid., 1. 57, 1981 , p. 183-95.- l>S. t. Il , col. 423. 

Bernard ARDURA. 

VLIEDERHOVEN (Ü.~RARD DB), prêtre de l'Ordre 
teutonique, 14" siècle. Voir GÉttARD oc Vunom. 
liU VEN. 

VOCATION. - Cet article se com pose de trois 
parties de style et d'orientation différents. Après une 
présentation du thème de la vocation en général dans 
l'Écriture sainte (1), une vaste deuxi ème partie sc 

centre sur les vocations sacc'rdotalcs et religieuses, 
non scu.lcment au niveau de leur naissance et de leur 
discernement, mais aussi à celui de leur accomplis
sement dans la durée de la vie personnelle et commu
nautaire, et des difficultés qu'elles auront à affron ter 
(11). Entïn une dernière partie esquissera l'évolution 
de la psychologie de la vocation depuis le milieu de cc 
siècle (111). 

1. ÉCRITURE SAINTE 

Le mot français « vocation >>, dans ses acceptions 
usuelles, n'a pas d'équivalent dans la Rible, Ancien ct 
Nouveau Testament. Par contre, son sens étymolo
gique permet d'établir un rapport: le latin vocatio 
veut di re «appel», c'est-à-dire action d'appeler. Il 
rend dans la Vulgate le grec klésis, en général <.le 
même signification, qu'on trouve dans les épitres du 
Nouveau Testament. Ces constatations permettent de 
délimiter le sujet. On partira des textes où figure le 
vocabulaire en question dans son emploi théologique, 
concernant certaines démarches de Dieu chez les 
hommes. Ces emplois traduisent tantôt une « convo
cation», à but collectif, tantôt une «vocation» indi
viduelle au service de Dieu et de son œuvre dans le 
monde, ces deux aspects étant du reste étroitement 
liés. On ne saurait toutcf(>is se limiter à ce simple par· 
cours sur la base d'une récurrence terminologique: 
pour compléter ct éclairer l'idée d'« appel », les textes 
eux-mêmes et leurs contextes nous offrent d'autres 
termes et notions qui lui sont apparentés et souvent la 
doublent. Il faut donc en tenir compte. - 1. Vocation 
collcc:tive. - 2. Vocations individuelles. 

1. Vocation collective. - 1 o L'AI'I' llL o'ISRAiôr dans 
l'Ancien Testament. - Pour désigner l'acte de Dieu 
qui est à l'origine d'Israël comme peuple à part, 
réservé par Dieu pour son service et l'accomplis· ~~ 
scmcnl de son dessein dans le monde, seuls les oracles 
du Deutéro-lsaïc (Isaïe 40-55) emploient le verbe 
«appeler>> (qara ', kaleiH : 41 ,9; 42,6; 43,1 ; 45,3.4; 
48, 12. 1 3. 1 5 ; 54,6). En Osée 11 , 1, la phrase << de 
l'Égypte j'appelai mon fi ls» (citée en Mt. 2, 15) est la 
traduction, dans la ligne imagée du contexte, de l'évé· 
ncment de l'Exode : Dieu sc représente tel un père 
appelant à lui son enfant, appel du reste répété par la 
suite alors que l'enfant récalcitrant fait la sourde 
oreille, préférant le culte des divinités cananéennes 
(Osée I l ,2). Dans le Oeutéro-lsaïe c'est bien la consti
tution même du peuple de Dieu qu'exprime l'appel. 

Celui-ci en effet s'identifie à l'acte par lequel Dieu a 
«créé», << formé» Jsraël (l~ai'e! 43, 1. 7.21 ; voir aussi 
44,2.2 1 ; 46,3), comme il est l'auteur de la création 
(44,24 ; 45,11- 12; 48,12-13; 5 1,13.16). Cela conduit 
à un premier aspect : la vocation d'Israël est un acte 
souverain dont Dieu a l'absolue initiative, acte aussi 
primordial que la création du monde. Cet acte est 
aussi efficace que celui par lequel Dieu « appelait » le 
cosmos à l'existence ( 48, 12-13). Mais Israel n'est pas 
alors la seule population sur la terre ct son appel est 
aussi un choix (41 ,8-9; 44, 1-2). En associant à l'idée 
d'appel celle d'élection le prophète s'approprie le 
thème du Deutéronome mettant Israël en garde 
contre les abus de la religion nationale et les fausses 
sécurités qu'elle engendre (cf. Michée 3,5.1 1 ; Jér. 
5, 1 2, etc.) : Dieu choisit librement un peuple parmi 
les autres peuples pour en faire son peuple, choix 
gratu it et effectué par amour (Dettt. 4,37; 7,6-8; 
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9,15; 23,6). C'est aussi l'a mour, la prédilection, qui, 
d'après le prophète anonyme en Isaïe 43,4, détermine 
la conduite de Oicu avec Israël : appel Cl sauvegarde 
en conséquence. 

Ç'csl airlsi qu' lsraill devient la propriété de Vieu;« j{: t'ai 
appelé par ton nom. tu cs à moi» (Isaïe 43,1); en d'autres 
termes, « tu cs mon serviteur» (41,9). Propriété dont le 
corollaire est que Dieu s'enga~c à défendre Sl)ll hien: «Ne 
crains pas. car je ~uis avec toi ... oui, je te soutiens par ma 
droite qui fait justice » (41,10 ; voir aussi 43. 1.5). l'ar là 
même l'avenir est assuré. en dépit des fautes commises, 
désormais ell"acécs (44.22). 

Mais l'appel ct cc qu'il entraîne sont ordonnés li 
one rn ission d'Israël dans le monde. Selon l'uni vcrsa
lisme mitigé par lequel le prophète entrevoit la sou
mission des peuples païens à Israël (Isaïe 42,4; 44,5 ; 
45, 14.20; 49,6 ; 54.3; 62, 10 ; cf. 1 1.10-12), Dieu 
déclare:(< Vous êtes mes témoins » (43, 10.1 2) ; cl « Je 
t'ai établi témoin pour les peuples, chef et maître pour 
les nations ... » (55,4). Dans le procès de Oieu avec les 
nations païennes et leurs divini tés Israël est appelé à 
proclamer - tel est le sens ete la métaphore - le Dieu 
unique ct véritable, sur le fondement de la révélation 
qu'il a faite de lui-même (cL H. Strathmann, art. 
martys kt/., dans Kittel. t. 4. p. 487-88). 

2" L'AI'I'EL MONOii\L au sal ut dans le Nouveau Tes
tament. - Dans le corpus épistolaire du Nouveau Tes
tament ainsi que dn ns l'Apocalypse de .lean le verbe 
«appeler» (kalein), dans ses diverses fo rmes. et le 
substantif k/êsis, «appel>>. sont l'expression de ln 
démarche divi ne en vue elu salut de l'humanité en 
Jé:ms Christ. La fréquence de ce vocabulaire en pareil 
cas tranche sur l'usage parcimonieux qu'en fait. 
l'Ancien Testament dans le cas analogue. L'expli
cation peut sc trouver dnns le mode de constitution de 
la nouvelle société rdigieu~e. Sans doute, Israël était 
«appelé», «convoqué » pour ses assemblées et ses 
fêtes, mais il existait comme tel auparavant cl, de 
toute façon, parler d' « appel» pour signifier l'origine 
du peuple n'est qu'une métaphore parmi d'nutres. En 
revanche. les chrétiens comme peuple de Dieu sont 
bel Cl bien le résultat d'une prédication, d'un appel 
oral traduisant l'appel de Dieu et provoquant la venue 
d' une foule de p(!rscmm:s à partir desquelles cette 
société est constituée. C'est la communauté des 
«appelés» (Rom. 8,28 : Jude 1): des «appelés de 
Jésus Christ» (Rom. 1 ,6), des « srunts par appel» 
( 1 Cor. 1 ,2 : Rom. 1, 7), un «appel» qui les «a ras
semblés en un même corps » (Col. 3.15). 

A l'inverse du sens usuel du mot «vocation >> en 
françrus et dans la ligne déjà perçue dans l'Ancien 
Testament, l'ien n'est ici accordé à quelque préalable. 
disposition uu désir de l'homme. Dieu seul, son 
«dessein» (Rom. 8,28; voir aussi 9, Il ; 8,29.30), sa 
faveur gratuite ou sa «grâce >> (kharis; Gat. 1 ,6), son 
«amour» prévenant (Rom. 8,28) sont les somces de 
l'appel. Il vient d'« en haut» (Phil. 3,14), il est 
«saint» parce qu'il procède du Dieu sai nt, lequel 
« nous a sauvés ct appelés par un saint appel, non ù 
cause de nos œuvres mais à cause de son propre 
dessein et de sa grâce» (2 Ti m. 1 ,9). 

Pour un chacun cet appel coïncide avec l'annonce 
de l'Évangile (Gal. 1 ,6 ; 2 1'hess. 2, 14 ), révélation 
impérative du salut commun en Jésus Christ. La 
réponse de foi qui lui est fai te donne accès aux dons 
de la grâce: liberté pour le service de Dieu (Gal. 5, 1 3), 

consécration à Dieu (1 Thess. 4,7), paix (1 C:or. 7,15: 
Col. 3, 15) cl, avant tout, la << communion» par 
laquelle le croyant vil son appartenance au Christ tant 
que dure son pèlerinage ici-bas (1 Cor. 1,9). 

En expr·imant cette conséquence de l '<~ppel Paul (ibùl.) sc 
réfère à la fidélité de Dieu. Dieu pose en efl'et un acte absolu 
sur lequel il ne veut p1ss revenir et qui implique le don des 
moyens nécessaires il ses résullats chez les hommes. '< Il est 
fidèle. celui qui vous appelle" ( 1 'lïlt!Ss. 5,24) ct <l les dons et 
l'appel de Dieu sont sans rcpcrllancc >> (Rom. 11 ,29). Dieu 
<l collabore>> (Rom. 1!.28), il poursuit 1\cllvre qu'il a com
mencée (Phil. 1.6). Non toutefois sans requérir de l'hommc 
la réponse de sa liberté cl une« vic digne de rappel» qu'il a 
reçu (Éph. 4, 1 ; 2 Tlw.u. 1, 11) : une sai nteté conforme au 
Dieu sai ni., auteur de l'appel ( 1 Pit!l't't! 1.15). 

Ainsi l'appelé n'est pas seulement celui qui a 
entendu naguère le mes~agc évangélique et y a 
répondu pusitivemcnt, mais c'est encore celui qui 
demeure dans sa vocation, au sens d'état ou de 
situation d'appelé ( 1 Cor. 1,26), avec les engagements 
qui en découlent ct les pmmesses qui les accompa
gnent. 

Cc dernier aspect est bien souligné dès la première épîtrt: 
de Paul, qui cxhMtc les chrétiens de Thessalonique 1\ 
« mener une vie digne de L>icu >> en considération de son 
appel «à son royaume cl it s:s gloire >> ( i Thess. 2, 12 ; voir 
aussi 2 Thess. 2, 14). La voc:s tion çhrétil!.nne s'ouvre d l'ho· 
rizon nouveau ct b~:atifiant que la foi lui permet d'espérer 
(É'ph. 4,4). Le chrétien en eJ'J'et est <<appelé à la vic éter
nelle» (1 Till!. 6, 12) et l'« admirable lumière>> qui lui est 
déjà l)Ctroyée ici-bas. quand L>icu l'a. par son appel, lll'l'aché 
aux ténèbres ( 1 Pierre 2.9), doit s'épanouir en «gloire éter
nelle» par l'effet du même 11ppcl ( 1 rh~rre 5, 1 0). Telle est la 
«vocation céleste>> du chrétien, puisqu'elle mène au ciel ct 
qu'elle est orientée vcr!l l'« héritage éternel» (lfrébr. 3,1 ; 
9.15), pourvu que les appelés demeurent fidclcs dans 
l'épreuve, dle-rnêrne inscrite dans la destinée que Dieu a 
lixée à ses élus. 

• 

Dans les épîtres du Nouveau Testament. le thème de 
l'appel est intimement lié à celui de l'élection (1 Cor. 
1,26-28); bien plus, les deux en viennent à sc fondre 
en une même opération (Rom. 9, 11-12 ; 2 Pierre 
1, 1 0), œuvre de l'amour de Dieu (Col. 3, 12). On 
retrouve ici l'association d4jà constatée dans le Deu
léro-lsaïe, à cette différence près qui est d'impor
tance : alors que l'élection, d'après l'Ancien Tes
tament, est celle d'un peuple à l'exclusion des autres, 
le peuple nouveau qui inaugure la rédemptiol) et que 
fait naître concrètement la prédication de l'Evangile 
tire sa composition de toutes les nations du monde, 
sans distinction ni privilège ( 1 Cor. 12, 13 ; Gal. 3,28; 
Rom. 12,10). 

3° LES (( INVITÉS)) (« AI'I'ELÉS ») AU R OYAUME. -
L'évangile de Luc contient une section où le cadre des 
enseignements de Jésus est un repas chez un notable 
pharisien ( 14, 1-24 ). Sur les trois parties qui le com
posent deux sont conformes à la situation où l'évangé
liste les a placées puisqu'elles traitent de banquets. 
Chaque fois le verbe «appeler » (kalein) est fré
quemment employé et son sens est « inviter». Dans 
l'enseignement sur la dernière place ( 14,7-1 1) et celui 
qui l'accompagne, sur l'invitation désintéressée des 
miséreux ( 14, 12-1 4), le verbe en question n'implique 
aucune connotation théologique ni aucune allégorie 
au niveau de l'évangile, et l'on ne voit guère qu'il 
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puisse en être autrement dans l'état antérieur de ces 
composit ions. Il en va différemment dans la parabole 
du banquet, que I~uc (14,15-24) rappor~e avec 
Matthieu (22,2- 1 0) ct qui fi gu re aussi cians l'Evangile 
de Thomas (log. 64). 

Moralisée par Matthieu, l'histoire met en scène des 
premiers invités «indignes>> de leur appel (Ml. 
22,8b; cf. éph. 4,1 ; 2 Thess. 2, 14) et l'appendice de la 
«robe nuptiale» (22, 1 1-14), adressé aux chrétiens, 
continue sur le même mode. Dans Luc. et sans aucun 
doute à l'origine de celle parabole. les premiers 
invités - les seuls à l'être en fait (Luc 14, 16-17 ; comp. 
Mt. 22,3-4.8. 9) - ne sont pas qualifiés cl le message 
contient une menace cl un avertissement pour ceux 
à coup sûr l'élite religieuse - qui refusent d 'écouter 
J'appel que Oieu leur adresse par Jésus. Le Royaume, 
futur comme le festin devant lequel le récit s'arrête, 
n'est pas pour eux. Normalement conviés. parce que 
justes, ils sont exclus du banquet, image du salut dans 
le monde à venir. Par contre, les pécheurs, norrna
lement <<non-invités», satisfont à l'obligation de 
remplir la salle du Royaume. Chez eux l'appel a été 
entendu ct ils a uront part à la proche félicité dont 
Dieu veut gratifier ceux qui l'ont reçu en recevant 
Jésus (voir· spécialement J. Dupont, La parabole des 
invités cw festin dans le ministère de Ji'sus, dans Testi 
e Ricerc:IH! di Sdenze Reli~:io_se, t. 14, 1978, 
p. 279-329. ou dans J. Dupont, Etudes sur les évan
giles synoptiques. t. 2. Louvain, 1985, p. 667-705). 

A la fin de cette narabule Mallhieu (21,·14) ajoute une sen
tence qu'i l esl seul à rapporter (sa présence t'n Mt. 20, 16b est 
une glose) : «Car beaucoup sont appelés (k/élm) mais peu 
$Ont élus (ek/ektoi) . >> En A poe. 17,14 « aprclés » et «élus» 
sont identiques; plus loin dans le meme livre (19,19), .«les 
invités aux noces de l'Agneau» sont l'objet d'un macansme 
qui les classe pareillcmcnl parmi les élus (voir aussi Héb. 
9,1 5). En Mt. 22, 14 pa•· contre, les deux désignations s'op
posent. Par cette conclusion J'évangéliste s'aligne sur les vues 
pessimistes des apocalypses juives; «Telle est la règle du 
monde présent ; be!tucoup sunt créés, mais peu sont sauvés ... 
Lorsque le paysan sème en terre beaucoup de graines ct 
plante 1111 grunct nombre de plantes. tout cc qui Il été semé 
n'est Pli~ sauvé, à la saison voulue. ct tout (:(:qui a été planté 
ne prend pas racine: ainsi ceux qui ont été semés en "ce 
monde ne seront pas tous sauvés» (4 Esdras !!,2-3.41 : trad. 
1'. Gcoltrain ; comp. Marc 4, 1 3-20 J)ar.). Le but est assu
rément pan!nétique et Matthieu vise ici tout v<~rt.icul iè
rement lt:s ch rétiens. Sans préconiser la moindre théorie J)t'é
destinatianistc ou sectaire au sujet du ~tt lul - ici tous sont 
appelés- il témoigne d'une Église où l'ivraie se mële au bon 
grain (Mt. 13.24-30.36-43) ct dans laquelle il entend secouer 
torpeur ct négligence. Qu!)nl à préciser le nombre des sauvés, 
il est laissé duns le mystère de Dieu. 

2. Vocations individuelles. - 1° ANctr.N Tr~'\TAMENT.
Si le verbe «appeler» est rare dans l'Ancien Tes
tament pour exprimer la vocation collective d'Israël, 
il n'est pas plus fréquent à propos des vocations indi
viduelles. Aucun des récits de vocation contenus dans 
les livres des «prophètes écrivains» ne J'utilise. Si 
l'on exclut (ien. 22, 11. 15, qui ne raconte pas la 
vocation d'Abraham, ct /sare 42,6, où la personne de 
l'appelé est douteuse, il ne resle que l'appel de Moïse 
lors de la théophanie du buisson (Ex. 3,4) et celui de 
Samuel, où ce verbe, employé onze fois ( 1 Sam. 
3,4.5.6.8.9. 10), structure l'épisode. Aussi ne peut-on 
prendre le verbe «appeler)> comme unique point de 
référence pour déterminer les cas qui tombent sous 
l'appellation de «vocation individuelle )>. 

On n 'c~t guère plus aidé si. dans le même but, on cherche 
à établit un modèle de base qui. reproduit au moins sommai· 
rement par une série de récits, permettrait de les classer dans 
la catégorie des «récits de vocation». Du point de vue li lié
ra ire. les passages bibliques que l'on classe sous celle 
rubrique offrent en lai t des schémas passablement variés et 
les tentatives de classification effectuées parmi ceux-ci 
(comme d1ez W. Yogels. Les récits d<' vocation df~r prophèœs, 
ct G. Del Olmo Lctc. La vocaciôn del lider) ne sont pas 
dépourvues d'arti fice. 

Reste qu'une série de personnages, tout nu long de 
l'Ancien Testament, sont interpellés par Oieu dans 
une démarche incommunicable qui les distingue de 
l'ensemble du peuple. Si chaque cas offre des traits 
particuliers, d'un écrit à l'autre des constantes sc véri
fient dont on peut relever l'essentiel. 

1) Toul d'abord, partout. c'est Dieu qui a l'ini
t iative. Abraham (Gen. 12, 1-3), Moïse (Ex. 3,4), 
l)avid ( 1 Sam. 16, 1-13 ; 2 Sam. 7,8; Ps. 89,2 1) en 
sont l'i llustration patente. Même là où, comme avec 
lsaïe (Isaïe 6,8), le prophète s'offre sans hésiter - (< Me 
voici , envoie-moi!)) - cet élan généreux n'est en 
réalité qu'une réponse à l'embauche divine: «Qui 
enverrai-je? Qui ira pour nous?)> Ailleurs, le pro
phète nous fait bien voir qu'il n'est pour rien dans sa 
vocation (Amos 7, 14-1 5). Celle-ci relève tout aussi 
bien d'une prédestination ab utero (Jf:r. 1,5; cf. Isaïe 
49,1; l7a/. 1,15). 

2) L<l mission et la responsabilité de l'appelé ne 
sont pas tributaires de ses talents personnels, mais 
elles dépendent d'une force qui ne vient pao; de 
l'homme. Si la réaction psychologique d'Abraham 
lors de son premier appel n'est pas indiquée dans la 
Rible, celle de Moïse par contre, dans la même cir
constance, révèle en lui un pusillanime: «Qui suis-je 
pour aller' vers Pharaon cl faire sortir les fils .~ 
d'Israël?)) Et Dieu de rassurer l'élu : «.Je serai avec 
toi ! >> ( F.x. 3, 11 -12). Le même schéma se retrouve 
avec Gédéon, lui aussi un timide (Ju~:es 6, 15-16). 
Amos n'a aucune prédisposition à la prophétie (Amos 
7.14). Jérém ie, comme Moïse (I.::x. 4,1 0), ne sait pas 
pat·ler (Jér. 1 ,6). Au second Dieu déclare: «Je serai 
avec ta bouche et je t'enseignerai ce que tu devras 
dire)> (Ex. 4, 12); et au premier: «Voici que je mets 
mes paroles dans ta bouche>) (Jér. 1, 9). É7.échiel a 
besoin d'être rassuré cl Dieu ne lui ménage pas les 
garanties (fz. 2.I-2.6-9). Par sa disponibilité sans la 
moindre réticence Isaïe (6,8) fait plutôt figure 
d'exception. 

3) L'action de Dieu qui appelle est ordonnée à une res
ponsabilité collective. En bref; pas de vocation sans 
mission. Autrement dit, la vocation ne vise pas le perfection
nement personnel de l'appelé mais le destine à parler ct/ou à 
agir au nom de Dieu Qui lui assigne une tâ~hc C!l rapport 
avec la destinée de son peuple. A Abraham Oteu dtt: «Va» 
(lekh lekha) et l'en voie vers le pays des promesses ( Gen. 
12, 1 ). De même à Moïse: «Et maintenant, l'a, je t'en11oie 
auprès de Pharaon pour faire sortir mon peuple, les fils 
d'Israël>> (E):. 3,10 et la suite). A Gédéon : « Va avec ceue 
force qui est la tienne ... Ne t'ai-je pas envoyé?» (Juges 6, 14). 
Amos rappelle sa propre vocation: « Yahweh m'a pris der
rière le troupeau. ct Yahwch m'a dit: Va, prophétise à mon 
peuple Israël » (Amos 1, 15). La même consigne est adrcsséeà 
Isaïe (6,')), Jérémie(l,7), Ézéchiel (3,1·4.11). Quant à David, 
le but de sa vocation est bien d'exercer la royauté sur le 
peuple et de la défendre contre ses ennemis (2 Sam. 7,8; Ps. 
89,21-26). 
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4) A vrai dire, «les vocations particulières ne sc 
justifient que par la vocation d'Israël», quand elles 
n'incluent pas, comme œlles d'Abraham, de Moi'se ou 
de David, la vocation du peuple lui-même, à laquelle 
celle de l'appelé est ordonnée au point de ne fuirc 
qu'un avec elle. En général on peut dire que« s'il est 
vrai que la vocation du PL'uplc implique des vocations 
particulières ... , les vocations particulières sont por
teuses de la vocation de tout Israël>> (J. Galot, T.a 
vocation. .. , dans Revue du Clergé ({(rit'ain, t. 18, 1963, 
p. 209). Cette fusion s~~ laisse le plus clairement 
entrevoir dans la figure du «Serviteur» du Deutéro
Jsaïe, surtout f;i l'on y perçoit, avec plusieurs auteurs, 
un personnage dynastique. Ainsi s'amorçait la lecture 
collective de ces poèmes dans la Septante et. le 
judaïsme ultérieur (voir P. Grelot, Les poèmes du Ser
viteur, Paris, 19RI , spéc. p. 67-73, 82- 137). 

2° NouveAu TesT.\MENT. - Jésus groupe autour de lui 
des disciples. D'après les souvenirs conservés dans la 
tradition ct dont témoignent les évangiles, leur 
adhésion a pu s'effectuer par relation (Jean 1,35-51); 
d'autres ont pu s'offrir d'eux-mêmes, subjugués par le 
Maître (Lut 9,57-58.61-62; Mt. 8,19-22). Mais nul 
doute que dans bon nomhre de cas Jésus a pris l'ini
tiative d'appeler telle personne à s'adjoindre au 
groupe. Les évangiles rapportent plusieurs de ces cas 
en des récits qui, malgré leur stylisation, permettent 
d'entrevoi r la situation de ces hommes alors que Jésus 
accomplissait sa mission parmi son peuple. Arrachés 
à leur métier, à leur .d.omicile et à leur famille, ils 
vivaient avec Jésus, l'accompagnaient dans ses dépla
cements en partageant sa vie itinérante, collaboraient 
sur son ordre à sa prédication du prochain Règne de 
Dieu, enfin prenaient comme lui les risques et s'expo
saient aux dangers qu'entraînait son message eontes
t~Hairc. 

Toutefois ces « n!cits de vocation» n'ont pas seu
lement pour rôle de rappeler aux lecteurs chrétiens les 
souvenirs des origines. Dans un but d'édification et 
de catéchèse, ils servent à définir tel de leurs stat\1ts 
présen,ts et à guider leur conduite. 

1) Evanniles synoptiques. - L'appel des quatre pre
miers disciples, d'après Mal'c 1, 16-20 ·et Mt. 4, 18-22, 
est une ancienne tradition schématisée dont le noyau 
est constitué par une parole de Jésus sur les disciples 
«pêcheurs d'hommes)>, La scène qui l'encadre s'y 
adapte. Elle est composée d'après l'appel d'Élisée par 
Élie (1 Rois 19,19-21) l~l l'ordre de Jésus aux deux 
premiers frères (Marc: 1,17 par.) est l'écho partiel de 
Gen. 12, 1-2 (vocation d'Abraham). Le quadruple 
appel ct les abandons immédiats qu'il entraîne 
illustrent concrètement, en la personne d'émi
nentes figures des origines, ce que fut, de par la 
volonté même de Jésus. la condition des disciples 
qui le suivaient et le secondaient dans sa mission. Le 
but n'est pas la sanctification personnelle de l'appelé 
ni non plus, comme dans les confréries pharisiennes 
et chez les Esséniens, le perfectionnement interne 
d'une société quj s'isole et s'unit pour mieux se 
protéger. 

L'exru·ession «pêcheurs d'hommes » est de portée certai
nement positive(comp. Jér. 16.16; l:lab. 1,1 5-16 ct I.e~ tex te~ 
de Qumrân: !Qfl 2.29 ; 3,26; 5.7-8; 4QTest 24) : les 
anciennes couches 6vangéliques, en pa•'liculiel' les paroles 
groupé~s dans le discours cie mission de la seconde source 
synOptique (Q), évoquent une action positive, <(une note 
saluta ire de promesse», le jugement ne devant survenir que 

si l'on •·ef·use le salut offert, et le rôle des disciples est d'ap
porter fa paix (Mt. 10.1 2-13 par. L uc 10,5-6) (voir G. 
Bomkamm, Jésus de Nazareth. trad. franç. , Pa•·is, 1973, 
p. 1 71 ). Dans cc tt{' pers peel ive le rôle de <( pêcheurs 
d'hommes» consiste à pa.-coul'ir villes et vi llages pour 
opérer le grund rassemblement d' Israël face au Règne de 
Dieu tout proche (Luc 9,2 par. Mt. 1 0.7). 

Sous la plume des évangélistes et dans J'espri t de 
leurs lecteurs, l'ensemble trahit aisément sa portée 
symbolique. Ces disciples sont appelés tandis que 
Jésus longe la «mer de Galilée>> après avoir inauguré 
dans ce même terri toire sa prédication du Règne 
(Marc 1, 14- 15 par. Mt. 4, 12. 17). Or, Marc fai t de la 
Galilée le «dénominateur commun» des lieux à pré
dominance païenne parcourus par Jésus (voir J .-M. 
van Cangh, La Galilée dans l'évangile de Marc: un 
lieu théolo[?ique ?. dans Revue Biblique, L 79, 1972, 
p. 59-75, spéc. 67-75), et Matthieu est encore plus 
explicite sur cette implication universaliste ( 4, 14-16 ; 
28, ! 6.19-20). Une plus vaste entreprise que la 
mission palestinienne organisée par Jésus se dessine 
et l'Égl ise missionnaire, dans les deux évangiles, est 
invitée à reconnaître son propre statut. Elle est à la 
foi s sous l'autorité de Jésus qui, par avance, l'a cons
tituée, « faite>> telle (Marc 1, 17 par. Mt. 4,1 9), et dans 
les pas de son Maître qui l'engage à sa suite sur le 
chemin qu'il a lui-même parcouru, chemin de 
dénuement, de risques et de souffrance. 

Luc, au lieu du quadruple appel qu'on lit en Marc et 
Mt. , centre son intérêt sur Pierre dont la vocation fa it 
suite à la pêche miraculeuse (Luc 5.1-1 1 ), un épisode 
connu de l'auteur du ch. 21 du quatrième évangi le. 
L'ensemble est comhiné avec des éléments empruntés 
à Marc 1,16-20, sans compter la part personnelle de 
l'évangéliste. Dans celle-ci il faut inscrire en parti
cul!er l'assim ilati?n de cette voe~tion à c~lle d'Isaïe 
(theme de l'effrot de l'homme pecheur: s·,s ; comp. 
/s(li'e 6,5) et son alignement sur d'autres cas sem· 
blables dans l'o.:uvrc lucanicnnc: Zacharie (Luc 
1, 12-13) et"Paul (Actes 18,9; 27,24); comp. Luc 
5, 1 Ob. Le but assigné à la vocation de Pierre (les 
autres ne sont ici que des figurants) reprend celui qu i 
lui échoit avec son frère en Marc 1,17, mais sous une 
autre forme et avec quelque nuance. En écrivant: 
«désormais ce sont des hommes que tu prendras» 
(f.uç 5,10), Luc« caractérise une activité» alors que 
Marc décri t un état (R. Pcsch, La rédac/ion luca
nienne du log ion des pêcl]eurs d'hommes Le 5. lOc, 
dans F. Neirynck, éd., L 'J::vangile de Luc, problèmes 
littéraires et Lhéologique.y, Gembloux, 1973, p. 235-42, 
spéc. 24 1-42); le verbe zôgrein, «prendre vivant» 
précise l'expression marcienne dans le sens positif: 
rendre la vie (cf. la leçon syriaque en Luc 5, JO: <<tu 
prendras des hommes pour la vie»; voir F. Del
tombe, Désonnais tu rendras la vie à. des honvm~s, 
T,uc, V, JO, dans Revue Biblique, L 89, 1982, p. 492-
97). ((L'importance de la prise symbolise le futur apos
tolat de Pierre. Son envoi en mission et ses succès qui 
sont racontés dans le livre des Actes se fondent ainsi 
sur un dessein de Jésus avant sa résurrection» (C. 
Coulet, Jésus el le disciple, p. 192). Pour lui, comme 
pour tous les futurs apôtres, les exigences sont les 
mêmes qu'à l'origine: «Alors, ramenant leurs barques 
à terre et laissant tout, ils le suivirent » (Luc 5, Il ). 

Cc sont ces mt:mes exigences, avec leur radicalisme. 
qu'évoquent les scènes rapportées en Mt. 8, 18·22 ct Luc: 
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9,57-62: deux dan~ Mt. , trois dan~ l .w: où la troisième paraît 
bien relever du seul évangél iste (voir C. Coulot, Jésus et le 
disciple, p. 26-28). Parmi ces candidats à la sequelu Christi, 
seul le troisième dans l.uc répond à un appel de Jésus, calqué 
sur celui de Lévi (/.uc 5,27) et dest iné il j ustilîer la parole de 
l'homme:« Pr.:rmcts-moi de m'en aller d'ah()rd enterrer mon 
père.» Les conditions sont clairr.:rnent énoncées: au mépris 
des coutumes juives les plus sacrées (Ml. 8,21 par. Luc 
9,59.61-62), la fa mi Ile est laissée derrière s(.li p<JUr affronter 
désormais une vic errante et pleine d'incerl.il.ude, vouee ti la 
prédication du Rè~;ne de Dieu. Ainsi les missionnaires chré
tiens ne s'étonnaient pas de leurs arrachements familiaux 
(Mt. 10,21.35-37 ; Luc 14,26) ni de leur sort précaire et 
menacé (Mt. 10,23.34 ; ! .w: 21 , 12·19). puisque cela avait 
déjà été assuré pur Jésus à ses disciples du déhut. 

Dans Marc l'appel des Douze s'effectue en deux 
étapes. Dans la première (3, 13-19) Jésus commence 
par appeler (proskaleisthai) à lui un groupe anonyme. 
Sur ce groupe il prélève douze hommes dans le but 
suivant: être «avec lui», être envoyés prêcher et 
chasser les démons. Ici s'accroche la nomenclature 
des Douze. Plus loin (6,7-1 3), nouvel appel, des 
Douze cette fois , que Jésus envoie« deux par deux, en 
leur donnant autorité sur les esprits impurs» ct des 
consignes appropriées. Dans le premier passage Marc 
anticipe donc sur la mission, laquelle n'est effective 
que dans le second stade. Luc (6, 13) décharge Marc 
3, 13-15 de ce qui l'encombre pour réduire l'épisode 
au seul choix (ekfe!(esthai) des Douze ct réserver leur 
envoi en 9,12 (par. Marc 6,7). Matthieu, qui bloque 
les deux passages de Marc en un seut: .n'a pas de peine 
à mettre ensemble appel et envoi ( 10.1.5), que suit 
le Discours missionnaire correspondant à Marc 
6,8-13. 

Des trois passages synoptiques qui relatent la 
vocation des Douze retenons l'essentiel. C'est d'abord 
l'initiative de Jésus, partout visible mais spécialement 
mise en relief chez Marc: ici Jésus« appelle ceux que 
lui (autos) voulait», parmi lesquels il constitue le 
groupe des Douze (littéralement , «il jàit douze>>: 
Ma rc 3,13-14a; cf. Marc 1,17 par. Mt. 4. 19). Même 
initiative autoritaire de l'appel en 6, 7 (pat'. Luc 9, 1 ). 
Le groupe, d'après Marc 3, 14, doit être «avec Jésus.» 
(cf. 5, 18 ; 20,6 7), non pour mener une existence pai
sible à ses côtés, mais pour l'accompagner dans ses 
déplacements ct collaborer à son œuvre. Or, Jésus 
«prêche» (kê1yssein) l'Évangile (Marc 1, 14.38.39 ; 
Mt. lO, 17.23 ; Luc 4,44 ; 8,1 ). C'est pourquoi les 
Douze sont «envoyés» (aposte/fein, GIIOStofoi: Marc 
3,14; 6,7.30; Mt. 10,2.5 ; Luc 6, 13 ; 9,2) prêcher 
(kêryssein: Marc 3,14; 6, 12; Mt. 10,7 : J,uc 9,2) eux 
aussi. Prototypes des m issinnnaircs du Christ, les 
Douze inaugurent l'œuvre qui sera poursuivie au-delà 
de Pâques (Marc 13, 10 ; 14,9 pal'. Mr. 24, 14; 26,13; 
Luc 24,4 7). 

Sur «Douze)) cl «apôtres» dans les i:vangiles synop· 
tiques. voir n. Rigaux, Die (( 7.wii//'' in Cieschichte und 
Kerygma, dans Der historisc:he Jesus und cler kerygmcitisâte 
Christus, Berlin. 1962, p. 470-76 : - J. l<oloff, Aposwlat· 
Verkt1ndigung-Kirche, Gütersloh, 1965. p. 145-48 ; - J. 
Dupont, Le nom d'apiitres a+ il été donm~ aw: Douze par 
Jésus?, dans / , 'Oritmt syrien. t. 1, 1956, p. 26 7-90; 425-44; 
réimprimé en , brochure, Bruge~-Lou vain, 19 56. puis duns 
J. Dupont, litudes sur les é•'an~iles synoptiques, t. 2, 
Louvain, 1985, p. 976-101!! ;- J. Delorme. La mission des 
Douze en G'alilre. dans Assembh!es du Seigneur, n.s. , n. 46, 
1974, p. 43-50; - J. Oelonne, S. Légassc, A. George, dans Le 
ministère et les ministPre.~ selon le Nouveau Testament, Paris, 

1974, p. 165-69 ; 185-1!1! ; 205 ; 109-14 ; 2:!:1-40 ;- K. Stock, 
Boten aus de.m Mit-/hm-Sein. Dus Verhliltnis zwischen Jesus 
und tien Zwt5/f nach Markus, Rome, 1975. 

D'après Marc 10,28 par., les Douze ont «tout quitté» 
pour suivre Jésus. à l'inverse de l'homme (Mt. : du jeune 
homme} riche qui r~;fuse d'abandonner ses biens à l'appel de 
Jésus: cas individuel illustrant l'obstacle difficilement sur
montabl(: de la l'iehesse avant tout pour qui entend, comme 
les Douz.e, faire œuvre d'évangélisation dans les conditions 
de dépouillement du missionnaire itinérant (voir surtout 
V. Fusco, Po111!1'1Ù e seque/a. La pericupe .I'ÏitrJllica della 
d tiamata del ri eco Mc /0,17-.J 1 parr., Rrèscia, 1991 ). 

Étroitement parallèle à l'appel des quatre (Marc 
1, 16-20. spécialement 16-18) et sans doute rédigée 
d'après ce premier récit, la notice sur la vocation de 
Lévi (devenu Matthieu, l'un des Douze, dans le 
premier évangile) sc trouve dans les trois synoptiques 
(Marc 2,13-14 par. Mt. 9,9; Luc 5,27-28) au milieu 
d'une même séquence. A la suite du« paralytique par
donné» (Marc 2,1-12 par. Mt. 9,1-8; Luc 5,17-26) et 
avant le repas avec les pécheurs (Marc 2, 15-17 par. 
Mt. 9,10-13; Luc 5,29-32), l'événement acquiert une 
dimension typique. Ce pécheur auquel Jésus donne 
l'ordre de Je suivre ct qui obéit sur le champ illustre la 
sentence de Jésus qui clôt cette composition : «Je ne 
suis pas venu appeler les justes mais les pécheurs>> 
(Marc 1, 17 par. Mt. 9,13 ; Luc 5,32, qui ajoute la note 
moralisante de la metanoia). lei pas d'investiture ni 
de mission ct il n'est même pas précisé que Lévi
Matthieu quitte son bureau et son métier. L'épisode 
échappe ainsi au schéma des récits de vocation pour 
offrir au lecteur un autre enseignement, centré sur la 
miséricorde que Dieu manifeste à travers Jésus. 

R. l'esch, Levi·Mattlttlus (Mc 2, 14/Mt. 9, 9: llJ.3}. Ein 
Rl!itrag zur Losung e.ine.t alu•n Problem:;, dti ns Zeitscltrift jür 
die neutesiamentliche Wissensdu~(t. t. 59, 196!!, p. 40-56 ; 
Das Zollnergastmah/ (Mk 2,1 5-1 7), dans Mélanges bibliques 
en homma~e au R.P. Réda Ri~aux, Gembloux, 1970, 
p. 63-1!7 ; Manifestation de la miséricordt• de /)ieu. Mt. 9. 9-
13, dans Assemblées du Seigneur, o.s. , n. 41, 197 1, p. 15-24 ; 
- B. M.F. van lcrsel, !.a vocation de Lévi (Mc .. Il, 13-17: Mt., 
IX. 9-1] : Le:., V, 27-32), dans De Jésus a11x t1van~ilc's, Gem
bloux-Paris, 1967, p. 212·32; - P. Lamarche, L'appel à la 
conversion et à la foi. La v(lcation de Lévi (Mc, 2,13-17), dans 
f ,umen Vitae, t. 25, 1970, p. 125-36 : - M. Kiley, Wh.v 
"Mallhew " in Mati 9, 9-13 ?, dans Biblic:a, t. 65, 1984, 
p. 347-51. 

2) É1•angife de Jean. - Les quatre scènes succes
sives qui composent en Jean 1,35-51, la version 
johannique de l'appel des premiers disciples, sont le 
résultat d'une élaboration par étapes (voir C:. Coulot, 
.Jésus et le disciple, p. 199-246; H.-.1. Kuhn, Christo· 
fo!(ie und Wunder. Untersuchungen zu .!oh 1,35-51, 
Ratisbonne, 1988). Si l'on considère l'ensemble en 
son stade final , on y relève un mode de recrutement 
qui, à une exception près, tranche sur les exemples 
pris dans les évangiles synoptiques. 

L'exception est constituée par l'appel de Philippe 
( 1,43), où Jésus a toute !'.initiative en intimant à ce 
dernier l'ordre de le suivre. Mais ce retour à la version 
classique ne se produit qu'ici. Partout ai lleurs, la 
méthode est autre. Dans le premier cas c'est Jean
Baptiste qui indique Jésus à deux de ses propres dis
ciples; dans le second, l'un des deux, André, gagné à 
Jésus, lui amène son frère Simon et, pour tïnir, 
Natha11aël est introduit auprès de Jésus par Philippe. 
Chaque fois c'est une définition de Jésus, un titre 



1091 VOCATION 1092 

christologique qui sert en quelque sorte d'appel : il est 
<<l'Agneau de Dieu>> selon Jean-Baptiste, <<le 
Messie>> pour André, «celui dont il est parlé dans la 
loi de Moïse et les prophètes» pour Philippe. Le tout 
culmine dans la confession de foi de Nathanaël, fina
lement convaincu de l'identité de Jésus comme «Fils 
de Dieu» et «roi d'Israël». Ainsi apprend-on que 
l'état de disciple implique une double obligation : 
croire au Christ, à sa mission divine, et témoigner 
pour lui, pour que naisse la même foi chez les autre~. 

A cela s'ajoute d'autres précisions sur les rappo1ts 
entre Jésus et ses disciples. La question : <<Que cher
chez-vous?>> (1 ,38) est<< la première parole que Jé:;us 
prononce dans l'évangile de Jean ; c'est là, de toute 
évidence, la première question qui doit être posée à 
celui qui vient à Jésus et sur laquelle il est tenu de 
faire la clarté» (R. Bultmann, Das Evangelium des 
.Johannes, 1 oc éd., Gottingen, 1968, p. 70). Car la 
« recherche)) peut être tàussée et, dans ce cas, Je 
« chercheut' >>, au lieu de «trouver» Jésus ( 1 ,41.45), 
aboutit à sa propre perte (7,36). En invitant les nou
veaux venus à« voir>> ( 1 ,39), Jésus annonce une autre 
perception que celle qui relève des seuls yeux de 
chair: de même que .Jean-Baptiste a «vu» et, dès 
lors, peut «témoigner>> ( 1 ,34), de même les disciples 
contemplant la gloire divine en la personne humaine 
de Jésus (1 ,1 4.5 1 ; 12,45; 14,7-9) seront les témoins 
de ce qu'ils auront vu (15.27; 19,35) et transmettront 
au monde le propre témoignage de Jésus (3,11 ; cf. 
20,21). «Suivre» Jésus {1,37.38.40.43) éveille de 
nombreux échos dans J'évangile, et le verbe renferme 
en réalité toute la vocation chrétienne, avec sa part de 
souffrance (1 3,36-37; 2 1, 19-22) et son épanoui:;
sement là où Je Maître attend celui qui le «suit>> et 
le «sert » en ce monde ( 12,26 ; voir aussi 8, 12 ; 
10,4.5.27). Dans le Discours d'adieu et la prière Qui le 
couronne ( 15, 16-17; 17, 18, etc.), l'évangéliste appro
fondit ce que les scènes d'appel du début permettent 
d'entrevoir sur le statut du disciple. 

3) La vocation apostolique de Paul: voir X. 
Jacques, DS, t. 12/1, col. 493-96. 

• 
Blbllographl~ générale. - K.L. Schmidt, art. kakô kil., 

dans Kiuel, t. 3, 1938, p. 488-97. - Sr Jeanne-d'Arc, Le 
mystère de la vocation, essai de théologie biblique, VS, t. 94, 
1956, p. 167-86. - R. Poelm ;~n . Esquiss<' biblique du mysl!1re 
de la vocation, dans Cahiers de la Roseraie 5, Bn•xclles, 
1956, p. 9-52. - A. Gelin, Lei vowtion. étude biblitme. dans 
L'Ami du Clergé, t. 69, 1959, p. 161 -64. - J. dalot, !.a 
vo,:ation selon l'Ancien Testament_, dans Revue du ClerM 
clji-ic:ain,t.l8, 1963,p. 197-217:1.19, 1964,p.417-36;La 
l't>cation dans le Nouveau Testament, ibid., t. 20, 1965, 
p. 125-4 7. - W. Harrington, The nib/ica/ Doctrine o/' 
Vocation, dans Supplement to Doctrine and L(fè, L 8, 1970, 
n. 32. p. 232-48. - M.A. Santaner, La vocation dans 
I'Éaiture, dans Vocation, n. 255, 1971 , p. 285-98. - C. 
Rorn<miuk, l .a I'O<:azioml nel(a Bibbia, Bologne, 1973. - S. 
Légasse, I.a voration dans l'l;'criture, dans La Vie des com
nuawutés religie·use.ç, tl. 9-10, 19R3, p . 293-30 L 

Ancien Testament. - O. Eissfeld,' Das Ren~fimgslw
wusstsein der Propheten ais theolos:isches Ges:enwarls
problem, di1ns Tlwologische Studien und Kritiken, t. 106, 
1934-35, et dans O. Eissfcld, Kleine Schriflen, t. 2, Tübingen, 
1963, p. 4-28. - M. Noth, Ami tmd Rm(/Ùng im Alwn TeJ'· 
uunc•m, Bonn, 1958. - M.B. Meeas, L'appel divin rhe;: les 
prophètes. dans Bible et Vie chrétienne, n. 45, 1962, p. 36-43. 
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Simon LliüASS.:. 

JI. DES VOCATJONS I'ARTICULIÈRES: 
SACERDOCE ET VIE CONSACRÉE 

Introduction. - l. Le terme vocation est devenu 
d'usage courant en registre profane. Au-delà du choix 
et de l'exercice d'une activité ou d'un genre de vie, il 
connote l'idée d'une sorte d'attraction plus ou moins 
raisonnée et irréductible. En ce sens l'emploi du terme 
implique une motivation puissante qui sc développe 
en quelqu'un comme un appel intérieur, une passion 
(cf. La vocation du contraire, VS, juin 1961, 
p. 632-35). Encore au sens profane, on parle, d'une 
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manière très objective, à propos d'une collectivité, 
d'une région, de vocation industrielle, agricole, histo
rique, etc. Plus récemment, «avoir vocation à» c'est 
être qualifié pour ... 

Les ucceptions prol'anes dérivent du concept originel qui u 
un sens religieux (cf. L. Dingcmans, dan:; f.u vo<:atiOfl. Appd 
de Dieu. phénomène d'Église, çité Îllfra, p. 5). Nous nous 
limitons ici au regi si re çhrét.icn ct même, délaissant le 
champ de la vocation du chrétien cmyant et baptisé, nous 
nous centrcron~ sur celles du sacerdoce ct de la vic 
consacrée, deux états de vic particuliers dans l'Église. Ces 
limitations sont imposées par l'abondance des matièr·es et 
par l'importance qui a été donnée depuis longtemps dans 
l'Église à ces deux types de vocations. 

Ces v0c1rtions spéciales sont signes plus visibles d'une 
relation à Dieu ct à la communauté humaine qui est consti
tutive de la personne humaim:. Tout. en nous limitant aux 
vocations particulières que sont le sacerdoce et la vic 
consacrée, nous voudrions ne pas perdre de vue cette pers
pective essentielle (cf. par ex. E. de Miscault. Pastorale des 
vocations et pastorale de la vocation. dans Vocation, n. 243, 
juillet 1968, p. 374-96: J.·C. Thomas, dan~ Jeunes et Voca
ciom·, n. 64, janvier 1992. p. 51-53). 

2. Le mot vocation s'emploie en un sens qu'on peut 
dire objectif, visant alors un état de vie ou de 
ministère ecclésial. On parle a insi de prière pour les 
vocations, de pastorale des vocations, de l'œuvre des 
vocations, etc. Il a aussi un sens subjectif: tout appel 
s'inscrit dans un contexte dialogal ; parler de 
vocation, c'est évoquer un appelé cl un appelant. 
S'agissant du ministère sacerdotal ou de la vic 
consacrée, Je sujet se reconnaît appelé à travers des 
désirs, inclinations, attraits, exigence intérieure, des 
aptitudes objectives aussi. L'Écriture sa inte et la Tra
dition montrent que l'appel est généralement perçu 
comme venant de Dieu : l'appelé a l'expérience d'une 
relation personnelle avec Dieu èt ressent son appel 
comme une exigence transcendante. C'es données ont 
à être discernées, leur authenticité doit être vérifiée. 
C'est dire que tl)ute vocation implique une inter· 
vention de l'Église; cette intervention peut accentuer 
le rôle de la hiérarchie ou celui d'une communauté 
chrétienne ou religieuse. • 

3. Ces quelques notations font ressotti r .la com
plexité de cet article. Ln vocation subjccti ve étant dia
logue de l'homme avec Dieu, on touche à la fois au 
plus personnel de l'appelé et à l'action divine, et cc 
dialogue s'inscrit dans une histoire individuelle, dans 
un itinéraire original. C'est une gageure de parler en 
général d'une réalité qui est toujours d'ordre exis
tentiel (cf. A. Tihon, dans La Vocation. Appel de 
Dieu ... , cité supra, p. 166). A cela s'ajoute le fait que le 
dialogue en question implique tôt ou tard une troi
sième instance: l'Église (dont l'intervention est diffé
rente dans la vocation sacerdotale el la vocation reli
gieuse). 

La distinction entre le sens objectif ct le sens subje~,;tif du 
mot vocation n'est pas telle qu'on puisse faire abstraction 
du premier en sc centrant sur le ~ccond . Car· l'homme sc 
tmuve appelé par Dieu à un rninistèr·e l'lu à un état de vic 
déterminé, quelles que soient les variantes au cours des 
temps, des lieux, des cultures, etc. (cf. par ex. A. Ti hon, ci té 
supra, p. 165-93). Observer cela souligne que les motiva
tions subjectives pour telle ou telle vocation peuvent être 
mêlées. L'insistance habituelle des spirituels sur la nécessité 
d'éprouver les vocations ne relève pns du langage édi· 
liant. 

4. Notre approche se veut ici théologique et spiri
tuelle. Sur le sujet de la vocation la littérature est 
abondante, mais souvent indigente: on n'y distingue 
pas assez, le plus souvent, vocation ct état de vie; 
surtout les besoins de l'heure y ont trop de place, si 
bien que la production imprimée manque souvent de 
recul, de profondeur, et eUe se préoccupe souvent trop 
de recruter, voire de faire de la propagande (cf. Din
gemnns, cité supra, p. 9-10). Lors de la préparation de 
Vatican u, le De Vocationc sacerd01ali élaboré par la 
Congré.gation des Séminaires et Universités s'ouvrait 
par le constat de l'insuffisance de la doctrine de la 
vocation, y compris dans les textes pontificaux (cf. G. 
Lefcuvre, La vocation sacerdotale dans le second 
concile du Vatican, Paris, 1978, p. 262 ; cf. p. 30-37 ; 
cité Lefeuvrc). 

5. Nous bornerons notre étude historique au 
concile Vatican u, tout en rappelant d'abord dans quel 
contexte préalable il a élaboré ses textes (A) ; ensuite, 
sans prétendre à une synthèse personnelle, nous pro· 
poserons quelques rénexions relatives à l'articulation 
entre appel de Dieu, consentement de l'homme et 
intervention de l'Église dans les vocations particu
lières (B). Cet article a été rédigé avant la publication 
de l'exhortation de Jean-Paul 11, Pastores dabo vobis 
(avril 1992), sur la formation des prêtres; cc 
document touche fréquemment à notre sujet, 
notamment le ch. 4 «Venez et voyez». Nous y ren
voyons ci-dessous par le sigle PVD, suivi du para
graphe et de la page de l'éd. française (Paris, Cen
turion, 1992). 

Dibliu~,:.raphle générale. - Voici quelques repères, sut1out 
en f'rançais. Nous privilégions les ouvrages et articles dont 
nous nous sommes servi. 

Dictionnaires : DTC, art. Vo<:ation, L 15, 1950, col. 
3148-81 (L. Sempé); - Nuovo Dizionario di Spirituufilà, tr 
Rome, 1979, p. 1692-1707 (C. Castagnctti) ; adaptation, 
Dict. de la vie spirituelle, Paris, 1983, p. 11 71 -79. - Le DIP, 
qui n'a pas encore d'art. Vocazione, offre: déjà des bibliogra
phies irnportantes à l'art. Redutamiento, t. 7, 1983, col. 
1245-1307. 

Signalons l'import<rnlc revue Le recrutemefll saœrdotul 
(1901-1917, 1921-1927 ; nouvelle série, 1927-1940, 1947-
19 51). A partir de juillet 19 51 (n. 17 5), elle prend le sous
titre Vo<:ations .tacerdotales et religieuses. En octobre 1964 
(n. 228), le titre devient Vocation La revue cesse en !984 
(n. 304). L'évolution de la revue est retracée parR. Izard lors 
du changement de titre en 1964 (n. 228, p. 483-84); voir 
aussi J. Gritti (n. 268, oct. 1974, p. 468-82) ct la mise au 
point de Ch. Saule (n. 274, avril 1976, p. 247-48). 

Depuis la disparition de Vocation, le Service national des 
voculions publie un bulletin trimestriel ronéotypé, Jeunes et 
Vocations; les n; 64-65 (janvier et avri l 1992) rendent 
compte du Congrès national des vocations (Lourdes. 9·11 
nov. 191)1). 

.Bibliographies dans I .e recruceme!lt sacerdotal cl ses titres 
ultérieurs: 1923, p. 90-100 ; n. 217, janvicr 1962, p. 126-31; 
n. spécial, mars 1960, p. 137-73: M. Dclabroye cl R. Izard, 
Julonç pour une théologie de la vocation suc:erdmale; n. 243, 
juillet 1968, table des matières de la r·evue depuis 1960 
(p. 446· 70). 

Autn:s bibliographies: Teolo~:la espiritual, t. 5, 1961, p, 
135-56; 1. &, 1964, p. 409-44; - L.R. Ruvu~i, Fontes et 
bibliographia de vocalionc religiosa et sa(.'(!n/otali, Rome, 
1961 , 136 p. - Scll•cciones de libros, t. 2, 1965, p. 7 3-89. -
Lefeuvrc. p. 233-52 (sur la théologie de la vocation, surtout 
sacerdotale, avant el après Vatican Il). 

Quelques études : M. non nichon, Tht:ologie de fa vocation, 
dans Le recmlemenl sacerdotal, n. 68, oct. 1949 ; - A. 
Crampon, Qudques r~f/exions sur la théologie de fa vocmion, 
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i/iid., n. 70, avri.l 1950 ; - 1. Lécuycr, Théoltl!/ie de la 
1•ocation sal.-etdotale. Essai de mlse au point, ibid., n. 220, 
oct. 1962, p. 14-22:- M. f>elabroye, Vocation. t:xpérience 
splrituelle du chrétien, Paris, 1968. - Bonne étude récente: 
I'O~lVI·age collectif La Voccllion. Appel de Dieu, phénomène 
d'Et?lise. dans Cahiers de Froidmont (Belgique), 1976, n. 20, 
243 p. 

A. VATICAN If F.T SON CONTEXTE 

l. L'enseignement classique du mugistèrc au 
moment du concile. - Deux ans et demi avant le 
concile, Le recrutement sacerdotal publie un numéro 
hors série intitulé: !.a Vocation sacerdotale. 
Redterche théologique (mars 1960). Raymond Izard y 
concluait une étude historique sur « .la pastorale des 
Vocations dans l'Église» (p. 69-103) par une appré
ciation optimiste de la fo rmulation de Sedes 
Sapienliae de Pic xu (1956): la série des précisions 
doctrinales se conclut ici en toute clarté. Le terrain est 
déblayé, du moins théoriquement, de doctrines 
fausses, gratuites ou incomplètes ... Une doctrine est 
ainsi définie, elle offre au théologien oo• les éléments 
d'une synthèse. Dans sa 1 hèsc, de 1978 (citée supra), 
G. Lefeuvre portera une appréciation analogue à 
propos du texte de Sec/es Sapientiae situé dans son 
contexte historique: « oo• on cul l'impression, avec 
l'enseignement de la Constitution Sec/es Sapientiae, 
d'avoir atteint un point d'équilibre» (p. 23). Citons 
cc texte (n. 12-16). . 

(( De toute vic, soit religieuse, soit sacerdotale ct aposto
lique, le fondcmeru qu'on appelle voç;ation est constitué par 
un double;: élément quasi csst~nticl, l'un divin, l'autre ecclé
siastique. Pour ce qui est du premier, il raut dire que l'appt:! 
(v0~.:11tion) de Dieu à entrer dans l'état, soit religieux, suit. 
sacerdotal , est si néccs~uire que, s' il fait defaut. on doit. dire 
que te fondement même sur lequel tout l'édifke rept)SC l'ait 
aussi défaut. Celui en effet que Oicu n'appelle pas, sa grace 
ne le meut ni ne l'aide. D'ailleurs. si la vraie vocation à 
quelque état que ce soit doit être rcr.:onnue en quelque façon 
comme divine, dans toute la me:;ure où l'auteur principal de 
tous les états, de toutes les dispositions. (de tous) les dorls 
naturels ct surnalllrcls est Dieu lui-mêmcl' à combien plus 
li1rte raison doit. être (divine), ct être appelée ainsi , la 
vocal ion religieuse et saccrd tllali.: ... 

El maintenant, pour passer à l'autre élément de la 
vocation religieuse ct s1u:erdntale, selon l'cnscignemcnt du 
Catéchisme romain, ' sont dits appelés de Dieu ceux qui sont 
appelés par ll.-s ministres légitimes de l'Église'. C:eci, loin de 
contredire ce que nous avons dit de la vocation divine, y est 
plutôt très éti'Oitemcnt lié (urc:ti:;sime pntius cnhaeret). La 
vo~.:ation divine à l'état rcligicux et clérical, étant cc ll.c par 
laquelle quelqu'un ~~st <kstiné à mener publiquement. une vie 
de sanctification cl. 1\ exercer un ministère hiérarchique, doit 
aussi êlre éprouvée, admise t~t régie d'autMité par les supé
rieurs (moderatoribus) hiéran:_hiques à qui a été divinement 
confié le gouvernement de I'Ëglise. 

A cela, il faut que soient attenti fs tous ceux qui s'appli
quent à recueillir ct éprouver (cnlligendis et probandis) les 
vocations <k ce genre. Qu' ils ne forcent donc jamais per
sonne, d'aucune façon. à embrasser l'étul sacerdotal ou rcli
git;:ux. Qu'i ls n'y attirent ou n'y admettent personne qui nç 
présente en réalité de vrnis signes de vocation divine, De 
même, qu'ils ne promeuvent pas au ministère clérical celui 
qui montrcn•it avoir reçu de Dieu (divinilu:;) seulement la 
vocation religieuse ; ct qu'ils ne restreignent ni ne 
détournent vers le clergé séculier ceux qui auraient aussi cc 
don (de la vocation rcligicus<:). Qu'ils ne détournent enfin de 
l'état sacerdotal personne qui soit reconnu, à des signes cer
tains, comme étant appelé à cet état. Il est évident. en ell'd, 
qu 'en ceux qui :~spirent à mener la vic (militiam) cléricale 

dans l'état de perfection ct. pour qui sont établies ces normes 
(le.f statuta genera/ia de ln S.C.), tous les éléments requis 
pour constituer cette vocation religieuse, sacerdotale ct apos
tolique, doivent se rencontrer à la fois, et qu'il faut donc 
trouver dans les mêmes sujets tous tes dons (dotes) ct toutes 
les qualités estimées nécessaires P'~ur remplir des fon~.:tions 
divines si hautes» (31 mai 1956). 

Pour saisir la portée de cc texte, nous devons le 
replacer dans son contexte propre ( 1 °). Sa signifi· 
cation positive pourra être éclai rée à la lumière de la 
vic de l'Église (2°). Cette histoire amène à repérer un 
certain nombre de questions que Je texte n'abordait 
pas ou qu'il envisageait selon une approche que le 
concile invitera à dépasser, sinon pour laquelle il 
demandera un véritable retournement des perspcC· 
t.ives: nous ramasserons ces difficultés en conclusion 
de ce chapitre (3"). 

1" Lt: <.:ONTEX TE: la controverse Lahitlon-Bran
chereau. - De fait, le document pontifical de 1956 
pouvait apparaître comme mettant le point final à 
une controverse qui avait marqué les premières 
années du 20" siècle. Les faits sont connus (R. Izard 
les rappelle dans l'article cité, p. 96-103). 

En 1909, la parution de l'ouvrage du chanoine 
Joseph Lahillon, La Vocatùm sacerdotale, fait l'effel 
d'un coup de tonnerre. Professeur au grand séminaire 
de Dax. l'auteur y soulignait, avec une vigueur qui 
nous paraît excessive, la priorité sinon J'exclusi vi lé du 
rôle de la hiérarchie dans l'appel au sacerdoce. Il 
absolutisait en quelque sorte la formule du Caté
chisme romain « Vocari autem a Deo dicuntur qui a 
legitimis Eccl_!!siae ministris vocantur >>.Pour lui, c'est 
l'appel de l'Eglise, exprimé par l'appel de l'évêque, 
qui dépose «dans l'âme de l'élu la vocation di vine au 
sacerdoce» (op. cit., p. 49). «La vocation vient de 
Dieu par l'évêque. C'est l'évêque qui appel-le au nom 
de Dieu. Avant le choix de l'évêque, pas d'appel divin 
à chercher dans le sujet : en celui-ci, on ne peul 
trouver qu~ des dispositions plus ou moins pro
noncées pour le sacerdoce: pure vocabilité, vocation 
en puissance, simple idonéité. La vocation en acte, 
l'appel divin, c'est l'évêque qui Je défère, qui le 
donne, qui le crée» (6c éd., p. 1). 

L'abrupt de cette position sc comprend mieux si on 
la perçoit comme une réaction à une autre insistance 
fo rmulée par le sulpicien L. Branchcreau, dans De la 
Vocation sacerdotale (Paris, 1896). Branchcrcau pri vi
légiait les signes personnels et subjectifs de la 
vocation divine; parmi ceux-ci il donnait le pas à l'at
trait intérieur sur l'intention droite et sur l'idonéité ; 
dès lors, l'appel de l'évêque apparaissait secondaire; 
la reconnaissance par « l'Église» appartenait de fai t 
<<en dernier ressort)) au directeur spirituel, lequel «a 
reçu de Dieu l'autorité nécessaire pour être l'inter
prète de la volonté divine sur la d irection de la vie» 
(p. 268). 

Les positions exprimées par flranchereau étant l;~q;cmcnl 
partagées, l'ouvmgc de Lahitton déclencha des débats pas
sionnés, qui paraissent aujourd'hui dépassés, voire ar·t ili
ciels. Lu l itt.éru~ure produite fut sumbondante. Dès 1911, la 
Revue des Sdences philosophiques et. reli~ieuses nottiit ; 
<< toul.t:S les ··evues catholiqur.:s en France et à l'étranger s'en 
sont occupées, ct cc serail à n'en plus finir, si l'on voulait 
rendr·e compte de toutes les publications» ( 1911. p. 841 ). -
Lefeuvrc (p. 244-46) présente la bibliographie duns l'ordre 
chronologique. - Voir aussi J.J . Weber. évêque de Stras
bourg, Vo(.'ation et direction, dans llocaliuns saœrdotafes ('1 
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religieuses. n. 209, janvier 1960, p. 31-52; R. Datricau, Un 
dl/:bat sur lu vocation au début du XX'' siècle: l'affaire 
LahitLOn (1909-1912), d11n~ ! .a vocation sacerdotale et reli
gieuse en France, XV1I~-Xl X' sièdes, Angc1'S, 1979, p. 65-77 
(bibliographie); M. Delabroye, Vocation, ch. 1. 

Les adversaires de Lahitton, Lahitton lui-même, 
sollicitèrent Je jugement du Saint-Siège. Pour exa
miner la question en débat, Pie x constitua une com
mission cardinalice spéciale. Celle-ci déclara que l'ou
vrage de Lahitton non seulement« n'étail nullement à 
répn)uver », mais qu'il était «particulièrement digne 
d'éloge en ce qu'ii établissait les trois points suivants: 
a) Nul n'a jamais aucun droit à l'ordination, antérieu
rement à la libre élection de l'évêque. - b) La 
condition à examiner du côté de l'ordinand et qu'on 
appelle vocation sacerdotale ne consiste nullement, 
du moins nécessairement ct en règle ordinaire, dans 
un certain attrait intérieur du sujet, ou en des invita
tions du Saint-Esprit à embrasser J'ét<1t ecclésiast.ique 
(dans son encyclique sur Je s<1cerdoce, Pie x1 corrigera 
discrètement cet ostracisme curial par rapport au 
Saint-Esprit en écrivant que la «disposition aux fonc
tions s<1crées .. . est prou vée par l'intention droi te» et 
l'idonéité, «plutôt que par une intime invitation de la 
conscience ct un attrait sensible, qui peuvent parfois 
faire défaut» (AAS, t. 28, 1936, p. 40). - c) « Mais au 
contraire, pour que l'ordinand soi t régulièrement 
appelé par l'évêque, rien de plus n'est exigé de lui que 
l' intention droite unie à l'idonéité; celle-ci consiste en 
des dons de la Mture et de la grâce ; elle s'all'irme par 
une probité de vic ct une mesure de science telles 
qu'on puisse avoir un espoir fondé ~~1e le sujet pourra 
remplir convenablement les fonctions sacerdotales ct 
en garder saintçmcnt les obligations» (Lettre de la 
Secrétairerie d'Etat à l'évêque d'Aire et Dax, AAS, 
15 juillet 1912, t. 4, p. 485). 

Comme 1~: fait remarquer R. Izard, c'(\tai t. définir l'ido· 
néité non la vocation (op. ât., p. 91)). Le~ document~ suc
cessifs du magistère romain allaient nuancer c;t compléter 
cette approbation de la position de Lahitton. Le Code ile 
droit cxwonique de 191 7 mettait en relief le caractère 
ecclésial ct épiscopal de l'appel au sacerdoce: nul n'a 
« dmit >>à l'ordination (c. 969-1; 968-1). Inversement, per
sonne ne peut être obligé à r·ecevoir le sacerdoce; (c. 97_0; 
2352) et pour «appeler>> aux ordres, l'évêque doit établi r 
son jugement sur dl:s bases positives (e. 973-3) ; il faut être 
attentif aux «signes de voclltion ~aecrdotak: >> présentés par 
des enlants et les cultiver en séminaires, petit~ ct grands (c. 
972· 1; 1353). Lahitton avait donc tOJ'l de nier· toute 
vocation subjective antérieure à l'appel de l'évêque : si 
celui-ci doi t sc préoccuper de rcconnaîtrl: les signes de la 
vocation di vine, ~,: 'est <J Ue cc tt<.: vocation existe (cf. Le recru
tement sacerdotal, 1927, p. 30-42). En 1930, um: instrm:tion 
de la Congrégation des sacrements, formulant 1\lblig!lti< . .ln 
juridique pour le candidat aux OJ'dtes majeurs de signer une 
déclaration attestant la liberté de son choix, pourra être lue 
comme une- réintroduction de «l'attrait)), conçu non pas 
comme désir sponl.llné mais comme résultat d'une matu· 
ration et d'un disc<.:rncmcnt spirituels: <<j'atteste sous 
serment que je demande à recevoir cet ordr~: ... 11près y avoir 
réfléchi en ptésence de Dieu ... et que je le veux d'une 
liberté pleine et entière, ayant éptouvé avec certitude que 
j'étais vraiment appelé par Dieu>> {cf. Lefcuvre, p. 19·20 et 
note 25). 

Quelques années plus tard, dans son encyclique sur 
le sacerdoce, Pie x1 expl icitera les signes de vocation 
qui, inscrits dans la personne de J'appelé, Je 
conduisent à s'offrir librement à l'appel de l'évêque. 

«Celui qui tend à cette charge sainte à la seule noble 
lin de sc dévouer au service divin Cl au salut des âmes 
ct qui tout ensemble a acquis ou s'efforce d'acquérir 
une piété solide, une chasteté à J'épreuve, et la science 
assortie, celui-là assurément, c'est de toute évidence, 
est appelé par Dieu au ministère sacerdotal» (AAS, 
t. 28, 1936, p. 40; voir le commentaire de Lefeuvre, 
p. 20-21 ). 

Après avoir làit siennes ces observations de Pie Xl 

dans Menti Nostrae ( 1950), Pie xn formulait dans la 
constitution Sedes Sapientiae une synthèse qui 
mettait le point final à la controver:>c en la dépassant, 
tout en restant dans le contexte où elle s'était déve
loppée. 

2° LA SIUNIFICATrON DE CE TEXTE. - Au-delà dé la 
controverse Lahitton-Branchereau, la vie même de 
l'Église éclaire la signification de la «synthèse>> de 
Sedes Sapientiae. Nous nous limitons à trois aspects : 
l'insistance sur le lien entre appel de Dieu et appel de 
l'Église (l ), sur le lien entre appel de Dieu et signes de 
cet appel dans l'homme (2) ; l<1 question du lien entre 
l'appel de la personne ct les différents états de vic et 
fonctions nous retiendra, en conclusion de ce chapitre 
(3): car elle met davantage en évidence les insuffi
sances de la problématique ecclésiologique dans 
laquelle sc situe la controverse Lahitton-Branchereau 
et que Sedes Sapientiae ne permet guère de 
dépasset·. 

Note bibliographique. - L'histoire de la doctrine et de la 
pratique de l'Eglise au sujet de la vocation et des vocations a 
été esquissée; voir l'article de L. Sempé, Vocation. OTC, 
t. 15, 1 Y 50, col. 3148-81 ; - R. Izard, La pastorale des ••oca
tiOII.)' danS l'f.:glise, dons Vocations .rac:erdotules et religieuses 
~ VCR, n. hors série, rn ars 1960, p. 69-103 ; l.'évolul.ion de li,J 
notion de vocation dan.f I'ÉF?Iise, dans Vocation, n. 255, 
juillet 1971, p. 299-319 ; - A. Tihon, Repères historiques sur 
les vocations sacerdotales et religieuses, dans La Vocation, 
Cahiers de Froidmont 20. p. 165-96. - J. de Viguerie, 
Esquisse d'une histoire de fa vocation, dans Vocation, n. 290, ?> 

avri l 1980, p. 157-65 ; La vocation sacerdotale et religieuse 
en France. xvue-x! )."' siiJdes, dans Rencontres d'histoire 
religieuse de Fontevrault, 1.,979 [cf. NRT, t. 102, 1980, p. 
629-30]. 
Étmk~ partk:ulièrcs: J. Lécuycr, Face au sac<·rdoce. VCR, 

n. 218, avril 1962, p. 61-78: dossiers patristiques.- f. 
Bou vier·, Notion traditionnelle de la vocation sacerdotale, 
Lethielleux, Paris, 1911. - A. Nunai'di, JI pensiero dell' 
Ordilw .fi'anœsamo intorno al problema della l'Ocazione .. . dai 
S. XV! al Concilio Vaticano Il, Rome, 1969. - José Pires, 
Obllgatorielà della ••ocazlone sec:ondo S. A(li.mso. dans Safe
sianum, t. 15, 1953, p. 365·413. - C. Petrosirlo, Fedeltà a la 
vocazione sacerdotale secondo S. A(jimso, dans Rivista de 
asc<!tica e mistica, t.. 48, 1979, p. 218·44. - J.M. Palacios, 
Los signvs vocac:ionales en S. Antonio Maria Claret, dans 
Claretianum, l. tl, 1971, p. 97·137.- D. Bcrtctto, If pen
siero e l'azione di S. Giovanni nosco ne/ probfema della voca
zione, dans Salesianum, t. 15, 1953, p. 431 -62. 

1) Appel de Dieu et appel de l'É~lise sont << étroi
tement liés>>. - La formulation de Pic x11 veut faire 
droit à ce qu'elle reconnaît de juste dans les deux 
positions illustrées par Lahitton et Branchereau. Mais 
Je pape ne se bome pas à rappeler l'existence du , 
double appel, de Dieu et de l'Eglise. Il indique qu'i ls 
sont « étroitement liés». L'explication qu'il donne de 
cette union intime peut paraître courte, après Vatican 
11. En l'evanche, l'histoire montre: que les deux ins
tances s 'appellent l'une l'autre, mais dans une tension 
dont l'équilibre se maintient difficilement. 
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A première vue. r ,flhit.Lon pnurrait appuyer sa thèse sur la 
pratique la plus ancienne de l'Église. Parlant des trois pre
micrs siècles, A. Tillon estime que l'accès au diaconat, à la 
prêtrise ou à l'épiscopat sc fait «sur la désignation de 
l'évêque, mais avec le concours ... de la communauté. Il ne 
semble pas qu 'à cette époque intervienne un critère interne 
tel que la perception d'une vocation par le sujet. Il est pro
bable cependant que, saur exception, le choix ne sc fass~: pas 
contre le dési r de celui que la communauté désigne, m11is 
plus ordinail'ement parmi les candidats qui sc présentent. Il 
faut relever que le consentement libre de celui qui a été 
choisi n'est pas nécessaire : la contrainte ne provoque pas la 
null ité de rordination. Il faut attendre 460 pour que le 
pouvoir civil interdise cette J)ratique » (A. Ti hon. art. ci té, 
p. 168). nes pasteurs comme Basile. Grégoire de Na:lianze, 
Grégoire de Nysse, Jean Chrysostome, Ambroise sont 
devenus prêtres et évêques sans l'11voir cherché, et même 
parfois à leur corps défendant: ils y ont été« appelés» sinon 
«contraints» par « l'Église» (cf. M. Spanneut. Les Pères de 
l'Églhe. t. 2, 1990, p. 20, 31, 54, 90, 135). Duns un ~ennnn 
souvent cité, saint Augustin rappelle que, converti, baptisé, 
retiré à Thagaste «pour vivre avec des amis une vie de 
• loisir • philosophique ct religieuse», «il fuyait les villes 
épiscopales dont le siège était vacant»; «venu à Hippone 
pour y voi r un ami ... presque sans crainte, le poste étant 
pourvu ... je fus saisi, fait prêtre ct, par cc degré de dignité je 
parvins à l'épiscopat» (Serm. 355, 2, PL 39, 1569 ; cr. 
Spanneut, op. cil., p. 1 83·84). 

Rôle décisif ct même primordial de l'appel de 
l'Église donc. Faut-il pour autant donner raison à 
Lahillon quand il considère que «l'appel divin c'est 
l'évêque qui le défère, qu i le donne, qui le crée»? Cc 
serait oublier que, dans la plupart de ces cas illustres, 
le sujet ainsi appelé. même « malgré lui», était choisi 
en raison de «signes de vocation divine» qu'on 
appelle aujourd'hui l'idonéité (la science biblique et 
théologique, la foi et le souci de l'orthodoxie, l'ap
titude à l'enseignemc~nt, voire l'expérience du gouver
nement, la vertu éprouvée ... ) et l'intention droite (i l 
s'agissait d 'hommes qui, sous une forme ou sous une 
autre, avaient manifesté leur attachement à l'Église ct 
leur désir de servir). 

On peut aller plus loin snns doute. Baiile, Jean Chry
soswme, Augustin s'étaient engagés dans unc forme de vie 
[lal'ticulière de type monastiq11e, Le terme de vocation était 
apparu dans les textes: «L'ermite ou le moine est celui qui 
entend la parole de Jésus à l'homme rîche comme si elle lui 
était adressée directement, · vends tout ct s11is le Seigneur' 
(Vie de saim Antoine par Athanase. PG 26, 84 t ), ou qui est 
appelé par l'Esprit Saint, comme Abraham, pour s'engager 
dans ce genre de vic (F..xlwrwlion aux moines, par Antoine 
ou quelqu'un de son école, P(l 40, 999-1000; A. Tihon, art. 
cité, p. 1 70). En s'udressant à de tels hommes, l'appel de 
l'Église au sacel'doce ou à l'épiscopat reconnaissait lill moin~ 
implici tement l'existence antèricurc d'un« appel di vin» (t:f. 
J. Lécuyer, Face au sacerdoce, cité supra, 1962, p. 61-78: 
l'auteur ouvre des dossiers patrist.iqucs ; il montre comment 
Grégoire de Nazianze. Jean Chrysostome, Augustin ont 
désiré la vic religieuse ct uccerllé le sacerdoce. Il en tire des 
conclusions écluirantes sur la dill'érence de ces vocations). 

nu moins se préoccupait-on ainsi que l'appel de l'Église 
au ministère concerne des hommes «idoines» pa•· leu l' 
vertu, leul' désir d'imiter le Chris!. Même contl'aint, l'elu 
consentait à cc choix cn y rewnnaissant à son tour une sorte 
de nouvel appel de Dieu. En fait, le double mouvement de.: 
cléricalisation des moines ct de monachisation des clercs (~,;f. 
R. l:t.ard, L 'é1•olution de fa no/ion de vocation duns l'ltistt>il'l!, 
dans Vocation, n. 255, juillet 1971, p. 306), si ambigu soit-il 
par maints aspects, est du moins signillcatif du souci de 
reconnaître ct de valoriser le lien ét.·oit entre l'appel de l>it~u 
ct t';tppel de l'Église. 

Mais il faut reconnaître une tendance fréquente cl persis
tante ;\ distendre ce lien, jusqu'à le supprimer. Les causes en 
sont multiples et complexes : elles jouent parfois en sens 
opposé, tout en interférant les unes avec les autres. Très sché· 
matiquement, retenons ici deux types de mouvements appa
remment contradictoires qui aboutissent à la même sépa
ration: des mouvements de sécularisation ou de 
mondanisation des fonctions ou des états de vic c.:cclésias
t.iques ; des mouvements de «spiritualisation » de l'existence 
chrétienne, mouvements à accentuation piétiste, intimiste, 
voire illuministe. 

Une sécularisation apparaît très tôt, dès que, à partir de 
Constantin, l'Église acquiert Je statut de religion non seu
lement reconnue, muis protégée et même détentrice d'un 
monopole. Les privilèges de pouvoir ou de fortune suscitent 
des candidatures intéressées. ~voqmmt le 17c siècle, A. 
Tihon l'appelle, par exemple, la politique famili ale de ceux 
qui espèrent pour .leur fils un évêché ou un canonicat (art. 
cité, p. 179). Par ailleurs, Je rouvoir civil, même s'il lutt.e 
pour son autonomie, s'efforce souvent de garder la maîtl'ise 
du personnel et le droit d' ingérence dans l'at.t.ribution des 
charges ecclésiastiques, quand il n'en a pas acquis la gérance 
pure et simple. En dépit de nombreuses réactions et de 
multiples réformes. on continuera de déplorer. au fil des 
siècles, que beaucoup de rrêtres, d'évêques, d'abbés, de 
moines soient sans vocation authentique. Ils ont été 
pourtant (( arrelés » par l'Église, au moins formellement, 
puisque les l'iles de l'ordination continuent de mettre en évi· 
denee que l'évêque n'ordonne pas sans s'êtl'e P•'éoccupé de 
l'idonéité du candidat. 

R. Izard estime que ((la décadence des ministères 11 été 
liée moins à un phénomène de sécularisation que de sécu
larité. Le prêtre est entré dans 1111 ordre clérical, mais son 
esprit est resté séculier» ( Jlocalion, n. 255, juillet 1971, 
p. 31 0). Plutôt que de sécularisation, nous préférerions 
parler de mondanisation pour évoquer la contradiction entre 
l'appartenance ù un état de vie en principe évangélique ct la 
pcrsist.nncc d'un esprit séculier. Au-delà des limites et du 
péché des in di vi dus, il semble que l'histoire du clergé et celle 
des ordres religieux font apparaître qu'à certaines éroques 
nombre de leurs membres n'y étaicnt ras venus et n'y 
vivaient pas très conscients d'une vocation divine. Ici sc 
pose, entre autres. la question du recrutement ct de ses 
méthodes. Cc~te question déborde l'objet du présent article. 
Le DIP (t. 5, col. 1245-1 307) consacre au Rec/uwmien/0 un 
article important dans lequel divers auteurs étudient cette 
question à propos de certains ordres religieux. On peut se 
reporter aussi à la revue f.e Recrutemem sacerdotal pour 
apercevoir la problématique entl'e les deux guerres. d11ns lc;s 
pays francophones surtout. 

Sur un autre registre, de véritables systèmes ont pu 
exister qui, sans s'y référer ct sans même le connaître, 
ont mis étrangement en œuvre la théorie de Lahinon 
qui veut que «J'appel de l'Église» confère, crée la 
vocation. A ce sujet, il faut souligner l'importance des 
mises en garde de Pie X l i formulées dans le dernier 
paragraphe du texte ci té de Sedes Sapientiae (cf. l'ac
cumulation des verbes pour interdire toute forme de 
méconnaissance de la vocation divine: ne jamais 
forcer personne; n'attirer ou n'admettre personne qui 
ne présente de vrais signes de vocation divine; ne pas 
détourner vers une autre forme de vocation spéciale 
celui qui est appelé ailleurs. On peut penser que Je 
pape fait écho ici à des interventions pontificales 
multipliées aux 19e et 20c siècles pour insister sur 
« l'honnêteté» en matière de recrutement et déplorer 
les abus, par exemple au sujet des vocations d'en
fants; DIP, t. S, col. 1302-04). 

Une autre formé de distension du lien entre appel divin ct 
appel de l'Église peut résulter de mouvements apparemment 
contraires à la sécularisation. Nous faisons allu~ion à des 
courants dévotionnels piétistes, individualistes, Vl)ire illumi· 
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nistcs qui ont favMisé à certaines époque~ une multipli· 
cation excessive du nombre de prêtres ordonnés (cf. A. 
Ti hon évoquant la pléthore des clercs, dénoncée par exemple 
au concile de Lyon en 1274, p. 174-75); pour l'époque pré
cédant immédiatement la Réforme, Tihon observe : « La 
multiplication des prêtres, dont nous avons vu plus haut 
qu'elle est corrélative du culte. trouve aus~i sn justification 
dans une mystique du salut individuel appuyée par l'intensi
fication des pratiques ct dévotions indulgenciées ct le 
recours à ln confession fréquente» (p. 1 76 ; dans le même 
ouv1·age, L. Dingemans revient sut· l'Église médiévale cl. la 
pléthore du clergé, p. 223-25. Observations analogues faites 
parR. Izard dans Vocation, n. 255, juillet 1971 , p. 309: «Le 
mouvement de surproduction de prêtres a été pour une 
grande part lié aux requêtes, aux hesoins de confréries, de 
chapellenies, de corporations, de gt·oupes divers qui voyaient 
uniquement en lui l'homme de la messe»). Ici encore, l'ordi
nation de ces pri!tres impliquait au moin~ formellement un 
appel de l'évêque, souvent sans vérilicati()n sérieuse d'un 
appel divin chez ces candidats. 

«Chacun pouvait obtenir de Rome. moyennant finance, 
l' indult lui permettant d'être ordonné a quoçumque » (R. 
Izard. dans Vocalùlll, n. 255, juillet 1971 , p. 309). A juste 
titre Izard dénonce dans cc fait ((la perte du sens clérical : 
déjit sensible au 13" siècle. par la mul tiplication des prêtres 
allaristes, (elle) s'est alor~ généralisée >>. Il n'est paradoxal 
qu'en apparence que le développement d'une ((multitude 
efTt·énée des clerc~» (expression du concile de Lyon en 
1274), au service de la piété et des dévotions des fidèles, tra
duise en réc1lité une oblitération grave dl~ l'appel divin. 

L'histoire de l'Église montre à l'évidence que les 
abus ont été dénoncés de multiples manières et que, 
sous différentes formes, on a chcréhé à remettre en 
valeur le lien entre vocation divine et vocation ecclé
siastique. Réactions de quelques évêques, tel celui de 
Carpentras qui refuse d'ordonner des sous-diacres de 
1537 à 1547 (alors que, de 1486 à 1530, les évêques 
de Séez avaient tonsuré 10 209 clercs et ordonné 
1 701 prêtres ; cf. A. Ti hon, art~ cité, p. 178). D'une 
façon plus globale, réaction des conciles : il faut rap
peler ici l'action réformatrice de Trente. D'une part, à 
l'encontre des remises en question des réformateurs, 
Trente réallirme «l'importance de la sacramentalité 
et d'une structure ecclésiale hiérarchisée fondée sur 
l'ordination sacerdotale; en présence des cour:tnts 
réformés et radicaux qui insistent davantage sur des 
charismes prophétiques et sur l'appel de Dieu, le 
Catéchisme de Trente affirmera: • Vocati a Dco 
d icun tur qui a legitimis Ecclesiae ministris 
vocantur '» (A. Tillon, art. cité, p. 178). Nous avons 
vu plus haut l'usage que Lahitton fera d'une phrase 
aussi lapidaire. Il est piquant de noter ici que Luther 
et. Calvin ont le souci de préserver le lien entre l'appel 
de Dieu et l'appel de l'Eglise aux m inist.ères (textes 
dans A. Tihon, p. 177-78; Calvin distingue ainsi la 
vocation (< secrète» et. la vocation (<extérieure» ; 
indications bibliographiques, p. 191 ). Mais par ail
leurs, si la position de Trente, «dans sa brutalité, 
apparaît comme la pure confirmation du système 
ecclésiologiquc existant, ... elle est accompagnée d'une 
volonté d'amélioration des critères et des voies 
d'accès au sacerdoce » : souci de réforme des <<états» 
aussi bien épiscopal ou presbytéral que religieux ; 
remise en valeur des filières d'éducation des can
didats dans l'institution des petits et grands sémi
naires; insistance su r la nécessité d'un discernement 
de l'intention droite et de l' idonéité, ct plus tard, 
notamment en France, renouveau spirituel puissant 
(cf. les perspectives bérulliennes sur le sacerdoce). 

A cülé de ces efforts hiérarchique~ pour réaffirmer en 
principe et revivifier en pratique le lien entre vocation 
divine et vocation ecclésiastique, l'histoire de regi ise mel en 
évidence l'importance en ce domaine du rôle constamment 
renouvelé de spirituels ou de fondateurs ct réformateurs 
d'ordres religieux. 

2) T. 'appel par Dieu et ses signes. - Le texte de 
Sedes Sapientiae commence par insister sur l'impor
tance de l'élément «di vin » dans la vocation sacer
dota.le ou religieuse. <<S'il fa it défaut, on doit dire que 
le fondement même sur lequel tout l'édifice repose 
fait aussi défaut.» «Dieu appelle» (ou «n'appelle 
pas» ; Pie xu n'utilise le verbe que sous forme 
négative). Sur cc que peut être cet appel «en Dieu », 
le texte pontifical demeure très sobre (cf. B. Lavaud, 
L'élément divin de ta voçation selon Se des Sapientiac, 
dans Vocations sa.cerdotales et religieuses, n. 21 4, avril 
1961, p. 3-23). Au fil de l'histoire, des théologiens ou 
des prédicateurs ont tenté d'expliciter davantage (cf. 
A. Tihon, p. 169-70). 

On a été jusqu'à soutenir la théorie de la vocation ((pré
destination»; J.-B. Massillon écrit: <(Il n'est qu'une des· 
tinée qui soit la nôtre ... c'est la voie unique du salut. Cc 
n'est pas à Dieu de rétracter la stabilité de ses desseins pour 
s'nccommoder à vos caprices, mais A vous à vous livrer à 
votre propre malheur. Vous n'avez pas choisi la situation et 
le ministère que Dieu vous destinait dans le corps mystique 
de son Fils. Il ne peut donc vous regarder que comme un 
membre monstrueux hors de sa place. Vous êtes l'anathème 
du Ciel et Je scandale de la terre >> (Massillon, Sermons ... du 
Carl!rne, mercredi de la 2c semaine, Paris, éd. 1746, p. 118, 
cité par R. Izard, VCR, n. hors série, mars 1960, p. 95; cr. 
aussi Vocation, n. 255, juillet 1971 , p. 312). 

Le rigorisme d'un tel propos est celui d'une époque; son 
cxpr{~ssion peut être relativisée en tenant compte du genre 
littéraire d'un prédicateur célèbre. 11 n'empêche qu'on a 
souvent présenté la vocation comme un décret éternel de ~t 
Dieu. Un auteur récent décrit ainsi la vocation : (<Dieu, en 
créant tout être humain, a sur lui un dessein précis, dessein 
de miséricorde el d'amour. Aussi la connaissance de cc 
dessein a-t-elle une particulière importance pour qui veut 
rendre amour pour amour à Dieu son Créateur, réaliser sa 
perfection et son bonheur, donner à sa vic sa pleine valeur 
de temps ct d'ét.ernité » (M. Delabroyc, Vocation, <OCJJüience 
spiritudfe du chrétien, p. 49, citant V. Dugast dar\S L'appel 
de sai ni Vincent de Pau(, 3c trimestre 1966). Dans le texte de 
Pie Xli, sous une forme négative, ne perçoit-on pas un écho 
étoull'é à cette position prédestinationiste: (<Celui que Dieu 
n'appelle pas. sa grâce ne le meut ni ne l'aide»? 

On touche ici à une certaine conception de Dieu, de 
sa volonté sur l'homme et sur le monde, de sa Provi
dence et du «gouvernement divin», de son «dessein 
de salut >>. On touche aussi à une anthropologie et 
notamment à une manière d'envisager la relation de 
l' homme à la «volonté de Dieu». 

Nous ne pouvons pas nous arrêter longuement ici 
sur celle question fondamentale en matière de 
vocation. Cf. la remarque de G. Lcfcuvre dans La 
vocalion, p. 133. Les approches théologiques elles
mêmes de la Providence divine et de ses médiations 
humaines difTèrent assez profondément suivant qu'on 
se situe dans la ligne d'une théologie systématique, et 
d'une vision d'un Dieu perçu d'abord comme Tout· 
Puissant - ou si l'on entre dans la perspective aujour
d'hui renouvelée mais au fond traditionnelle d'une 
théologie narrative Cl d 'un Dieu qui fait Alliance avec 
un partenaire qu'il crée à son image, dont il veut la 
vie et la liberté, la relation se vivant dans une histoire 
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(c.f. B. Sesboüé, Jésus-Christ l'unique médiateur, t. 2, 
Les récits du salut, Paris, 1991, et son art. Salut, DS, 
t. 14, col. 251-83). 

Ces positions doctrinales sont appelées à la rescousse de 
deux insistances convergentes bi{~n qu'apparemment en sens 
contraire. Le çontexte d~~ M;rssillon ~:st celui de la misl: ~:n 
garde vis-à-vis « d'ir\tl'uS » devenus ptêtl'eS par pur· intérêt 
humain et donc sans vocation divine. Le pi'OJ)OS cité par· 
M. Delabroye correspond plutôt à une préoccupation 
inverse: plus ou moins explicitement. on veut appeler l'at• 
tcntion sur l'obligation de suivre sa vocation. 

Ccll.c d~~rnièrc question u fai t l'objet. de débats sur lesqut:ls 
nous ne nous arrêterons pas pour le moment. Des textes du 
magistère, dans le contexte de la controverse LahittOI\
Branchcrcau, soulignent d'une part que nul n'a droit à 
devenir prêtre, quelle que puisse être sa conviction inté
rieure d'y être appelé èl de devoir répondre à cet. appel ; <Hl 
note pourtant que Pie XII demande de ne « détoumer de 
l'état sacerdotal personne qui soit reconnu, à des signes ccr· 
tains. comme étant appdé à ccl état», ct d'autre part que 
l'on ne doit jamais «forcer personne d'aucune façon :i 
ernbrassér l'étal ~uœr(iotal tHJ reli(!,iêlJX » (mai~ int~rdire. lér 
C(1ntrainte extérieure ne réS<'lul pas la questiM• de l'obli
gation intérieurement ressentie). 

En vérité, avant de considérer l'obligation ~ubjeeti· 
vement éprouvée de répondre à l'appel de Dieu, il 
faut être ce1tain que cet appel existe. En d'autres 
termes, la question de l'appel par Dieu débouche rapi
dement sur la manière dont cet appel peut être perçu 
par l'homme, c'est-à-di.t:e sur les signes repérables cie 
la réalité d'un tel appel; cl sur le discernement des 
signes. 

Le texte de Pie xu touche à cette question des signes 
de l'appel de Dieu inscrits dans la personne de 
l'appelé. Évidemment, le pape semble élargir le sens 
du terme vocation : «La vraie vocation à quelque état 
que ce soit doit êtte reconnue en quelque façon 
comme divine, dans la mesure où l'auteur principal 
de tous les états, de tous les dons naturels et surna
turels est Dieu lui-même; à combien plus forte raison 
doit être (divine) cl être appelée ainsi la vocation reli
gieuse ct sacerdotale, qui resplendit à une si sublime 
hauteur, et est comblée de tant et de sl grands orne
ments naturels et surnaturels, qu' ils ne peuvent des
cendre que du Père des lumières, de qui vient... toul 
don parfait» (cf. .lacq. l , 17). 

On peut interpréter ce texte en considérant que le 
pape met l'accent sur les aptitudes, les capacités, les 
dons, en un mot sur l'idonéitr! du candidat. On peul 
aussi comprendre qu'en parlant de dons et de grâce 
venus de Dieu, il y implique l'intention droite et un 
certain attrait. Ces trois termes sont devenus clas
siques pour désigner les signes qui, perceptibles dans 
le psychisme et l'histoire d'un individu, garantissent 
sinon la certitude absolue, du moins la vraisemblance 
et la grande probabilité de son «appel par Dieu». 

L'histoire de l'Ëglise manifeste l' impnrta.lce attachée à c(~~ 
trois types de signes, mais avec des accentuations di ve.·ses 
selon les époques, les lieux, les courants spirituels. R. Izard, 
dans La pastorale des ''O<:Uiions dans I'Eglis'' (VCR, mars 
1960, p. 69-1 03), distingue <<l'ère des possessions tran
quilles>> (jusqu'au 1 6e siècle) et <<l'époque des traités l'L 
controverses» ( I7°·2Ô0 siècles). Nous ne pouvons que ren
voyer à cette étude ct à celle déjà citée de A. Tihon. Nous 
nous limiterons à quelques cxt~mples. 

a) L'idonéité, c'est l'existence d~s aptitudes néœssaires ;1 
Jo pmfession de l'état de vie ou à l'exercice du ministèn: 

auQu~l t)n sen1it appelé. 'Elle représenté urH~ exi~enct cons
tante (déjà dans les épitre.s pastOI'ales). Authenticité de la vie 
chrétienne, compétence doctrinale. aptitudes pastorales, ces 
composantes permanentes sont diversement appréciées ct 
accentuees selon les moments. les lieux, les ~~lats de vi.e, les 
courants spirituels. Ainsi le céJjbat cœlésiasl ique s'impose 
peu à p~u dans l'Église laünê; assc7. tOI dans les textes disci
plinaires, plus lentement et non sans fluctuations dans la 
pmtique vécue et l'accord pmfond des mentalités. A 
l'époque patristique et même à l'époque médiévale. on est 
attentif aux conditions spirituelles ct intellectuelles du choix 
des évêques ct des prêtres, ct leur préparation est assurée 
notamment dans les écol~~ de derc~ ou les écol~s monas
tiques (R. hard, art. cité, p. 76-!\7). 

b) Il semble plus di111cile de repérer la réalité de l'in
temion droite d'un candidat. L'intention droite, volonté inté
rieure de servir le Royaum(l de D.icu ~~ l'Église. s'oppOse à la 
recherche d'un prOfil personnel d'ordre tcl'restre. A de 
multiples pél'iodes, on en souligne l'importance, mais plutôt 
en déplorant qu'elle t:1ssc défaut chez ceux qui n'embras
saient la carrièn~ ecclésiastique, voire la vic monastique, que 
pour y chercher «la graisse de.: la terre», selon l'c.:xpression 
d'un biograph~ du 18~ siède (J.-B. Blain, Vi<~ de M. J.-B. de 
l .a Salle, Rouén, 1733, dans Cahiers La5.WIIiens- CL., n. 8, 
p. 236-42). 

c) Plus positivement envisagé, le terme intention peul 
être rapproché des mots désir, aurait, goût.. Or l'histoire 
témoigne plutôt des hésitatitms, des rétic~:nr.:es, voir~ des 
méfi<lnccs à reçonnnîtr~ dans de tels mouvements intérieurs 
et donc subjectifs, des signes de l'appel de Dieu. Avec 
cependant des réactions en sens opposé souvent justifiées. A 
lire les Pères, selon R. Izard, on constate rapidt~mcnt le 
grand etat qu'ils font des aptitudes ct par contre. scmblc+il, 
le peu de cas qu'ils accordent à .l'intention ou au désir du 
sacerdoc.e. Le désir du sacerdoce êl de l'épiscopat était assez 
mal porté au 3c ou au 4c siècle. Cyrille d'Alexandrie est très 
net sur ce point ; «Que personne ne s'approche sur son 
propre desir de la fonction sacerdotale déférée par Dieu. 
mais qu'il attende d'y être appele» (R. Izard. art. cité, p. 79). 
«C'est dans le co.ntexle d'un statut privilégié d11 çlerç (à 
l'ép~)que constantinièrlne) qu'on vern1 apparaître . .,idée d'un 
appel de Dieu comme critère négatif contl'e ceux qui ont 
l'impudence de rechercher témérairement la fonction sacer· 
dotale» (A. Ti hon, art. cité, p. 1 69-7ô), 

Cette sévérité s'applique évidemment aux Msirs de C!.!\JX 
qui cherchent les avantage.s temporels du saœrdoce. Mais les 
réticences vont partais plus loin : les responsabilités pasto
rales sont si grandes, l'état sacerdotal est si élevé, qu'il est 
pt~ri llcux de k~ désirer. On pressent. ici une tendance, qui 
s'accentuera, à dissocier la recherche: de la perfection du 
service apost()Jique et à privilé~ier la vie séparée du nH)nde 
de l'engagement dans le monde pour son évangélisation. 
C'est. peut-être en cc sens que Cassien, bon représentant 
d'une certaine tradition, invitait le moine à fuir « les 
évêques» aussi hien que les<< femmes» (h!Stit. Il , 18); dans 
les deux cas, il risque d'êtr·e détourné dt! su vocation. Ces 
excès sont limités, mais la dichotomie vocation-mission va 
se prolonger: la controverse Lahitton, et même Sede.\' 
S,apientiae, n'évoquent guère la mission du prêtre ou du reli· 
1:\ICIIX. 

La mélïance contre le désir, les rétic~m;cs ti l'égard de: l'at
trait ~ont réallirmées avec vigueur à d'autres moments dé 
pmlifération du clergé. A l'inverse, à des périodes de crise on 
se préoccupe de ce qu'on appelle encore aujourd'hui « l'éveil 
des vocations>>. Et ccuc expression implique souvent la mise 
~~~ œuvre d'une sort.c de pédagogie du désir exercée à l'égard 
d'enfants. 

Paradoxalement, au départ, les parents qui offrent leurs 
enfants à la vic cléricale ou monastique ne se préoccupent 
guère de leur adhésion intérieure et donc de désir. La 1 ra
dit ion des Oblats apparaît déjà dans la règlé de: saint. 
Pacôme; elle s'appuie sur l'Ancien Testament. En 633, le 
synode de Tolède déclare: << monachum a ut patet'lla devotio 
aut propria professio facit ». A. Tillon, qui cite ces textes, 
observe qu'à r.:cttc période<< le choix de l'état clérical ou de la 
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vie monustiquc ne dépend ~ouvcn t que partiellement du 
sujet lui-même, encore qu'il ne faud rait pas sous-estimer lu 
force du coumnt qui porte les individus à faire ce choix» 
(art. cité, p. 172). 

La trudition des votations d'enfants va s'affermissant ; 
ainsi, au 18e siècle, « il sem bk: ... que la plupart des groupes 
religieux nient st11bilisé des litières scolaires de recr·utement 
qui leur assurent des effectifs réguliers, mais sans qu'on 
observe de ces élans mystiques qui, aux siècles précédents, 
provoquaient l'expansion rapide de nouvelles fondations )) 
(A. Tihon. 11rt. cité, p. 182). Au 19c siècle et pendant une 
bonne partie du 20°, petits s6minaircs, juvénats, petits novi
ciats, écoles upostoliques fourniront une proportion irnpvr
tante, bien que diverse selon les diocè~es cl les instituts, de 
prêt res. de religieux clen:s o\r frères, de religieuses. 

d) L'existence des petits sémi naires ou de juvénats, 
la défense de la raison d'être de cette institution, est 
liée à celle du di.1·cr.:mcrnem des signes ou de germes de 
vocation chez des enfants ou des adolescents. La 
Ratio fundamentalis institutionis sacerdota/is (Rome, 
1970), postérieure au concile, rçprcnd ici un point de 
vue devenu traditionnel: «L'Eglise estime en cl1ct, 
comme il ressort de sa doctri ne, de son cxpérience et 
de ses usages, que des signes de vocation peuvent être 
discernés dès l'enfance, qui réclament par conséquent 
des soins attentifs ct adaptés à cet âge.» Cf. cardinal 
Garrone, Position actuelle des problèmes, dans Semi
narium, juillet-septembre 1970, numéro spécial sur cc 
texte romain. 

L' importance du discernement des signes de 
vocation est rappelée par Sedes Sapïentiae. Pie x11 
envisage surtout le discemement opéré par ceux qui . . , " 
ont la responsab1hté d'appeler au nom de l' Eghsc. Ils 
doivent s'assurer autant qu'i ls le peuvent de l'exis
tence des signes de vocation ; ct les insti tutions spé
cialisées de formation ont pour but de cultiver les 
«germes» de vocation , et. en mêmG temps de les dis
cerner. Une tradition monastique ancienne attachait 
une grande importance à cette «épreuve». La Règle 
de saint Denoît apporte une clef fondamentale d'inter
prétation. Par là il faut essayer de reconnaître si le 
candidat « cherche vraiment Dieu » : c'est le point de 
vue spirituel essentiel qui attribue la prévalence à l'in-· 
tention droite, entendue non de manière négative 
mais positive: «chercher Dieu». En même temps on 
se trouve situé dans le contexte dinlogal constitutif de 
toute vocation: chercher Dieu parce qu'on a entendu 
sn voix, ct pour l'entendre à no uveau (Règle, ch. 58, 
7 : «Super omnino curiosc intendat et sollicitus si t si 
vere Deum quaeri t » ; voir L. Bouyel', Le sens de la vie 
monastù]ue, Bruges-Paris, 1950, ch. 1). 

Cf. F. Roustang, Directit>n spirituelle et disceml.!ment des 
espriLt, VCR, n. 220. oct. 1962, p. 31 -46 ; - R. Hostie, Le dis
cerne me Ill des vocations. l'al'is, 1962 (cf. F. Tollu, VCR, 
n. 218, av l'il 1962, p. 1 11):- M. Dela broye, f .f' disce.mement 
des vocations du P. ffoslie. ibid. , n. 220, oClObn.: 1962, 
p. 95-1 08. 

Cette mise à l'épreuve est l'une des font:tions des temps'de 
probation, de formation, dans les institutions établies à cet 
effet. La première! ép(cuvc est celle du temps (cf. R. Izard, 
alj. cité, p. !li-R2) el des étapes progressives t.lc l'appel de 
l'Eglise : admission, degrés des Ordres mineurs et majeurs, 
délais entre le noviciat et l 'c nga~::ernen L définitif. Cette durée 
est celle d'une croissance ct celle d'un aceomp:1gncment : le 
discernement est progressif. Dans la traditivn des sémi
naires, Wl rôle important est dévolu au diret.:teur spirituel 
des candidats. On a vu que Sranchcreau lui attribuait un 
rôle décisif, contesté par Lahitton. Il ne revient pas au 

di recteur spirituel ((d'appeler )) au nom de l'Église, et la tra
dition des séminaires a même accentué à cc propos la dis
tinction entre le lùr interne ct le for externe. L'évêque, ou 
celui qui a la resr1onsabilité d'appeler en son nom, doit lui 
aussi disc\:rncr ct ce dîscemerncnt est d'ordre spil'itud, puis
qu' il s'agit de reconnaître l'authenticité de l'appel divin c.:hc::r.. 
un homme. Les signes qu'il lui faut privilégier relèvent des 
aptitudes, de l'idonéité. On pourrait observer à cc sujet que 
les papes. les congrégativns romaines, des supérieurs rcli· 
gieux vnl souvent rappelé que cc discernement doit être 
sévère ; on ne doit pas appeler à l<t légère au sacerdoce ou ù l:i 
vic religieuse. On peut se demander si parfoi s les discout'S 
qui appellent cn général à la vocation sacerdotale ou reli
gieuse à cause des besoins de l'Église et de la pénurie. la 
lacilité uvee laquelle on admet des candidats commt à 
l'essai, n'appuraissent pas contradktoircs avec ces incita
tions répétées au discernement de l'appel. 

Il reste que le discernement des signes de l'appt:! divin 
concerne :n1ssi le sujet lui-mêmt:. Nvus avons vu que l'appel 
de l'Église, parfois inattendu et impérutif, n\:st qu'cxcep
tionnellenrent <.:onlraignant : on a vite rt:connu la nécessité 
du consentement libre de l'appele. Suivant les c.:irconstHnces, 
des pasteurs, des auteurs spirituels mettent en !lllrdc contre 
une trop grande facilité à sc croire appelé, ou, au contraire, 
encourHgcnt à répondre positivement, voire à s'interroger 
sur l'hypothèse d'un appel auqucl on n'aurait pas été 
attentif. U:s débHls ne manquent pas entre ceux qui estiment 
que, si Dieu appelle quelqu'un, il le lui fera comprendre et 
ceux qui insistent sur Ill nécessaire médiation dcs hommes 
(G. Lcclcrcq, Les médiati<ms humaines dans la I'Qcation, 
VCR, mar~ 1960, p. 121-35 ; Spécialement p. 129). 

Le magistère insistera de plus en plus sur la liberté 
de l'acte posé par celui qui se présente à l'appel de 
l'évêque. Une ordination forcée est invalide, et les 
candidats au diaconat doivent signer une déclaration 
attestant que leur démarche ne fait l'objet d'aucune 
contrainte. On n'en a pas moins débattu sur l'obli
gation de suivre sa vocation. 

Les moralistes sont partagés. Cf. F. Valentini, /.u polemica 
sulla fiberta della I'Ocazione, dans Sa/esianum, t. 18, 1956, 
p. 128-55 ; - L 'obligo di correSJIOndere alfa vocazione sacer
dotale. dans Encicfopedia del Saœrdozio. Florence, 1953, 
p. 49-89; - J. Vcrmcersch appuyuit la thèse de J. Delbrel, 
Liberi estis: l11isser fc•s jeunes fibres même si on feur paie 
feurs étrule.v; cf. Lcfcuvre, p. 215. 

On peul penser que c'est un fau x problème dès lors 
qu'i l est posé en termes généraux ct donc fo rcément 
de l'extérieur. Les spirituels ne se placent pas dans 
cette problématique: chacun est renvoyé à son cœur 
et c'est là qu'il est amené à reconnaître une Présence 
ct un appel, et à y répondre librement. C'est l'un des 
sens et l' une des raisons de l'importance d'une 
démarche comme celle que guident les Exercices de 
saint Ignace : «En insistant sur la recherche de la 
volonté de Dieu sur l' individu dans le choix d'un état 
de vie, (elle) systématise et rationalise le processus de 
délibération» (A. Tihon, art. ci té, p. 179). Certes. 
Mais le contexte de la démarche est foncièrement dia· 
logal, d'ordre relationnel, mystique. On souligne 
davantage aujourd'hui eeHe relation historique avec 
le Dieu de l'Alliance. 

L'insistance mise sur l'attrai t a été contredite par 
l.uhitton. L'attrait peut être suspecté s'il s'agit d'un sen
timent supt:rfi cicl plus ou moins romantique. Saint Ignace 
demande que, pour fai re son élection, le retraitant s'établisse 
dans l'indifl'értncc. On retrouve la même note dans le caté
chisme du sulpicien Ch. de Lantages, lequel «systématise le 
processus de dis<.:crnemcnt de la vocation. A la question : 

1 
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Quand est-ce qu'un chrétien a sujet de sc pcrsu<ldcr que Die!u 
veut. qu'il sc présente au sac•·ement de I'Ord•·e, il répond: 
' Lorsque, devant Dieu, il s'est mis dans une véritable indif· 
férence pour le genre de vie. auquel il lui plaira de l'appeler: 
qu'avec cette disposition, il a prié sa bonté divine hum· 
blement et instamment de lui faire çonnaîtn~ sa sainte 
volonté. ct qu'après il a consulté là-dessus un directeul' 
capable, z{:lé ct prudent auquel il s'est entièrement fait 
(:on naître: si ce père de son âme lui conseille d'aller se pre· 
senter à son prélat, pour apprendre de lui le jugement décisif 
de sa vocation et être ordonné, ensuite, s'il le trouve !1 
propos, il peut croire qu'en fais:mt ainsi i.l fait la volonté (k 
Dieu • » (cité p11r A. Ti hon, a ri . çité, p. 180). 

On notera qu~: Pic XJT, dans Sedes SaplenLiae, parle de 
ceux qui «aspirent» à mener la vie cléricale dans l'état de 
perfection. Ce verbe donne à entendre qu'au-delà de l'attrait 
sentimental, la liberté de la réponse à l'appel n'est pas celle 
de la résignation: l'indiffércncç est un préal:1blc; elle signifie 
l'otlvcrturc, la disponibilité. Mais till terme du .discernement 
intéric11t, celui qui se p•·ésente à l'appel de l'Eglise est nor
malement dynamisé par un désir, un projet, un élan. Lequel 
peut lui faire par ailleurs consentir aux sacrifices qu'im
plique le choix. Le mot de générosité appartient au vocabu· 
laire traditionnel de la vocation, de son discernement ct dt: 
son éducation. 

3" Le lien entre l'appel personnel et les différents 
états et fonctions dans l'Église : uNr: PRontÉMATlQIJE 

EèC:Lf;SIOLOOIOUE INAC>IOQLlATB. - l.a controverse Lahit
ton-Branchereau portait sur la vocation au sacerdoce 
et même au sacerdoce dans le clergé diocésain. Le 
texte de la commission cardinalice, ceux que nous 
avons cités du Code de Droit canonique et de Pie Xl 
envi~agcaicnt également cette seule forme d'appel. 
Pie Xli, dans s(~des Sapùmtiae, ne traite sans doute qu(: 
de la vocation religieuse masculine; cependant, l'en
semhlc du document et spé:cialement le passage que 
nous avons cité envisage explicitement différents 
états ou fonctions. Li pape distingue entre prêtres 
diocésains, religieux-prêtres, religieux non prêtres : 
ceux qui sont appelés au clergé séculier, ceux qui 
aspirent à mener la vie cléricale dans «l'état de per
fection», ct ceux qui ont reçu de Dieu la seule 
vocation religieuse. 

• 

L'histoire de l'Église a connu de nombreux débats, à diffé
rentes époques. sur la valeur rc.:la tivc de~ différent~ él.ats de.: 
vic; compan1ison entre les clercs et les laïcs, les gens mariés 
el ceux q.11i professent le célibat consac•·é, les prêtres reli
gieux et le clergé séculier (cf. art. Vie acti1•e. vie CO!Itl'm

plative ... , supra) ... Plus récemment, avant le concile cl 
depuis, on a tenté de revaloriser la vocation de frère, reli
gieux laYe. 

Signalons seukmenl. le n. 21 R de Vocwion.ç sacerdotales et 
re/igieuse.ç, avril 1962, dédié aux« Vocations religieuses hors 
clérkature » avec une importante bibliographie ; voir aussi 
M. Sauvage, La vie religieuse laïque, commentaire aux n. 10 
et 15 de Perfectae Caritatis, dans le volume.: collectif sur • 
L'adaptation er la rénovation de la vie. religieuse., colL Unam 
sunctam, Paris, 1966, p. 301-74; ar·t. Fralello, DIP, t. 4, 
1977, col. 76R-94; inédite, la l'ositio rédigée par le même 
auteur· en 1984 en vue de la Plenaria de ta· Congrégation des 
Religieux sur la vocation du Frère. 

Dans la mouvance du concile, liée sans doute pour 
une part au renouveau du laïcat, s 'est posée la 
question de l'identité du prêtre, du religieux, de la 
reli~icuse. Et bien des instituts se sont posé, et se 
posent encore, la question de leur identité spécifique. 
Nous ne pouvons même pas effleurer ici ces questions 
et d'autres : elles concernent la vocation au sens 

objectif d'état de vie. Il est pourtant clair que le choix 
d'un état de vie précis est une dimension constitutive 
de la vocation subjective, qu'il s'agisse de l'appel de 
Dieu, de sa. perception chez l'homme, de la réponse 
que la personne lui fait, de l'appel de l'Église. 

Nous nous limitons ici à quatre réflexions qui tou
chent au rapport de la vocation subjective avec les 
états de vie. Ces réflexions ont leur point de départ 
dans sedes Sapientiae: dans ce que le texte suggère et 
dans ce qu'il omet. Notre propos sera ici critique. 
Nous reconnaissons que I.e texte pontifical apporte 
bien des éléments valables; l'objet de notre critique, 
c'est l'ecclésiologic implicite auquel le document 
parait se rattacher et qui était souvent professée, en 
dépit d'importants efforts de renouveau qui allaient 
déboucher dans le concile (ct que bien d'autres textes 
de Pie Xli annonçaient déjà souvent). 

1) Vocation et perfection dans une perception indi
vidualiste de l'Église. - Sedes Sapientiae parle des 
dons naturels et surnaturels dont l'appelé est comblé 
et qui sont signes de l'appel divin à lui adressé. Il 
parle succinctement de «la vocation divine à l'état 
religieux et clérical», par laquelle quelqu'un est 
destiné à mener publiquement une vie de sanctifi· 
cation et à exercer un ministère hiérarchique. 
S'agissant de l'appel, il juxtapose, plus qu'il n'articule 
l'appel de Dieu et l'appel de l'Église. 

Mais dans aucune de ces évocations il n'est fait 
rétërcnce à la communallté pourtant constitutive de 
l'Église. Ni dans l'év()cation des dons de la personne, 
que la tt'adition du Nouveau Testament rattache 
pourtant si fort à la beauté du visage de l'Église et au 
service de la mission. Ni dans la mention des états de 
vie que la tradition la plus fondamentale a toujours 
rattachée à la communauté : qu'il suffise de rappeler 
comment tant de fondateurs se sont expr~sétnent 
référés aux «Sommaires» des Actes des Apôtres ct à 
la description qu'ils présentaient de l'utopie de la 
communauté chrétienne primitive. 

• 

Pas davantage, la comm11mlllté ecclésiale n 'apparait 
comme médiatri<.:e possible de la p•·ise de conscience des 
dons par celui qui les a reçus. Dans l'appel de l'Église, la 
fonction de la communauté n'est pas même envisagée. Enfin 
la nécessaire relation à la communauté pour la réalisation de 
la pcrfect.ion de la personne n'est pas davantage évoquée, 
alors qu'elle est à la source jaillissante de la vie religieuse dès 
ses origines. 

2) Vocation et appartenance dans une vision secto
risée et hiérarchisée de l'Église. - Visiblement Sedes 
Sapientiae est écrit en référence à une conception 
d'une Église sectorisée et hiérarchisée. Il suffit de 
relire dans le dernier paragraphe de l'extrait reproduit 
plus haut les distinctions établies entre clergé séculier, 
clergé régulier ct religieux laïcs (religieuses aussi sans 
doute). Ces distinctions ne sont pas fausses et 
demeurent ; et il est bien vrai que l'on est appelé à 
telle forme ou à telle autre. 

Ce qui semble tàire défaut et laisse au texte un aspect juri
dique assez froid , c'est que ces différentes t:atégoric~ ne sont 
guère articuk!cs entre elles comme lc.:s différents memhl'es ou 
fonctions d'un même corps. El pourtant l'encyclique Mystici 
Corporis de Pie Xli date de 1947, alors que notre texte est de 
1956. D'ailleut'S, la dimension christologique elle-même est 
absente de ce passage sur la vocation. A fortiori ne si tue-t-il 
pas les différentes vocations particulières comme des cxplici-
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talions de l'unique vocation chrétienne de bapti ~é appelé à la 
sainteté. 

Sans faire au texte un procès d'intention, nous ressentons 
aujourd'hui curieusement une conception « quanti tative» 
de l' idonéité : il s'agit de: trouver « en ceux qui aspirent à 
mener la vic cléric;~lc dans l'état de perfection ... tous les élé
ments requis pour constituer cette vocation rdig.ieuse, sacer
dotale ct apostolique: ils doivent tous sc rencontrer à la 
fois>>. On peut défendre cc langage. Pourtant, il semble 
méconnaître que bien des frères ct. plus encore de religieuses 
sont dotés de tous les éléments requis sans avoir pour autant 
la vocation divine à l'état clérical, ni vouloir- ou pouvoir 
y être appelés par l'Église. Cette critique va loin; ce que nous 
déplorons ici, c'est une mentalité fort répnnduc et persis
tante qui se révèle dans l'appréciation Que beaucoup de chré
tiens (de prêll'es ct d'évêques) portent sur la vocation 
d'hommes qui sc consacrent à Dieu dans le célibat ct la vie 
communautaire, sans pvur autant s'oO'rir ;l l'appel au sacer
doce. Beaucoup çOnsidè•·em cette situation comme un manque 
ct ne pensent pas que le choix de ccl étal de vic peut. être 
motivé par la conscience positive d'êtte appelés là par Dieu. 

3) Vocation et mission dans une perception d'une 
Église «en soi>>. - Parlant du don divin de la 
vocation, Sedes Sapiemiae se réfère à Dieu, Père des 
lumières auquel il faut attribuer tous les dons naturels 
et surnaturels. Nous avons d~jà noté que cette réfé
œnce aux dons reçus par l'individu est coupée de la 
mission au service du peuple de Dieu et de l'humanité 
même. (L'idée de «mission>> n'est pas cependant 
totalement omise : Dieu appelle encore des hommes à 
être, comme les Apôtres,« des pêcheurs ct des ouvriers 
envoyés à sa moisson>>; leur format'ion doit les pré
parer à imiter le Bon Pasteur, selon Jean 10,11-14 ; cf. 
AAS, t. 48, p. 354-55, 358.) En d'autres termes, 
l'appel divin semble concerner la personne elle-même 
dans son accomplissement ct dans sa perfection, non 
dans le service d'Église qu'elle est appelée à 
accomplir. Dans l'enseignement biblique ct 
notamment paulinien, l'unité entre appel et mission 
est constamment manifestée. 

Cette dichotomie a cu des efTets nocifs soit dans la 
conception du sacerdoce, soit dans celle de la vie reli
gieuse. On les a souvent dénoncés. Ce qui, peut-être, a 
été moins souligné, c'est le divorce à ce sujet cntr.e 
l'appel de l'Église et l'appel divin. D'une part en efl<::t, 
surtout depuis la crise des vocations, le « recru
tement» sacerdotal a eu souvent comme points 
d'appui essentiels les besoins du peuple chrétien. Les 
sociétés missionnaires et les papes insistaient sur les 
nécessités d'expansion de l'Église dans les pays non 
chrétiens. Ce qu'i l y a v ait de mei lieur dans les pro
cédés de recrutement de nombreux instituts religieux, 
c'était l'évocation des besoins des hommes en matière 
d'évangélisation d'abord, mais aussi pour l'ensei
gnement, la santé. le secours des pauvres, les missions 
lointaines, etc. 

Non pas sans doute dans les intentions, mais dan~ la pra
tique ct en tout cas dans la percept ion des jeunes, sc 
retrouvait la même dichotomie, muis inversée en quêlquc 
sorte : l'appel de l'Église apparaissait moins, parfois, cvmme 
le signe et la conséquence de l'appel de Oi~.:u pour une 
mission, que comme le t'elais des besoin~ des hommes. 
L'unité dynamiquc élection/mission, choix par Dieu et envoi 
par Dieu aux hommes. était trop souvent brisée. Et dans cer
tains instituts apostoliques, des jeunes ont pu trouver la 
motivation de dépurt non pas dans l'expérience intérieure 
d'un appel de Dieu, muis dans l'attrait trrs fort pour un 
service parfois spécialisé, tel l'enseignement. Ce•·tains ont 
pu. par la suite, assumer leur cheminement en y relisant 

l'appel de Dieu. Mais il en est aussi qui ont vécu comme en 
porte-à-faux dans une institution qui, par bien des ;ispccts 
concrets, supposait. ses mcmb•·es «appelés par Dieu» ct à ce 
titre proposait de multiples pratiques religieuses, ulors qu'ils 
y étaient venus pour de tout autres raisons. 

L'intuition originelle de nombrcull fondateurs est 
autrcmcnL uni liante : elle ne sépare pas élection ct mission. 
Il faudrait citer ici l'cnscigncmcnl de saint Jean-Baptiste de 
L11 Salle il ses frères sur leur vocation. Il relit l'histoire de la 
fondation de son institut dans la lumière de l'enseignement 
d(l saint Paul sur J'appel aux différents ministères dans 
l'Eglise: appel du Père, conformation au My~tère du Christ. 
don de l'Esprit qui ouvre à l'intimité trinitaire pour en 
même temps envoyer annoncer I'Évangilc à des jeunes loin 
du salut. Jean-Baptiste de 1 .a Salle et bien d'autres ont perçu 
l'appel de Dieu à part ir des cris des hommes ct donc de leur 
présence au monde. Leur déclaration à l'Église était consé· 
eut ive;\ C{~ttc découverte de la« volonté de Dieu» dans le\lf 
histoire humaine. Et c'était en quelque sorte le monde qui 
devenait pour l'Église même médiateur d'un nouve11t1 don et 
d'une nouvelle cxigcnc~ de l'Esprit : perspective existentielle 
de la transcendance de Dieu manifestée ct reconnue dans 
l'humble immanence du cheminement terrestre. L'intempo· 
ralité de Sede.s Sapientiae ne fait que traduire une ecclésio
logie désincarnée. 

4) A peine prolongerons-nous cette dernière remar
que pour noter que L'(~t.:désiologie sous-jacente à Sedes 
Sqpùmtiae est celle d'une conception statique de 
l'Eglise et de la vocation. A vrai dire, la controverse 
Lahitton-Branchereau s'était tellement concentrée sur 
l'appel de l'Église qu'elle avait perdu de vue que cel 
appel s'inscrivait dans la durée: celle du discer
nement antérieur à la décision capitale de l'évêque. 
La durée consécutive à cet appel était concentrée sur 
la question de la «persévérance» dans la vocation : il 
s'agit de garder ou de ne pas perdre sa vocation. L'en
seignement conciliaire contribuera à dépasser ici cc 
qu'a de statique le concept de persévérance pour 
retrouver l'idée biblique et anthropologiqucmcnt plus 
vraie de La fidélité d'une réponse à la fidélité d'un 
appel qui s'inscrit dans la continuité mais invite sans 
cesse au renouveau. • 

2. Vatican Il. - Le concile a abordé la question des 
vocations spécifiques au sacerdoce ministériel et à la 
vie religieuse. A première vue assez classique et en 
continuité avec les mises au point doctrinales de la 
première moitié du 20• siècle, son enseignement a des 
accents nouveaux en rapport avec le renouveau théo
logique, pastoral, spiriiUel qu'il a consacré. 

l" Les I'RINCIPAIJX TI!XTES CONCILIAIRES SUr la VOCation 
se trouvent dans le décret sur la formation sacerdotale 
(Optatam Lolius). Les commentateurs de ce texte 
l'éclairent d'abord par son histoire. 

L'étude la plus complète: Sul' le sujet est ccli~.:, déjù citée, de 
Clérard Lefeuvrc, 1 ,a Vocation sacerdotale dans le second 
concile du Vatican, Paris, 1 \178, 302 p. (thèse de théologie de 
l'Université Grégorienne, 1 \173): sources (p. 233-41) ; biblio
graphie (p. 242-52). - M. Dclabroye, Vncation. Expérience 
spiriwelle du chrMcn, Paris, 1968, 371 p., commenlllire 
~olide et savoureux de l'enseignement conciliaire. - Sur la 
genèse du tclltc, voir aussi U. Baldanza, Gen11si storica dr! 
decreto O. T. , duns Il decreta sulla formazione .wcerdotale, 
Turin, 196 7, el P. Dezza} Il dec:reto sulla Jimnazione sacer
dotale, dans Cil>iltà Ca11o ica, n. 117, 1\166, p. 13-28. - PVD 
sc réfère constamment aux lcxlcs de Vatican Il, surtout à 
L.G., P.O .. O.T., ct évoque les étapes ultérieures : PVD 3, 
p. 7. 

1) Au cours de l'étape antépréparatoire du concile, 
les Pères, les universités catholiques, les dicastères 
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romains furent consultés. Entre juin 1960 ct juillet 
1962, la Commission préparatoire de studiis et semi·· 
nariis élabora en plusieurs étapes un schéma qu'elle 
transmit au concile. Ces réponses et ce travail sont 
étudiés par G . Lefeuvre ; nous nous limitons à deux 
observations complémentaires. 

a) D'une part, sans nier de réelles avancées, 
notamment dans le schéma final de la Commission 
préparatoire, le contenu de ces documents demeure à 
première vue classique ct relativement homogène. 

A propus dt: la nature de la vocation subjective, la défî
nition que la Commission finit par introduire, non sans hési
tations ct réticences, ne dépasse guère dans sa littéralité k 
texte classique de Sedes S«tjil·nliae (et cela, en dépit de 
quelque;~ r11n:~ dem11ndes d'approfondissement venues des 
Pères, el de la critique vigoureuse qu'avait portée la Congré· 
gation romaine des Séminaires ct Universités sur l'absence 
regrettable de doctrint~ d'ensemble à cc sujcl, y compris dans 
les textes du magistère.:). 

Les réponses à la consulllltion atltépt·éparatoire comme le 
~chéma réalisé [lar la Commission abordent, parfois lon
guement, la question lancinante de la crise des vocations 
(surtout sacerdotales) ct en (\numèrcnt les causl~S ct les 
expressions; cc qui amène ù en visager une relance de l<l pa~
toralc des vocal ions ct. une révision du fonclionnemenl de.s 
séminaires. 

S'agissant surtout du sacerdoce ministériel, on a bien 
conscience du lien de l'appel subjectif avec le contenu 
objectif de la fonction sacerdotale, ainsi qu'avec la recon
naissance de la valeur du rôle de prêtre dans l~i vic dt: 
l'Église. . . 

• 

b) D'autre part, une lecture attentive de l'ensemble 
des documents prépat·atoires laisse appara1tre une 
attente plus ou moins consciente d'un renouvellement 
profond du sujet. Cette attente se révèle par une sorte 
de dualisme repérable sur trois plans. 

• 
- Le contraste e.ntre une frilosi té persistante, des réflexes 

de peur et de refus de la modernité, ct la conscience de l.a 
réalité du monde moderne qu'i l faut conll!lître, accueillir, et 
don1 on peut utiliser l ~:s apports. Ainsi, qu'il s'agisse d'ana
lyser la crise des vocations, l'évolution des séminaires et les 
résultats de la formation, «le monde mode{ne fait figure 
d'accusé» (cardinal Garronc. cité par Lcfcuvrc, p. 39-40) : 
l'on déplore souvent la çonl!lmination du naturalisme, du 
laïcisme, du libéralisme chez lt:s chrétiens et même chez les 
prêtres. Par ailleurs, et partais en mëme temps, on reconnaî1 
l'importance des sciences humaines et la nécessité d'en tenir 
comp1c dans le discernement des vocal ions l:t Ill formation 
des candidats. On st~ montre soucieux de la liberté du choix, 
des requêtes humaines de sa maturation. 

- La tension entre un raidissement sur des positions doc
trinales ou des habitudes pastorales, et la prise de conscience 
que l'évolution de la vie de l'Église appelle à des révisions de 
la pensée ct de l'action sur la question des vocations. Par 
exemple, on soulignt~ ;-tsscz fréquemment 1<1 dignité, voire la 
supériorité du succrdor.:e ministériel ou de l'état religieux sur 
1<1 condition laïque, ou celle du c.élihal consacré su1· le 
mariage. Mais la part active que les laïcs ont prise dans la vie 
de l'Église, les apports du renouveau biblique ct liturgique, 
amènent de nombreux intervenants à demander qut~ soit 
élargie la notion même de vocation. De même si l'on insiste 
sur l' imnortance d'une œuvre spécifique des vocations, on 
tend à reconnaître plus explicitement qu'elle doit être l'af· 
faire de toute l'Église. Enfin, alors que beaucoup de ceux qui 
préconisent 1111 renouvc!lu de lu fi.mnation spiri tuelle des 
candidats au sace1·doce la conçoivent dans une ligne d'accen
tuation de la piété et de l'ascèse, ou la rapprochent de celle 
de l'état religieux, quelques-uns ressentent la nécessité d'éla· 
borer une spiritualité sacerdotale intégrant notamment J'a(;
tivité apostolique non seulement comme un fruit., mais 

comme un lieu de croissance spirituelle. Dans le même sens 
d'ailleurs, on réclame une ouverture des séminaircs à la pra
tique des ministères. 

- En définitive, on pressent l'inadaptation d'une pmhlé
mat.iquc qui <1bordc la quesliOJ\ de la vocation ct des voca· 
tions sacerdotale ct religieuse comme un en soi. Cette 
question doit êtl'e abol'dée et située en fonction d'un appro
fondiss~ment ecclésiologiq~e: C'est seulement dans une 
théologie renouvelée de l'Eghsc que les d1vcrses vocat1ons 
spéciales pourront être situées. Mettant à protï t la remise en 
honneur de la doctrine de I'Égli~e Corps mystique du Christ, 
le sehému de lu Commission prépamtoire ouvre les perspec· 
lives ecclésiologiques de la vocation à des approfondisse
ments spirituels christocentriqucs; « Toute la formation doit 
être orientée vers le Christ. C'est par l!1 qu'on développera 
chez les futurs prêtres une véritable spiritualité ecclésiolo
gique ... avec ses deux grandes perspectives: cultuelle, apos· 
tolique» (c.f. Leteuvre, p. 7!!-79; cf. p. 81· 83 ct, sur J'aspect 
christologique de l'appel intérieur comme de l'action de 
l'Église à toutes les éU1pes de là voc;î ti(ln, p. 89-9 1). 

2) Lefeuvre rappeUe clairement les étapes et les 
contenus des différents schémas élaborés par la Com· 
mission conciliaire des Séminaires, des Etudes et de 
l'Éducation catholique, examinés par les Pères et dis
cutés pal' l'assemblée conciliaire entre le 16 octobre 
1962 ct le 28 octobre 1965 (sur la chronologie, voir G. 
Lefeuvre, p. 97-100; sur les fluctuations et la richesse 
d'un travail collégial, p. 101-35). 

A l'att.ente que nous avons évoquée à propos des travaux 
préconciliaires, cOJ't'espondent deux périodes différenciées 
dans l'élabomtion du décret Optatam t.otius: Lefc11vrc P<lrle 
de trois étapes. mais il montre bien que le chllngement 
décisif de perspectives s'imr>osa qu!IJ\d eut été fïxée l'orien· 
tation conciliaire: «Dès la fïn de la premie1·e session, grâce 
aux premières discussions consacrées au schéma De J::cdesia, 
se lit jour la certitude que tous les travaux du concile 
devraient trouver leur unité dans l'exposé ct l'app,çofondis
sement du Mystère de l'Église» (p. 1 15). 

En un premier tçmps, certains évêques ou g.-oupes 
d'évêques cnvisugèrcnlmême «que la section cnncernan1 les 
vocations ecclé!riastiques soit ... incluse dans un chapitre 
spécial su1· les vocations qui serait ajouté au schéma sur 
!'.Église>> (ibid.). Cette proposition ne fut. pas suivie, mais les 
remarques ct les suggestions des Pères à propos du texte sur 
la vocilt.ion sacerdotale tendirent de plus en plus à la situer 
en rétërence au mystère de l'Église. Au terme d'un processus 
de va-et-vient entre la Commission ct les Pères, de la dis
cussion en assemblée génér:~lç ( 12-17 novembre 1964), ct de 
l'insertion dcs Modi (m11rs-mai t 965), l'assemblée conciliaire 
votait le document Optatam totius (pmmulgué le 28 oct. 
1965). La teneur de ce décret , son approbation massive par 
le concile manifestaient «qu'un large consensus était réalisé 
en ce qui concerne ses éléments fondamentaux ... en les cen
trant sur le mystère de la vocation <Ill salut dan~ l'Église, par 
rapport à laquelle la vocation sacerdotale, comme toutes les 
vocations particulières, doit être pensée» (Leteuvre, p. 134). 

2" Q ut:LLE CONTINUITÉ AVEC Lt:;S UOCUMENTS ANTeRIEURS ? 
- « L'àspect qui doit retenir d'abord l'attention est la 
confirmation, par le concile, des points de doctrine 
élaborés plus particulièrement depuis 1910 et 
ensei&nés par les demicrs Papes» (Lefetlvre, p. 207-
08). Cette continuité peut être relevée aussi bien dans 
la reconnaissance de l'existence et de l'importance des 
vocations «spéciales>>, que dans l'enseignement sur 
la vocation (subjective) et dans les orientations rela
tives à la pastorale des vocations. 

1) Optatam tatius n'aborde directement que la 
vocation sacerdotale, dont parle également le décret 
Presbyterorum Ordinis. Mais d'autres documents 
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conciliaires signalent l'importance de trois types de 
vocations particulières. Ainsi le décret sur la charge 
pastorale des évêques leur recommande de« favoriser 
le plus possible les vocations sacerdotales et rel i
gieuscs, ct spécialement les vocations missionnaires» 
(C.D. 15). De même le décret sur l'activité mission
naire de l'Église (A.G. t 9). 

Préscntt:r l'enseignement du t:Oncilc sur le sacerdoce 
ministé1·iel, ln vic rdigicusc, la vocation missionnaire 
dépasse l'objet de t:t:t 11rticlc. Ces vocations particulières sont 
abordées dans la Constitution Lumen Gemium. Elle traite 
des prêtres dans le chapitre 3 sur la constitution hiérarchique 
de l'Église (L.G. 21!): «par la vertu du sacrement de l'Ordre, 
à l'image du Christ prêtre suprème et éternd (Hébr. 5,1-10 : 
7,24 ; 9, 1 1-28), ils sont consacrés pour prêcher l'Évangile, 
pour être les . pasteurs des fi dèles ct pour célébrer le culte 
divin en vrais prêtres du Nouveau Testament». De même, 
la vocation religieuse est envisagée uu vhapitrc 6: <(Par les 
vœux ou d'aut res engagements sacrés assimilés aux vœux 
suivant leur mndt.: propre, le fidèle du Clu·ist s'oblige à la 
pratique des trois conseils évangéliques ... et se li vre ainsi 
t.:nti~rement à Dieu, aimé par-dessus tout, pour être ordonné 
au service du Seigneur el à ~{m honneur:\ lill titre nouveau ct 
particulier>> (L.G. 44). 

Par ai lleurs le décret Presb.vummun Ordi11is revient plus 
en détail sur la nature du presbytéral et sur les fonctions des 
prêtres (P.O. 2, 4-1)); de même P(!f:fèctae Caritati.s aborde 
succinctement la nnt.urc de la vie religicu~e et de l.a consé
cration particulièr•e qu'elle <.:(>rnportc (P.C. 5). Quarll à h1 
vocation missionnaire envisagée <.:ommc une vocation spé
ciale,, c'e~t évidemment le décret sur l'activité missionnaire 
de l'Egl ise qui en traite (A.G. 23). 

2) S'agissant de la vocation subjeoti veau sacerdoce 
(et à l'état religieux), Opc.atam totius reprend la subs
tance, sinon la lettre de Sedes Sapientiae pour 
évoquer l' appel de Dieu, son expression dans 
l'homme ct son accueil par lui ; et l'appel de l'Église: 
«C'est cette demlère (la Providence divine) qui 
choisit certains hommes pour les fa ire participer au 
sacerdoce hiérarchique du Christ et qui leur accorde 
les dons nécessaires et les aide de sa grâce. C'est elle 
aussi qui confie aux ministres légitimes de l'Église la 
mission, après avoir reconnu leur idonéité, d'appeler 
et de consacrer au culte de Dieu ct au service de 
l'Église, par le sceau de l'Esprit, les candidats 
éprouvés qui auront demandé une si grande charge 
avec intention droite et pleine liberté» (O.T . 2). 

Au cours des discussions des schérn11s successifs. la Com
mission conciliaire avait exclu la perspcctivc d'une défi· 
nition de la vocal ion (sacerdotale). Souhaitant néanmoins 
fonder doctrinalem~.:nt la pastorale des vocations, elle avait 
cherché à donner de l'appel um: descript ion suflisammcnt 
claire. Sur l'existence, l'importance, la priorité de l'appel 
divin, le concile reviendra à plusieurs reprises, mais en se 
bornant à I'Mfirmer (par exemple, pour IH vocation sacer
dotale, A.G. 16; la vocation religieusl~, P.C. 5. 25). 
11 Comment, en eflet, entrer dans le mystère d'une action qui 
ne peut être reconnue que dans la foi et qui. par nombre de 
ses aspects. échappe à l'invcst igation humaine qu'elle 
déborde de toute part'!» (Lefeuvrc, p. 177). 

Les textes conciliaires sont plus nombreux ct plus 'expli
cites sur le rôle de I'Ét;lisc dans l'appel : rôle de discernement 
ct d'épreuve (O.T. 6), l'une des fonctions des séminaires qui 
doivent « cultiver » les vocations ol les soutenir spirituel
lement, rôle de l'évêque qui a mission ct pt.>uvoir d'appeler 
au sacerdoce (d. l.efcuvrc, p. 190). 

Mais l'évêque Qui ;~ppcllc ct ainsi «achève» la vocation 
du candidat s'adresse à une personne qui sc p•·é-sente avec 
intention droite, idonéité, pleine liberté: le concile aflirmc 

souvent aussi l'importance de la reconnaissance chez les can
diclnt.s de là réalité de leur appel par Dieu, nntéricure en un 
sens à l'appd de l'Église. 

Optatam totius énumère quelques critè•·es pour le discer
nement de l' idonéité (O.T. 6) cl insiste sur la nécessité de la 
fermeté dans le discernement : «Ceux des séminaristes Qui 
n'ont pas les aptitudes voulues seront dirigés paternellement, 
en temps voulu. vers d'autres responsabilit·és. ct on les aidera 
à aborder avec joie, conscients de leur voc.:ation chrétienne, 
l'apostolat lai'c » (O.T. 6). 

3) Quant à la pas/orale des vocations, le concile 
reprend les insistances classiques: elle s' impose à 
partir de la nécessité du sacerdoce ou de l'importance 
de la vic religieuse, et de l'attention à porter à chacun 
pour qu'il découvre sa vocation (cf. O.T. 2; P.O. I l). 
Le concile parle des responsables de celle pastorale 
(notamment O.T. 2 qui énumère: familles, paroisses, 
éducateurs, assoc iations catholi ques, p rêtres, 
évêques; P.O. reprend bien des termes de cette énu
mération ; d' autres documents conciliaires reviennent 
sur le rôle des divers responsables: C. D. 15 pour les 
évêques). Le décret sur la rénovation adaptée de la vic 
religieuse demande aux prêtres, aux éducateurs chré
tiens, aux parents de multiplier les cn·orts en vue de 
l'accroissement des vocations religieuses ~~choisies 
avec soin et discernement». Quant aux instituts eux
mêmes, «il leur est. permis de sc faire connaître pour 
favori ser les vocations ct de chercher des candidats, 
pourvu qu'ils le fassent avec la prudence requise et en 
observant les normes établies par le Saint-Siège et 
l'Ordinaire du lieu» (P.C. 24. Sur ces divers respon
sables, cf. Lefeuvre, p. 164-76; M. Dclabroyc, La 
Vocation, 2< partie, p. 143-367). 

Optatam wtius est tout aussi classiqu~: au sujet des 
moyens à mettre en œuvre pour la pastorale des vocations. 
<t Le concile recomrn11ndc en premier lieu les moyens tradi
tionnels de toute coopération, qui sont la prière instante, la t> 

pénitcm:c chrétienne, la formation chaque jour plus pro
tonde des fidèles. Ccllc·ci sera assurée pur Ill prédication ct 
la catéchèse, mais aussi par les divers moyens de communi
cation sociale ... Le concile ordonne, en outre, que les œuvres 
de vocation déjà fondées ou qui devront l'être dans le rl!ssort 
de chaque diocèse, région ou nation organisent de façon 
méthodique ct cohérente toute l'adion pastorale en fàveur 
des vocations ct. la mènent avec autant de sagesse que de 
zèle)) (O.T. 2). 

3n LF. r>YNAMISMë otJ RENotJVF.AU C'ONC'tLtAIKë. - Dans la 
mesure de l'approfondissement de l'ccclésiologie, 
l'enseignement de Vatican 11 sur la vocation s'est 
t rouvé renouvelé. On peut même parler d'un renver
sement ou d' un retournement des perspectives qui se 
traduit par un renouvellement du contenu et de l'ap
proche au sujet de la vocation subjective el de la pas
torale des vocations. Ce changement peul être observé 
à propos de quatre points essentiels à notre propos. 
Nous les évoquons ici à partir des seuls textes conci
liaires. La réflexion fi nale de l'article y reviendra sous 
une autre fom1e. 

Dans f.a l'i« religieuse et sacerdotale, coll. Problèmes de vie 
religieuse 28, (Pa.-is, 1968), voir spécialement : M.-D. 
Chenu, Vocations parrit:ulièr«s et grâœ baptismale (p. 7-21) ; 
:· Congar, B,apthm< S~cerdr>ce e._t Vie religieuse (p .. 23-34); 
Sr Jeanne d Arc, Evetl et manwunent des voc·auons (p. 
53-67); J.-M. Tillard, Nécessité du pri!Jre l'/ du religieux dans 
l'f:glise (p. 69-91 ). - Voir les n. spéciaux de V<ll:ation panrs 
dans la mouvance du concile: Les prétre.ç dans la pensée de 
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Vatican JI (janvier 1966: cf. Index alphabétique au mot 
Voc<llion); Vie et vocation reliKleuses selon Vat/m n If 
(jlmvier 1967) : La vocation missionnaire selon Vatican li 
(l'vril 196 7) ; et aussi M. f)dahroye, La pastorale des voca
tions à la lumière d11 Valican Il, juillet 1966, p. 4:15-61. 

1) L'Église sacrement dt• l'alliance entre /)feu et 
l'homme. - a) L'Église se défini t comme « étant, dans 
le Christ, e n quelque sorte le sacrement, c'est-à-dire à 
la fois le signe et le moyen, de l'union intime avec 
Dieu et de l'unité de tout le genre humain>>. Elle est 
«sacrement» de l'appel du Père à la communion 
divine et de la réponse libre de l'homme à cette 
alliance ; elle est « sncrement » de la << consécration » 
de l' humanité ct de l'univt: rs en Jésus Christ Verbe 
in camé ; elle est « sacrement » de l'action universelle 
de l'Esprit Saint qui prévient les hommes de ses dons, 
les ouvre par ses appels, fait d'eux des fils, les engage 
dans la recherche de la vo lonté de Dieu, la promotion 
de son Royaume, la sanctification de son nom ... (cf. 
Lumen Gentium, ch. 1). 

b) Le concile situe les vocations particulières 
comme des expressions ct des signes de cette vocation 
fondamentale de l'Église. « Pour Vatican u, toutes les 
vocations particulières apparaissent comme des spéci
fications de la vocation à la foi. Les vocat ions diverses 
des laïcs, la vocation sacerdotale et religieuse ne s'ad
ditionnent pas à la vocation baptismale, elles lui 
donnent un moyen de s'expl'imer>} (R. Izard, L 'évo
lution de la notion de~ l't~calion dans l'histoire, dans 
Vocation , n. 255, juillet 197 1, p. 315). PeJ:{l!ctae Cari
tatis le note expressément à propos de la consécration 
religieuse: «elle s'enracine dans ln consécration du 
baptême ct l'exprime avec plus de plénitude» (P.C. 
5). Les normes fondamentales pour la formation 
sacerdotale diront de même, en 1970, que «la 
vocation au sacerdo<!e s'inscrit dans le cercle plus 
large de la vocation chrét ienne enracinée dans le 
sacrement du baptême» (n . 5). 

C'est vrai sur le plan du dialogue appcl-répon~e. La 
vocation à la foi ct au baptême sont dons gratuits de Dieu; 
mais la réponsl: (le l'homme <i cet appel implique d'abord 
une pri~c (le conscience personnelle d11 passage de Dieu dans 
sa propre histoire. Et cet appd profond, reconnu p:'lr la 
convet•sion du cœur au Dieu vivant, retentit sur l'orientation 
de toute l'existence: Vatican JI insiste sur le fait que dans 
l'Église chaque personne a une« vocation propre)) (L.G. Il : 
cf. A.A. Il),« une vocat ion personnelle que chaque chrétien, 
da ns le Saint Esprit, (est invité) à épanouir selon 
l'Évangile» ; tous sont appelés «à remplir en chrétiens le 
rôle qui leur revicnl d;'lns lu communauté des hommes)) 
(P.O. 6). 

Çettc perspective de la vocation particul ière au 
sacerdoce ct à la vie religieuse comme signe visible de 
la réalité dialognle d'une expél'ience spirituelle est 
fondamentale dans l'enseignement de Vatican 11 . Elle 
donne une autre tonalité :1 l'évocation classique des 
trois termes : appel de Dieu - réponse de J'homme · 
intervent ion de l'Église. Presbyterorum Ordinis 
demande que tous les éducateurs fassent en sorte que 
<<les enfants ct les jeunes soient conscients de la solli
citude du Seigneur pour son troupeau, avertis des 
besoins de J'Église et prêts, si le Seigneur les appelle, à 
répondre généreusement avec le prophète: ' Me voici, 
envoie-moi • (ls. 6,8) » (Il). Ce faisant, le document 
conciliaire n'en revient pas à la théorie de l'attrait 
sensible, subjectivement éprouvé et assuré. Certes .• il 

affi rme clairement que le sujet appelé au sacerdoce ou 
à la vie religieuse doit reconnaître personnellement 
cett.e vocation particulière et y répondre cons
ciemment et librement: ce qui implique une expé
rience spirituelle profonde, celle de Dieu qui parle au 
cœur ; mais en même temps ce «passage» du Sei
gneur doit être habituellement discerné dans le tissu 
de l'histoire personnelle concrète. « Cette voix du Sei
gneur qui appelle, il ne faut pas attendre qu'elle arrive 
aux oreilles du futur prêtre d 'une manière extraordi
naire. 11 s'agit plutôt de la découvrir, de la discerner à 
travers les signes qui, chaque jour, font connaître la 
volonté de D ieu nux chrétiens qui savent écouter ... » 
(P.O. 11). 

En d'autres te rmes, le concile renvoie ici ;\ une altitude 
spirituelle constitutive de la foi vivante, dont il traite en 
d'autres lieux. Le discernement pcr~onnel d'une vocation 
particulière relève de cette ouverture C(nlstante au discer
nement: «Mû par la foi , sc sachan.t conduit par l'Esprit du 
Seigneur qui remplit l'univers. le peuple de Dieu s'efforce de 
discerner dans les événements, les exigences cl les requêtes 
de notre temps, auxquels il part icipe avec les autres 
hommes, quels sont les signes véritables de la présence ou 
des desseins de Dieu. La foi. en cfTct, éclaire toutes choses 
d'une lumière nouvelle et nous fait connaître la volonté 
divine ~ur la vocation intégrale de l'homme, orientant trinsi 
l'esprit vers des solutions pleinement humaines>> (G.S. 1 ; cr. 
4; U.R. 4 ; P.O. 6,9; S.C. 43; 1\.1\. 1,14 ; D.ll. 15). La 
vocation saccrdotal t.l n'est pas une chost.l que l'on possède 
après l'avoir découverte, mais elle est du domaine de h1 vic 
chrétienne, du dialogue intérieur avec Dieu qui sc manife~te, 
en appelant dans le banal ou l' insolite de la vic quoti
dienne. 

Du même point de vue pastoral le concile aborde la 
question de la relation « appel de Dieu - réponse de 
l'hom me» ct « appel de l'Église». Optara..n totiu.1· 
reprend ici les perspectives du mystère de J'Église 
sacrement du dialogue, de la rencontre, de l'alliance 
entre D ieu .cl l'homme. La Providence divine 
«choisit certains hommes pour les faire participer au 
sacerdoce hiérarchique du Christ, leur accorde les 
dons nécessaires ct les aide de sa grâce. C'est elle aussi 
qui contëre aux ministres légitimes de l'Église la 
mission, après nvoir reconnu leur idonéité, d'appeler 
et de consacrer au culte de Dieu et au service de 
l'Église, par le sceau de l'Esprit, les candidats 
éprouvés qui auront demandé une si grande charge 
avec intention droite et pleine liberté » (O.T. 2). On 
retrouve les termes classiques d'idonéité, d'intention 
droite, de liberté, d'appel de J'Église, mais ils figurent 
dans un texte d'accent spirituel, au sens pneumatolo· 
gique du tem1c. L'Esprit qui est à l'œuvre au cœur de 
l'homme comme dans son histoire personnelle, agit 
aussi dans toute l'nctivité des responsables qui recon
naissent ses dons ct les consacrent (cf. P.O. 11). 

L'appel â la sainteté n'est l'apanage ni de~ prêtr·es ni des 
religieux. En revanche, c'est à partir de la réalité propre de 
chaque vocation particulière que se réalise concrètcmcnl cet 
appel universel. Lumen Gtmlium indique ainsi que «les 
prêtres doivent grandir en amour pour Dieu ct le prochain 
par l'exercice quotidien de leur tâche>>: dépassant des 
débats de la première moitié du 20< siècle, le concile 
considère que la vocation :\ la sainteté concerne bien l e~ 
prêtres diocésains (L.G. 41 ). Presbyterorum Ordinis sou
ligne: « C'est en exerçant le ministère d'Esprit et de ju ~ ti ce 
qu'ils s'enracinent dans la vie spirituelle, pourvu qu' ils 
soient accueillants à I''Flsprit du Christ qui leur donne la vie 
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ct les conduit>> (P.O. 12). De même, ((l'étal de vic constitué 
par la profession des conseils évangélique~ -r appartient 
inséparablement à la vic ct à la ~ainteté ùe l'Eglise» (L.G. 
44). «Que tous ceux qui SOIII appelés à la profession des 
conseils ... veillent avec soin à ... exceller toujours davantage 
pour une plus grande sainteté de l' Église 11 (L.G. 47; Pnv 
20, p. 52). 

La consécration baptismale est ordonuée à l'of1'rande du 
sacrifïce spirituel dl~ soi-même (cf. L.O. 1 0). Le sacerdoce 
ministériel s'11rticulc ù cette Vl)Cation fondamentale : <<Le 
sacerdoce commun des !idèles et le sacerdoce ministériel ou 
hiérarchique ... sont ordonnés l'un à l'aut re 1> (L.G. 10), ce 
qui se réalise par toute l'activité ministérielle du service de la 
parole (P.O. 4), du service pastoral (P.O. 6), du service sacra
mentel dont la célébration eucharistique constitue la source, 
le centre, le sommet (P.O. 5; cf. S.C. 14), pour l'offrande spi
rituelle du prêtre lui-même: «en s'unissant à l'acte d11 Christ
Prêt.re, chaque jour, les prêtres s'offrent à 1 >icu tout entiers>> 
(P.O. 13). De même pour la profession r(:ligicuse, (< le lidèle 
du Christ ... veut ... sc libérer dcs surchafges qui pourraient 
le retenir dans sa recherche d'une charité fervente ct d'un 
culte parfait à rendre à Dieu, et il se consacre plus inti
mement au scrvit:c divin>> (L.G. 44). La consécration reli
gieuse «particul ière» est appel à manifester plus visi
blement une vie offerte <<pour Dieu scul, ... dédiée 
entièrement à son service» (P.C. 5). 

c) Le concile oriente la pastorale des vocations 
selon ces m êmes perspectives. - llornons-nous à 
re lever trois insistances convergentes. Quand il 
aborde la pastorale des vocations particulières, 
Vatican 11 commence toujours par insister sur le 
rayonnement de la vie comme l)loyen premier et 
irremplaçable. 

11 en va ainsi pour la communauté chrétienne (O.T. 2) cl 
pour les prêtres: « ils att ireront vers le sacerdoce les Il mes 
de~ jeunes par leur vie personnelle humble. labOI'ieuse, vécue 
d'un cœur joyeux, par des rapports mutuels empreints de 
charité sacerdotale ainsi que par une wt,pératior\ fmter
nelle >> (O.T. 2: cf. P.O. Il). Qu;~nl d\Jx religieux, << ils sc rap· 
pelleront que l'exemple de leur pr01)re vie constitue la meil
leure rccommundation de leurs Inst ituts ct l'invitation l;~ 
plus efficace à embrasser la vie religieuse » (P.C. 24). En ces 
textes, il s'a~:it moins de l'inf1uence du bon exemple que de 
l'authenticité spirituelle du sacrement que constitue l'Église 
dans le monde. • 

En second lieu, le concile insiste sur la priorité de 
l'éducation spiritue lle, à la suite du Ctu·ist, dans la 
recherche, le discernement, l'accomplissement de la 
volonté de Dieu : 

« La formation spirituelle ne se limite pas aux exercices de 
piété ct n'est pus une simple culture du sentiment religieux>> 
(O.T. 8). On retrouve cette insistance à propos de la vocation 
univer~elle à la sainteté (cf. L.G. 40) ct lks diverses f(ll'mes 
de vocation vécues par les chrétiens dnns le laïcat (cf. A./\ . 
29). On la retrouve <~ussi quand il s'agil de la format.ion 
sacerdotale ou rel igieu~e: <(La formation spirituelle ... scn1 
donnée ... de façon à introdui re les séminaristes dans une vie 
continuelle: avec le Père, par son Fils Jésus Christ, dans 
l'Esprit Saint. Destinés à être conformes au Christ par la 
sainte ordination. ils s'habitueront à ndhérer à lui également 
par une participation intime de toute leur vie, coinmc il 
convient à des amis. lb doivent vivre tellement son mystèrr.: 
pascal qu'ils deviennent capables d'y in itier le peuple qui 
leur senl con lié. On leur apprendra à chercher le Christ ... >> 
(Q.T . 8). «Les prêtres réaliseront cctt.c unité de vie en 
s'unissant au Christ dans lu découverte de la volonté du Père 
et dans le don d'eux-mêmes pour le troupeau qui leur est 
confié» (P.O. 14). 

S'agissant des religieux, Perfectae Caritatis mentionne 
l'importance de la formation spirituelle, mais sans en ana
lyser les implications (P.C. 18). Il faut pourtant rappeler que 

le décret sur la « rénovut ion de la vie religieuse» relève dès 
le départ la priorité de la rénovation spirituelle (P.C. 2e). Il 
s'agil d'abord de retrouver <t l'esprit des fondateurs et leurs 
intentions spécifiques» {P.C. 2b), « sous l'impulsion de 
l'Esprit Saint >> (P.C. préumbule), de même que c'est «sous 
l' impulsion de l'Esprit Saint» que beaucoup de fondateurs 
«vécurent dans la solitude, ou bien fondèrent des familles 
religieuses que l'Église accueille volontiers ct approuve de 
son élUtOrité>> (P.C. 1 ). 

Enlïn, l'insistance classique sur l'impMtance de la prière 
pour· les vocations (O.T. 2) s'ouvre et se dynamise par la 
perspective ecclésiale : cc qu'i l faut demander avant tout, en 
«priant pour les vocations », c'est la vitalité de l'Église (cf. 
L.G. 10 ; 17) : c'est dans cette ligne que Paul VI avait ins
titué, en 1964, la <t Journée mondiale des vocations)). 

, 
2) /,'Eglise. Peuple de Dieu, sacrement visible de 

l'ali ianee -et de la communion. - a) Peuple de Dieu, 
!':Église est mystère de communion, d'u nité, entre 
Dieu et l'homme, dans le Christ c t par l'Esprit Saint 
(L.G. 2); communion e t unité des hom mes entre eux : 
des fidèles, dans l'unique corps du Christ (L.G . 7 ; cf. 
50), de tous les fidèles dispersés à travers la terre 
(L.G. 13). Celle communion visible des chrétiens est 
d 'autant plus nécessaire et importante que l'Église est 
appelée à être de la sorte le sacrement de l'unité pour 
laquelle le genre humain a vocation (L.G. 13 ; G.S. 
24 ; N.A. 1 ). 

L'égalité fondamentale de tous les mernbr·es du peuple de 
Dieu vient de cc que tous ont reçu «à titre égal la foi qui 
introduit dans 111 j ustice de Dieu (cf. 2 Pierre 1,1) ... 
Commune est la dignité des membres du fai t de leur régéné
ration dans le Christ, ... de la grâce d'adoption fïli ale, ... de la 
vocation à la perfection >1 (L.G. 32). Cette unité n'est pas 
uniformité. Elle sc réalise dans la diversité des personnes ct 
la complémentarité des dons variés. Vatican Il a remis en 
honneur l'enseignement, traditionnel depuis saint Paul, des 
charismes. de la variété et de la richesse des dons de l'Esprit " 
Saint pour le bien de l' Église (L.G. 4, 7, 13 ; A.A. 3 ; G.S. 38 ; 
A.G. 4,23); et chaque croyant a le droit de mctlre en œuvre 
lcs dons reçus, dans la liberté de l'Esprit (A.A. 3,30). 

• 
b) L'enseignement du concile sur les vocations par

t iculières sc renouvelle dans ces perspectives. Les 
vocations au sacerdoce ou à la vie re ligieuse sont 
d'abord des dons particuliers, des charismes que 
l'Esprit Saint accorde à des personnes pour le bien de 
l'Église tout entière (A.G. 16). Leur «admirable 
variété » - notamment dans les formes de vie rel i
gieuse - <<contribue à manifester les ressources 
multiples de la sagesse de Dieu» (P.C. 1 ). 

Toutefois. la dignité de ces vocations particulières ne doit 
pas être comprise en termes de supériorité, mais sur· le 
registre de ln complémentarité; «même s'i l existe entre le 
sacerdoce commun ct le sacerdoce ministériel ou hiérar
chique une différence essentielle et non seulement de degré. 
ils som cependant ordonnés l'un à l'autre» {L.G. 10); de 
même. la variété des formes de. vocations religieuses a 
contrib11é beaucoup à ce que «l'Eglise non seulement fût 
apte ù toute bonne œuvre (cf. 2 Ti m. 3,37) ct prête à remplir 
toute activité de son ministère en vuc de l'édification du 
Corps du Christ (cf. Éph. 4, 12), mais encore apparût 
embellie des dons variés de ses enfants comme une épouse 
parée pour son époux (cr. Apoc. 21,2) » (I'.C. 1). 

P;~r ailleurs, sous des modalités diverses, ces vocations 
p:irticulières doivent être vécues selon une dimension de 
communion visible. Communion des prêtres: avec leur 
évêque ils constituent un seul prcsbytérium aux fonctions 
diverses (L.G. 28; cf. P.O. 9). La dimension communautaire 
de la vic religieuse ~c rallache tradit ionnellement à 

'--
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(( l'exemple de la primitive Église dans laquelle la multitud~ 
des fidèles n'avait qu'un cœur cl qu'une âme (cf. Act. 4,32) ... 
et l'unit t: des frères manifeste que le Christ est ven u (cf. Jt!a/1 
13, 35; 17,21) >>(P.C. 15). L'appel personnel de T>ieu dans Je 
Christ est indissociublement appel à lu communion frater
nt:lle visiblement manifestée. 

c) Optatam. r.otius renouvelle selon ces perspectives 
la pastorale des vocations: «Le devoir de cultiver les 
vocat ions revient à la communauté chrétienne tout 
entière qui s'en acquitte avant tout. par une vie pl<:i
nement chrétienne» (O.T. 2). Cc texte ne préconise 
pas le retour à la désignat ion de ses ministres par une 
communauté chrétienne. Il s'agit d'une part que 
l'Église et ses divers membres aient conscience de la 
dimension ecclésiale des diverses vocations particu
lières ct de leur importance pour la vi talité du peuple 
de Dieu. La vérité du sacrement ecclésial suppose la 
diversité, le respect de l'originalité propre ct donc Je 
souci de promotion de toutes les vocations par tous 
(cf. la suite de O.T. 2 qui parle du rôle des familles, 
des paroisses, des éducateurs, des associations catho
liques, des prêtres). La fonction propre des évêques 
est «de veiller à une étroite coordination» de toutes 
les ressources et de tous les efforts; l'énumération du 
texte conciliaire sc termine en observant «que cette 
action concertée de tout le peuple de Oieu pour 
cultiver les vocations répond à l'action <.le la Provi
dence divine». li ne s'agit plus là des préoccupations 
surtout juridiques antéri , u:es, mais d'une vision mys
tique <.le l'Église, ~aer.' ent de la communion d'un 
Corps diversifi é dans , s membres et dans leurs fonc
tions, et dont chacun a n rôle dans la vie du Tout. 

D'autre part, celle perspëctive implique que ceux 
qui répondent à une vocation particulière la vi vent 
dans la conscience qu'elle ne trouve sa plénitude que 
dans la communion •du Tout: <<Toutes les vocations 
particulières s'i nsèrent comme les cellules <.l'un corps 
dans un système de relations pour l'édification de cc 
corps. L'expérience pastorale confirme à l'évidence 
cette vérité. Le service des vocations ne peut sc réa
liser que dans une découverte mutuelle de leurs rela
tions ct de leur complémentarité» (R. Izard, dans 
Vocations, n. 255, juillet 1971. p. 317; M. Dclabroye, 
Vocation. Expérience spirituelle du chrétien, p. 143-58 
et 370-7 1 ; l efeuvre, p. 160-63). 

Cette ((concertation>> fondamenlale est parfois monnayée 
par le concile ::\ propos d'aspect~ paniculicrs de la pastorale 
des vocations. Par exemple, c'est non seulement par la 
<nwli lé de leur vic pers<mnelle, mais aussi ((par des rapports 
mutuels empreints de charité sacerdoutle ainsi que par tint: 
coopération fraternelle>' entre eux que « les prêtres atti
reront vers le sacerdoce les âmes des jeunes» (O.T. 2). De 
même, la lonnation des grands séminaristes doit. être confiée 
à des éducateurs «qui observeront entre eux une étroite 
union d'esprit ct d'adivn, et formeront ent re eux et avec les 
~éminaristcs une f~1 mille qui réponde à ln prière du Sei
gneur: 'qu'ils soient un '>> (Jean 17, Il). A propos des voca
tions religieuses, les prêtres cl les éducateurs doivent rai1·e 
effort pour leur donner un <(nouvel accroissement, à pro
portion des besoins de l'Église>>: quant aux instituts rcli· 
sieux, s' il leur est loisible <(de sc faire connaître pour favo
riser les vocat ions et de chciThcr des c.:andidats », ils doivent 
le fa! re (~.avec ln PJ'U~encc ~c<nJi se »et en lien avec les Églis~s 
part1euheres et l'Eglise unlv<:rsdle (P.C. 24). 

J) L'Église~ missionnaire, envoyée au monde et ser
vante des hommes. - a) Sacrement de l'union avec 
Dieu ct de l'unité du genre humain, l'Église n'a 

d'en-soi qu'en référence à la Trinité cl à toute l'hu
manité. Sa « vocation, celle de tous ses membres lui 
vient du Dieu de Jésus Christ, pour la gloire de Dieu 
et le salut du monde». Comme le Père a envoyé son 
Fils dans le monde, le Christ ressuscité envoie son 
Église à l'humanité, ,Par la puissance de l'Esprit. La 
vocation de toute l'Eglise est missionnaire (cf. L.G. 
13 ; A.G. 1 ), <<puisqu'elle-même tire son origine de la 
mission du Fils ct de la mission du Saint Esprit , selon 
le dessein de Dieu le Père» (A.G. 2; L.G. 10). 

b) Le sens des vocations particulières dans une 
Égljse missionnaire. - L'appel de Dieu à une vocation 
particulière est toujours lié à un envoi au monde pour 
y participer à la mission de salut du Christ. Le concile 
considère la vocation «missionnaire» comme une 
vocation particulière, réalisée sous diiTérentes moda
lités : c'est. le sens du décret conciliaire Ad Gentes. 
Mais Vatican 11 présente encore la vocation sacer
dotale comme une vocation au ministère: «Le Christ 
a envoyé ses apôtres, comrne lui-même avait. été 
envoyé par le Père ; puis, par les apôtres eux-mêmes, 
il a fait participer à sa consécration et à sa mission les 
évêques, leurs successeurs, dont la fonction ministé
rielle a été transmise aux. prêtres à un degré subor
donné: ceux-ci sont donc établis dans l'ordre <.lu pres
bytérat pour être les coopérateurs de l'ordre épiscopal 
dans l'accomplissement de la mission apostolique 
confiée par le Christ» (P.O. 2; cf. L.G. 28). La 
vocation religieuse, sous des modalités diverses selon 
les instituts. est aussi orientée à la mission de l'Église 
dans le monde, et ceux qui y sont appelés doivent 
~<travailler chacun selon ses forces et selon la forme 
de sa propre vocation, soit par la prière, soit. aussi par 
son activité effective, pour enraciner ct renforcer le 
règne du Christ dans les âmes, ct le répandre par tout 
l' univers>> (L.G. 44 ; cf. P.C. 5). ,., 

Ce texte de Lumen Cientium à propos des religieux 
indique deux Jigncs de toute action missionnaire ct donc de 
toute vocation Pllrticulière. D'une part, tout ministère, 
quelle qu'en ~oit la forme, est ordonné à préparer à Dieu un 
peuple de croyants qui lui offrent le sacrifice spirituel cie leur 
vic. ((Participant pour leur part à la fonction des apôtres, les 
prêtres reçoivent de Dieu la grâce qui le~ fait ministres du 
Christ Jésus auprès des nations, assurant le service sacré de 
l' Évangile, pour que les nations deviennent une ofTrande 
agréable, sanctifiée par l'Esprit Saint>> (P.O. 2) : c'est 
pourquoi l'annonce de l'Évangile est primorcliale dans l'ac
tivité ministérielle. D'autre pan, dans l'Église<( appelée pour 
qu'elle soit, aux yeux de tous ct de chacun, le sacrement 
visible de cet.t.e unité salutaire, et destinée t\ s'étendre à 
toutes les parties du monde>> (L.G. 9 ; cf. L.G. 2,4,1!, 13, 
etc.), ((le don spirituel que les prêtres ont reçu ù l'ordination 
le:> prépare non pas 1\ une mission limitée ct restreinte, mais 
à une mission de salut d'ampleur universelle, 'jusqu'aux 
extrémités de la terre' (Act. 1 ,8) ... Les prêtres sc souvien
qro.nt donc qu'ils doivent avoir a11 cœur le souci de toutes les 
Eglises>> (P.O. Il). l'lus concrètement, le décret sur ln charge 
pastorale des évêques leur demande de «faire en ~Mte que 
soient préparés des prêtres capables, ainsi que des auxiliaires 
- rel igieux ct laïcs - pour les missions cl les pays souffrant 
du manque de dersé. Ils auront ég11lcment soin d'cnvoyè1', 
dans la mc~ure du possible, certains de leurs prêtres dans ces 
missions ou ces diocèses» (C.D. 6). S'agissant des religieux, 
Lumen Gentium ( 46) ct Ad Ge.nlt:s (39) présentent des orien· 
tai ions analogues. 

Les vocations particulières impliquent donc une 
attention aux «besoins de l'Église >> ; la mission 
implique aussi l'attention aux besoins et aux. appels 
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du monde. Le concile insiste sur la présence au 
monde des prêtres ct des religieux. L'appel au 
ministère sacerdotal, s'il implique une mise à part, 
n'invite pas à la séparation d'avec les bommes. 
Comme Jésus, «pris du milieu des hommes ... , les 
prêtres vivent avec les autres hommes comme des 
frères ... Leur ministère ... réclame qu'ils vivent en ce 
monde au milieu des hommes>> (P.O. 3). De nom
breux instituts religieux sont nés à partir des besoins 
de la communauté humaine; pour leur rénovation, ils 
<<doivent promouvoir chez leurs membres une suffi
sante information de la condition humaine à leur 
époque et des besoins de l'Église, de sorte que dis· 
cernant avec sagesse, à la lumière de la foi , les trai ts 
particuliers du monde d'aujourd'hui et brûlant de zèle 
apostolique, ils soient à même de porter aux hommes 
un secours plus efficace» (P.C. 2; cf. P.O. 9). 

Vatican Il a vvulu mettre l'accent sur l'unité vécue dans 
les vocations particulières à partir de la mission aussi bien 
qliC de l'appel. «C'est en cxcrçanllt! ministère d'Esprit ct de 
justice que (les prêtres) s'enracinent dans la vic spirituelle, 
pourvu qu'ils svienl <:~ccueillants à l'Esprit du Christ qui leur 
donne la vic ct qui les conduit>> (P.O. 12). <<Les prêtres réa
liseront (J')unilé de (leur) vic en s'unissant au Christ dans la 
découverte de la volonté du Père, dans le don d'eux-mêmes 
pour le troupeau qui leur e~t C.:<)n(ïé. Menant ainsi la vie 
même du Bon Pasteur, ils trouvemnt dans l'exercice de la 
chadté pastorale le lien de la perfection sacerdotale qui 
ramènera à l'unité leur vie et leur action ... » (P.O. 14 ; cf. 
15-1 7 qui explicitent cette perspective u.nilïante à propos de 
l'humilité et de l'obéissance, du sens du célibat sacerdotal ct 
de l'attitude juste vis-à-vis du mônde et des biens terrestres). 
Quant aux religieux, Pe.l:/f~ctae Caritalis déclare: «à la 
nature même de 111 vie religieuse appartient l'action aposto· 
l!quc cl bienfaisante, comme un saint ministè1·e et une œuvre 

1 spécifique de charité à eux confiée par l'Eglise ... Toute la vic 
, religieuse d<)it être pénétrée d'esprit apostolique ct toute 

· -· l'action apostolique doit être !lniméê par !"esprit religieux» 
(P.C. 8). 

c) Le concile oriente la pastorale des vocations 
selon cette perspective missionnaire. - La sensibili
sation aux besoins de l'Église el du monde est insépa· 
rable de l'éducation à la disponibilité aux appels illté
ricurs de l'Esprit. «Les parents, les maîtres et les 
différents autres éducateurs doivent faire en sorte que 
les enfants et les jeunes soient conscients de la solli· 
citude du Seigneur pour son troupeau, avertis des 
besoins de l'Église cl prêts, si le Seigneur les appelle, à 
répondre généreusement avec le prophète: ' Me voici, 
envoie-moi' (Isaïe 6,8) >> (P.O. Il) ; le discernement 
intérieur de la vocation suppose l'attention aux 
« signes qui, chaque jour, fônt connaître la volonté de 
Dieu aux chrétiens qui savent écouter» (P.O. Il). 
Aussi, faut-il que «le travail entrepris pour cultiver 
les vocations dépasse avet: largeur de cœur les limites 
de chaque diocèse, nation, fam ille religieuse ou rite, 
ct, tenant compte des nécessités de l'Eglise univer
selle, apporte secours principalement aux régions où 
des ouvriers sont réclamés avec plus d 'urgence pour la 
vigne du Seigneur» (O.T. 2). 

4) L '.église « pérégrinante >> vit la tension entre le 
«déjà» et le «pas encore». - a) L'Église vil son 
mystèrt: dans une condition p~régrinante qui appar· 
tient fondamentalement à sa vocation. 

Vocation pérégrinantc, parce qu'elle «s'édifie avec des 
hommes, rassemblés dans le Christ, conduits par l'Esprit 
Saint dans leur marche vers le Royaume du Père, et porteurs 

d'un message de salut Q11'i lleur faut pmposer à tous>>; péré
grinantc, incarnéc,I'Égli~e ne peut vivre sa vocation particu
lière que dans la mesure où elle «sc reconnaît réellement ct 
intimement solid«ire du genre humain cl de son histoire» 
(ù.S. 1 ). La vocation chrétienne est orientée au service de 
l'humanité, ct la foi <<nous fait connaître la volonté divine 
sur lu V!)Cation intégrale de l'homme, orientant ainsi l'espl"it 
vers des solutions pleinement humaines» (O.S. 1 1 ). Car 
«croyants et incroyants sont généralement d'accord sur ce 
point : tout sur terre doit être ordonné à l'homme comme à 
son centre ct à son sommet>> (G.S. 12, § 1 ). 

Vocation pérégrinante, parce qu"clle sc déroule dans l'his
toire de l'humanité, selon les réalités de la conditi.on 
humaine. Sans doute J'Église éclaire le sens de la vocution 
humaine intégrale, car elle emit «que le Christ, mort ou res· 
suscité pour tous, oiTre à l'homme. par son Esprit, lumière ct 
forces paur lui permettre de répondre à sa très haute 
vocation » (G.S. 10, § 2). Gaudium et Spes montre suçccssi
vt:mcnt comment le mystère du Christ révèle la dignité de la 
personne humaine, intelligente, libre, appelée à la vic 
au-delà de la mort ( 12-22) ; comment le caractère commu· 
nautairc de la vocation de l'hum«nité «se parfait ct s'achève 
dans l'u:uvre de Jésus Christ>> (32, § 1 ; cf. 23-32): comment 
non seulement le gigantesque eiTort par lequel les hommes, 
au long des siècles, s'acharnent à améliorer leurs conditions 
de vie« correspond au dessein de Dieu» (34, § 1) ; comment 
aussi cette activi té humaine contribue à l'achèvement du 
Royaume instauré par la Résurrection du Christ (39). 
L'Eglise nt! peut« apporter au monde>> sans en même temps 
« recevoi1· de lui». Pérégrinonte dans le monde elle ne peut 
répondre à sa vocativn qu'en demeurant à l'écoute de l'hu
manité. cherchant à «scruter, discerner et interpréter les 
multiples langages de notre temps ct de les juger à la lumière 
de la parole divine, pour que la vérité révélée puisse être 

• • • ! , sans ce~se nueux perçue, m1eux compnse, ct presentee sous 
une li)rme plus adaptée>> (44, § 3). 

Vocation pérégrinante enfin, parce qu'elle imgliquc 
recherche, devenir, combat, lutte, limites, péché : «L'Eglise, 
qui comport.e des pécheurs en son propre sein, est donc à la 
fois sainte et appelée à sc purifier, ct poursuit constamment 
son effort de pénitence ct de renouvellement. >> << L'Église tr 

avance dans son pèlerinuge à travers les persécutions du 
monde ct les consolations de Dieu», annonçant la croix ct la 
mort du Seigneur ressuscité jusqu'à cc qu'il vienne (cf. 1 
Cor. 1 1 .26) ... (L.G. 8 ; cf. as-51 ; G.S. 39,45). 

b) Ces perspectives renouvellent la conception et la 
pastorale des vocations particulières. Nous ne disso
ciCJns pas ici les deux aspects, car les textes de Vatican 
n sur les vocations particulières ne développent pas 
explicitement la perspective pastorale. On peut 
cependant la repérer ici ou là. 

l'ar exemple, Presllyterorum Ordinis, ù propos du disccr· 
nement de la vocation au sacerdoce, ne la présente pas 
comme « 1111 dessein éternel» de Dieu qu'il faudrait 
découvrir et exécuter. 11 s'agit d'un dialogue. d'un chemi
nement, d'une recherche où l'homme reconnaît pcul1 peu un 
appel à travers des signes. La l'éponsc sc donne au cours d'un 
itinéraire, où chaque jour conduit à une lumière nouvelle 
pour le lendemain ; « cette voix du Seigneur qui 11ppelle, il ne 
faut pas s'attendre à ce qu'elle arrive au" oreilles du futur 
prêtre d'une manière extraordinaire. Il s'agit bien plutôt de 
la découvrir, de la discerner li travers les signes qui, chaque 
jou•·, f()nt connaître la volonté de Dieu aux chrétiens qui 
savent écouter» (Il). 

La vocation n'est pas dès lors une chose que l'on possède 
ct que l'on garde, mais l'histoire d'une marche ct d'un 
devenir. Cette perspcçtive semble notamment pré~c.:nte aux 
indications concili!lircs sur la formation des candidats au 
séminaire. Peut-être du•·cit-on la littéralité des textes quand 
on oppose le propos d'Optatam tatius sur la formation dans 
les peti ts séminaires où l"on doit préparer les élèves à suivre 
le Christ rédempteur (3) à celui du même décret qui indique 
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que «l'éducation complète des élèves des grands séminaires 
doit. tendre à faite d'eux de véritables pasteurs d'âmes. à 
l'exemple de Notre-Seigneur Jésus-Christ>> (O.T. 4 ; sur !(:s 
divetge.nces d'interprétation du texte sur le «Christ 
rédempteur» et du modus qui est à son origine, cf. Lcfeuvrc, 
p. 194·96). Quoi qu'il en soit, de nombreux détails du Lcxt.e 
mettent l'~tcccnl sur le caruct.ère pi'Ogressif de l'éducation et 
du discernement. ue la vocation. On retrouve le langage clas
sique sur l'idür\éité, mais avec des termes plus dynamiques 
(cf. O.T. 6). Les séminaristes doivent apprendre ti prendre 
part à la vie de l'Église entière: «On les informCrll lks 
charges qu'ils auront il assumer, sans luire uucunc des diffi
cultés de la vic sacerdotale ... Qu'on les forme ... à affermir le 
plus possible leur vie spiritudle à partir de leur action pas
l<)rale elle-même» (0.'1'. 9). perspective positive qui ne 
t'efuse pas les risques du chl~min. mais attend de l'itinéraire 
même la noissance spirit.\lelle. Dans le même esprit, on peut 
comprendre le propos du déctet qui demande de cultive!' 
chc1. les séminaristes <<la nécessai!'e maturité humaine. 
Celle-ci se reconnaît principalement à une certaine stllbilité 
d'esprit, au pouvoir de prend re des décisions réfléchies, ct. à 
une juste appréciation des évùncm~:nls cl des hommes ... Les 
séminaristes tendront à !lcquéri r la fore~: d'{imc, ... la loyauté, 
le souci constant de la juSLice, la fidélité à ter1i1' ses pt'o
mes$eS ... » (O.T. Il ; cf. P.O. 15). 

B. RÉFLEXIONS 

Tentons quelques réflexions synthétiques en 
reprenant les quatre tra its relevés à propos de Vatican 
11: Vocation, 1. appel de Dieu et éveil de l'homme ;-
2. adhésion de l'hom~ à la ~uite du Christ et appel 
de l'Église ; - 3. mission ùc l'Eglise et engagement de 
l'homme; - 4. devenir de l'homme et fidélité de Dieu. 

Nous nous limitons à la vocation sacerdotale et à la 
vocation religieuse. toujours l:nvisagées dans la perspective 
du mystère de l'Église, de la vocation de tous ses membres, 
de la ~.:omplémentarité de leurs fonctions. - Les titres retenus 
annoncent une démarche analytique: il faut bien aborder les 
questions l'une après l'autre. Mais l'inclusion des sujets 
donne à entendre que chaqm: partie n'a de sens que dans le 
mouvement ct l'économie du t.oul. - Le mot «homme >> est 
pris en son sens générique. - La perspective de cette ébauche 
de synthèse est surtout d'ordre théologiqu11 et spirituel. 

Repères bibliographiques. - Dans Cahiers de Froidmont, 
n. 20. 1976 : La vocation appel d<! .Dieu, phénom~ne. d'Églis~!, 
voir surtout il:s art ici cs de .1. Pi riot, A. Gesché et 1. Bert en 
(bibliographies). - M. Bellet, Vocation et liberté, Bruges, 
1963. - PDV 35-36, p. 92-97. 

1. J.a vocation, appel de Dieu et éveil de l'homme. -
1° UNt EXI'ËIHtNC.: I'ERS()NNELLE IRRIODUCTIBLE. - Nous 
parlons ici en termes généraux et pourtant chaque 
vocation constitue une histoire unique, une expé
rience ineffable en sa dimension la plus profonde. 
Certes, devenir prêtre, religieux ou religieuse, c'est 
aussi entrer dans un groupe social, se conformer dans 
une certaine mesure à des modèles préexistants, 
accepter que l'identité de la personne assume des élé
ments qui lui sont extérieurs. Mais cette démarche 
même d'intégration est normalement suscitée du 
dedans, appelée pat· une exigence intérieure. Il fau
drait évoquer ici une longue tradition chrétienne sur 
l'appel de Dieu. Mentionnons seulement saint 
Bernard (Ep. 382, 2-3; Rp. 108 ; PL 182, 585-586 ct 
240). L'exigence intérieure se vit à l'intérieur du dia
logue du Je personnel ct du Tu qui a surgi dans la 
conscience comme un Vivant différent et en même 
temps plus intérieur qu'elle-même à la personne. 

Les vocations pHrticulièrcs jaillissent de cette experience 
de la rencontre du Dieu vivant. La foi est elle aussi d'abord 
cl surtout enracinée dans une telle expérience. « Dil:u est une 
rencontre. Le fond de notre vie. Il faut que, d'une certaine 
manière, nous en fassions l'cxpéricm:c ct qu'!• certains 
müments cette rencontre soit quelque chose de tellement 
intérieur que nous le t~1uchions, non pas avec des mains 
humaines, mais comme une mère peut louche•· l'âme de son 
enfant ct l'enfant l'âme de sa mère» (M. Zundel, Avec Dieu 
dans le quotidien, p. 14; texte de 1953. Voir l'ensemble du 
çhapitre sur cette expérience de Dieu seule capable:: d'unilier 
une vie selon une vocation ptuticulièrc). 

Les modalités de cette rencontre varient d'une per
sonne à l'autre et la même variété se retrouve dans les 
récits de vocation. Certains sont habités depuis tou
jours par un appel précis à devenir prêtre, à entrer 
dans un monastère, à s'engager dans tel Ordre reli
gie\IX déterminé, à se faire missionnaire. Chez 
d'autres, l'appel a surgi comme d'un seul coup. radi
calement, voire brutalement, sans apparemment avoir 
été préparé; et dans l'histoire de certains convertis 
l'engagement chrétien a coïncidé avec la détermi
nation pour une forme de vie particulière, ministé
rielle ou rel igieuse. Dans d'autres cas, l'appel s'est 
progressivement imposé sans que la personne puisse 
dire exactement à quel moment l'expérience a com
mencé. 

Mais dans tous les cas, il s'agit de l'expérience per
sonnelle d'une relation, d'une expérience « reli
gieuse)> dont la force intérieure est comme incoer
cible, sans être pourtant éprouvée comme une 
contrainte. Il importe de vérifier l'authenticité de 
cette expérience- La Règle de saint Benoît, on l'a vu, 
recommande déjà d'éprouver le postulant (ch. 58,7 ; 
cf. L. Bouyer, Le sens de la vie monastique, p. 19-20). 

L'expérience religieu!)e de l'appel de Dieu échappe 
à la prise directe de tout observateur extél'ieur ct sa 
réalité n'est pas démontrée par la seule assurance du 
sujet : en ce domaine rien de plus semblable parfois à 
l'aut.henticüé que l'i llusion, et la force de la 
conviction personnelle peut être celle de l'aveu
glement sur soi, voire d' une simulation inavouée et 
comme inconsciente. Mais si l'on regarde la vie de 
l'Église, on constate qu'en dépit de fluctuations repé
rables, des hommes et des femmes disent avoir fait et 
faire l'expérience de cet appel de Dieu, c'est-à-dire 
une expérience religieuse radicale: 

«Dire que Dieu appelle, c'est, pour Je locuteur en c.ause 
(le candidat à la communauté), dir~: qu'on est engagé dans un 
processus où Dieu se trouve être perçu comme le fondateur 
ct le finalisat~:ur d11 seriS qui se donne dans l'expé1·ience en 
cause. J--e vocabulaire de vocation, d'élection et d'appel 
ti'Ouve donc ici son champ d'application le plus propre. Le 
plus propre, mais en même temps - fait particulièrement 
digne d'attention ct révéllltcur - le plus en çonnivence avec 
une structure fondamentale ct constitutive du lansage reli
gieux. Celui-ci est en effet un langage du vocatif (cf. M. 
Nédoncelle, Prière h11maine. prière divine, Notes phénomé· 
nologiques, Bruges, 1962). Bien plus qu'un langage sur Dieu, 
le langage théologal de l'homme à Dieu est sur((lul et 
d'abord un langage à Dieu, un langage d'in-vocation. Et 
quand il est perçu comme le langage de Die1,1 à l'homme, il 
ne l'est pas au terme d'une ré11exion à propos de Dieu et de 
ses exigences (langage philosophique et moral), mais comme 
le terme d'une révélation de ill part. de Dieu. Le langage théo
logal ne sc décline pas d'abord ill'<tccusHtif et (ou) à l'ablatif, 
mais au nominatif. <tu voe<ttif ct nu du tif, et il ne se conjugue 
pas avant tout à l'indicatif, mais à l'impératif, au jussif et à 
l'optatif ... C'est assez di re que notre vocabulaire d'appel et 
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d'élection se trouve rejoindn:, uu plus près. le mouvement 
profond de l'expression religieuse>> (A. (iesché, art. <.:ité, 
Cahiers de Froidmom, n. 20, p. 24!!). 

Certes. le texte que nous venons de citer aborde en cet 
endroit la théologie de la vocation par cc qu'il appelle son 
«étape linguistique». Le langage religieux ne correspond pas 
nécessairement à la réali té ontologiqut: de l't:xpériencc qu'il 
veut exprimer. Cette mise en garde est fondamental~:. Mais 
pour celui qui en est le sujet l'expérience éprouvée est anté
rieur~: au lang11gc par lequel ilia communique et elle débo•·de 
toute tentative d'expression ct de partage. 

Cf. dans les mêmes Cahiers, des remimtues convergentes 
de L Berten, p. 202-203, à propos de l'expéricm;c de Dieu 
qui peut être vécue dans le déploiement même de la vie ou 
«plus marqué !\ l'occasion de moments d'expédence plus 
déterminée». Remarquons avec l'auteur que le plus souvent 
cette expérience de rencontre de Die11 « n\~~t pas vécue dans 
l'immédiateté mais après coup ... >> . 

2° Qu~;L Dtw ? En.HJEL Ill lM Ml!?- Sans instaurer une 
réflexion théologique poussée ni une analyse anthro
pologique approfondie, l'approche historique entrou
verte plus haut laisse pressentir que la manière d'envi
sager les vocations particulières, variable selon les 
époques, est tributaire de l'image de Dieu, de la 
conception de J'homme ct de la perception de leurs 
rapports que véhiculent la théologie du moment, sa 
traduction catéchétique et pastorale. Certaines aber
rations concrl:tes observables dans la réalité ont pu 
s'enraciner dans une théologie et une anthropologie 
sommaires ou faussées. Ainsi, pour ne prendre qu'un 
exemple, certaines théories sur J'obligation de« suivre 
sa vocation» peuvent n'être pas sans' affinité avec des 
conceptions discutables de la Providence, de la pré
destination, de la libetté ; bref, du rapport D ieu
homme. 

Le parti adopté ici n'est pas idéaliste: devant des« itiné
raires>> multiples ct divers vécus au Iii des siècles, nMs nous 
tfforçons de dire cc qui semble objectivement inclus dans 
l'expérience authentiqu~: d'une vocation particulière, quelles 
que soient les limites, voire l~:s déviancl~S partielles ou 
momentanées d'une vocation concrètemt:nt vécu~:. Nous 
nous limitons à quatre amorces. 

1) Au départ, Dieu qui appelle est un Dieu q'tli 
intervient dans l'histoire, qui s'adresse à des per
sonnes, les touche, les intel'pelle, les invite, les ren
contre . .Et l'homme a conscience de cette interpel
lation personnclJc. des implications qu'eJJe comporte 
sur l'oricnfrltion cr Je dérou/emem de s:l vit:. 

En ce sens, voici un texte de J.-J. Olier: «Si toutes ces 
grandes âmes dont vous nous parlez qui ont quitté le siècle 
n'avaient cu pour sc faire religieuses que des raisons géné
rales de la perfection de l'état religi~:ux devant l'esprit, sans 
aucunt: inclination ou aurait dans la volonté pour embrasser 
cet état, dies ne s'y fussent jamais certainement engagées. 
Autrement toute personne qui voit cette même raison ct qui 
connait l'excellence de cet état devr11it s'y engager. Et ainsi il 
y aurait vocation à la religion pour tt)US les chrétiens qui sont 
persuadés de la beauté ou de la sainteté de l'Évangile. Il faut 
quelque chose de plus : et ce plus est cette bonté divine inté
rieurement persuadant et convaincant, excitant ou portant 
avec paix et joie l'esprit à la religion »(Lettre XXIV, Nantts, 
18 5 l, p. 91 ). 

Il s'agit du <<Dieu de la révélation>> judt':o-çhréticnne, et 
non pas du Dieu d'une certaine ontologie grecque, laquelle 
tend à le concevoir comme «un être achevé ct muet» (A. 
Gcsché. art. cité, p. 120 ; cr. du même auteur : Le Dieu de. la. 
révélation et de la philosophie, dans Revue théologique de 
r.ouvaln, t. 3, 1972, surtout p. 264-76). Dans l'histoire de 
l'Église, «l'événement» de vocation~ authentiques est plus 

fort que certaines idéologies théologiques dominantes qui 
ont dérivé au large du Dieu de la Bible. De la même 
munièn:, la longue occultation, dans l'Église. de la doctrine 
paulinienne: des charismes n'a jamais empêché le fait charis
matique, dont précisémt:nl les fondations religieuses consti· 
tuent des exemple.~ multiples. 

En fait, l'expérience personnelle chaque fois unique du 
Dieu q11i appelle est reconnue par l'appelé comme l'expé
rience du Dieu de «l'Économie». La vocation est expé
rience d'un Dieu qui parle !\ un homme qui écoute; d'un 
Dieu qui élit gratuitcmtnl un homme libre qui consent ; 
d'un Dieu qui fait alliance avec un homme, lequel adhère à 
cette alliance ct envisage de devenir collaborateur de Dieu 
(cf. l Cor. 3,9) dans la réalisation de son projet sur l'hu
manité cl sur lt monde. 

2) Dieu qui parle à un hornm.e ouvert qui écoute. -
Le Dieu chrétien est un Dieu qui parle. Si ses appelés 
deviennent souvent des prophètes, des hommes de la 
parole, c'est d'abord pour avoir accueilli la «Parole 
de Dieu» comme interpellation dans leur vie. «Dieu 
parle>> présuppose que l'auditeur se juge interpellé 
par une parole dont il admet le statut divin. En 
langage traditionnel, le passage du statut de lecteur ou 
d'auditeur à celui de« destinataire>> d'une parole pro
venant d'un destinateur divin se nomme la foi (cf. 
Chr. Duquoc, La Parole de Dieu, dans Introduction à 
la l'ralique de la lhéologie, L 2, p. 31-54). La vocation 
implique d'abord pour l'appelé la saisie d'un Dieu qui 
a pris l'ini tiative de s'adresser à lui ; d'un Dieu qui 
a surgi dans son histoire ; d'un Dieu qui s'est en 
quelque sorte imposé à lui, c'est-à-dire qui l'a prévenu 
gratuitement par un passage inattendu. 

La parole de Dieu est créatrice ; t:llt: introduit un chan
gement dans l'histoire de la personne, dans ses valeurs, ses 
finalités. son style de vie. Le dialogue a pu préexister; il se 
poursuivra. Mais l'appel est vécu par celui qui l'enten~ 

·comme une sorte dt nouveau commencement : une route qu1 
s'amorce. une porte qui s'ouvre, des chaînes qui tombent, 
des yeux qui se dessillent. Expérienc.e d'un Dieu nouveau, 
libérateur ct créateur... • 

l..ll parole de Dieu engendre en quelque sorte à nouveau à 
lui-même l'homme appelé. La rencontre de la vocation est 
expérience d'un umour Sllns raison, d'une tendresse qui tàit 
miséricorde el qui assure intérieurement; d'une confium:c 
qui ouvre à l'espérance d'un chemin inattendu; d'une force 
éprouvée dans la fragilité. 

Ce que révèlent aussi les expériences multiformes de 
vocntion. c'è$1 que l'homme est écoute. «attente de Dieu», 

comme dit Simone Weil. avam mhne d'être c·hcrc:hcur de 
Dieu. Dieu jaiflit comme une source chez un homme qui a 
soif, même s'il paraît comblé. 

La volonté d'amour du Père engendre un fïls parce que 
l'homme s'éprouve radicalement inachevé, qu'il accueille 
l'Autre, accepte d'être aimé et entrevoit que sa propre his
loire ne prendra st:n~ que dans le consentement à la volonté 
du Père. En cela, la vocation est déjà communion au mystère 
du Christ, Verbe incarné,« tourné vers le Père» par l'Esprit 
Saint et pur lui ouverture au don, écoute de la Parole du 
Père. En cda le mystère d'une vocation particulière ne 
s'ajoute pas à celui de la vocation chrétienne: il en est 
l'explicit<~tion concrète cl consciente pour une personne 
déterminée ; dans l'Église et dans la vic du monde, l'appel â 
une vocaliun particulière l'end manifeste que Dieu continue 
de parler aux hommes cl par là de susciter leur liberté créa
trice, de les inviter à la réalisation plénière de Leur vie 
d'homme par l'accueil de cette Parole qui, au plus profond 
de leur cœur, les éveille à tux-mêmcs par la conscience de 
t( vivre leur vie humaine avec \ln cœur de Fils» (cf. O. Mar· 
telet, Pourquoi les baptisés doivent-Ils participer à l'éveil des 
vocations rmrticu/ilm:s, dans Jeunes et Voca.tiom, janvier 
1992, p. 3 1 ). 
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3) Dieu qui élit gratuilement un homme libre qui 
consent. - · « Ancr6 dans les expériences majeures 
qu'Israël a pu faire de son propre salut est le mot 
d'élection. Si Israël a été libéré de la servitude égyp
tienne, c'est parce que Dieu l'a choisi» (B. Sesboiié, 
Jésus-Christ: L'unique rmidiateur, t. 2, Les récits du 
salut, Paris, 1991, p. 140-43). Cette expérience de 
l'élection ne cesse de sc répéter au long de l'histoire 
biblique: élection du peuple, et à l'intérieur de ce 
peuple, élection par Dieu de prophètes, de prêtres, de 
rois. Les récits de vocation biblique manifestent la 
conscience qu'ont les appelés d'être choisis, élus par 
une prévenance gratuite. sans égard à leurs propres 
mérites ou capacités; d'être comblés des dons de 
Dieu, arrachés à leur péché par sa miséricorde, 
assurés de sa fidélité, et dans leur faiblesse fortifiés 

' par sa plllssance. 

Le Nouveau Testament donne à Jésus le titre d'élu dans 
quelques moments solennels, baptême, transfiguration, çru
cifixion: «Dieu lui-même en le prononçant ulleSle qu'en 
Jésus de Na1.areth il parvient enfin au terme de l'œuvre qu'il 
avait erllrepdse en choisissant Abraham et IsraË!I; il a trouvé 
le seul élu qui mérite pleinement ce nom, le seul à qui il 
puisse confier son œuvre ct qui soit capable de combler son 
désir ... Le· Voici mon élu' du Père sur Jésus révèle le sccrd 
de edte certitude: cet. homme de chair, il l'a, dès le ventre 
maternel, sanctilïé el appelé son Fils (Luc 1 ,35) et' dès avant 
la création du monde', destiné à récapituler en lui toutes 
choses (i:ph. 1.4-10; 1 Pil!f'l'<' 1,10). Le Christ seul est l'élu de 
Dieu ct il n'y a d'élus qu:c.;n lui» (J. Guillet, art. Éleclion, 
VTR, 1970, col. J:\7-344). Aux douze Jésus dira:<< Ce n'est 
pas vous qui m'avez choisi, c'est moi qui vous ai choisis et 
institués pour que vous alliez. que vous portiez du fruit ct 
que votre fruit demeure» (kan 15.16). Paul reconnaîtra aux 
communuuLés çhrétiennes d'origine grecque aussi bien que 
d'originl~ juive, le mê.me privilège de l'élection qui a sa 
Sl)urée dans «le libr·e choix de la grâce de Dieu» (cf. Ron1. 
1 1 ,5), dans l'amour g1~tuit du Dieu sauveur (cf. 1 'J'hess. 
1,4). L'expérience de l'appel à des vocations particulières 
dans la vie du peuple de Dieu ct pour chacun de ceux qui en 
sont l'objet est cxpéricnçc renouvelée de l'élection grntuite 
du Sl:igm:ur qui est à lu sourçe de .leur foi chrétienne. Elle ne 
s'y ajoute pas, mais la ravive et la renft)t'ce (cf. PDV 35, 
p. 92). • 

Encore faut-il que l'homme consente à cette 
élection, acceptant d'orienter son existence en 
fonction du choix de Dieu. L'élection par Dieu, gra
tuite, n'est pas contraignante. Son choix donne la 
capacité de répondre à l'appel. «Ceux que d'avance 
il a connus, Dieu les a aussi prédestinés à être 
conformes à J'image de son Fils, afin que celui-ci soit 
le premier-né d'une multitude de frères : ceux qu'il a 
prédestinés, il les a aussi appelés ; ceux qu'il a appelés, 
il les a aussi justifiés; et ceux qu'il a justifiés, il les a 
aussi glorifiés» (Rom. 8,29-30). Paul souligne ici la 
relation dynamique entre le choix de Dieu, et la 
conformation de l'homme à «l'image de son Fils». 
L'élection à une vocation particulière est de même 
invitation à entrer d'une manière· spéciale dans le 
mystère du Christ qui, sous l'action de l'Esprit, s'offre 
à son Père, s'engage librement pour le service de son 
Royaume, en vivant le don de lui-même à Dieu et aux 
hommes selon les <<mœurs d\1n Dieu Amour». 

Cc consentement s'opère par une Sürtie de soi, un 
décentrement qui est appelé à être radical, qui est dès 
lors achèvement de l'homme dans la communion à 
l'élan de Jésus vers son Père. La liberté de l'homme va 
vers sa plénitude en communiant aussi à la liberté 

d'un Dieu qui est communication, don, accueil, unité 
dans l'altérité. 

Il faudrait évoquer ici la diversité des cheminements 
conc•·ets de cette élection et de sa prise de const:icncc par les 
appelés : de la fulgurance d'une prise de conscience sou
daine, d'une irruption trnnscendante d'un Dieu inattendu 
à la reconnaissance après coup qu'à travers une succession 
de petits pas, de réponses successives à des sollicitations 
purement conjoncturelles, l'Esprit de Dieu a mis la main sur 
une destinée humaine: c'est l'histoire de la VOl~Otion de 
Jean-Baptiste de La Salle, telle qu'illu reli.ra bien des années 
après l'événement: <<Dieu qui çondui! toutes choses avec 
sagesse et avec douceur, et qui n'a point coutume de forcer 
l'inclination des hommes, voulant m'engager à prendre 
entièrement le soin des écoles, le fit d'une manière fort 
imperceptible ct en beaucoup de temps; de sorte qu'un enga
gement. mc conduisit duns un aut.re, sans l'avoit prévu dans 
le commencement» (Blain, op. dt., t. 1, p. 169). 

Inévitablement, nous touchons ici à une autre tension 
essentielle à toute election par Dieu. Elle est toujours person
nelle, et même unique. En ce sens, elle distingue. elle met à 
part, elle sépare. En même temps, depuis bt vocution 
d'Abraham. mnis même dès le récit. de la création de 
t'homme et de la fc;mme et dans celui de la présel'vation de 
Noé lors du déluge, Dieu ne distingue, met à part, sépare cer· 
ta ins que pour réconcilier, rassembler, réunir. Aucune 
vocation particulière qui n'ait une visée universelle. Le pri
vilège d'une vocation spéciale n'est pas arbitraire, parce qu'il 
est manifest:Hion de l'lamour de Dieu qui veut que tous les 
hommes soient sauvés. L'appel particulier à la foi, au 
sace!'doce ou à la vie religieuse signifie visiblement que tout 
homme est élu par Dieu, ct qu'en elle-même l'existcnçc de 
toute personne humaine est pour elle liPPel à L'<msentir 
librement à vivre, à grandir, à s'ouvrir, à aimer. 

Dans cette ligne on peut évoquer une signification parmi 
d'autres du célibat consacré, notamment dans le monde 
actuel. «Le célibat consacré a plus que jamais sa place d11ns 
l'Église. Dans une société sécularisée où les chrél.icns sont de 
plus en plus amenés à constituer une: minori t.é dy~amique el 
contestée, â l'image du Christ lui-même, le célihat po1te 
témoignage à l'absolu d'un Dieu auquel on se consacre. 
Quelle affirmation plus nette de Dieu que d'oser se dire 
séduit par lui au point d'avoir renoncé à un amour conjugal? 
Le célibat constitue aussi une libération en vue des risques ct 
servitudes du ministère évangélique» (L. Dingemans, art 
cité, p. 233). Cf. PPV 29, p. 78-79. 

4) Dieu fàil alliance avec un homme responsable, 
lequel adhère à cette alliance et envisage de devenir 
«collaborateur de Dieu)) (cf. 1 Cor. 3,9). « Concrè
tement élection et alliance ne f(mt qu'un, car 
l'élection est ordonnée à l'alliance et l'alliance a pour 
motif l'élection» (B. Sesboilé, op. cil., p. 143-45). 
L'histo.ire biblique montre un Dieu qui multiplie les 
alliances avec les élus successifs, en même temps qu'JI 
poursuit une alliance unique. Aussi bien, dans son 
Incarnation, sa vic, son ministère, son mystère pascal 
de .mort et de résurrection, Jésus se manifeste à la foi s 
comme la nouvelle alliance, réalisée en sa personne, et 
comme le médiateur de celle alliance définitive entre 
Dieu et l'humanité. 

Toute vocation chrétienne est appel à vivre l'al
liance dans le Christ : par la foi et le baptême, 
l'homme devient memhre du Christ. L'Esprit Saint 
l'habite et le fait participer à l'être filial ; et il est 
appelé à vivre cette réalité de l'alliance jour après jour 
ct jusqu'en sa mort, «rencontre suprême de Dieu et 
communion définitive. Si cet achèvement prend les 
apparences d'une dislocation, c'est que notre vocation 
est aussi insertion dans le mystère pascal du Christ ; 
participation à sa mort pour communier définiti-
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vemcnt à sa vie» (M. Dclabroye, Vocation Expé
rience spirituelle du chrétien, p. 113-14). 

En même temps, toute vocat ion chrétienne est fondnmen
ta!cmcnt appel à ln participation responsable à l'ouvrage de 
D1cu dont l'achèvement sc poursuit de l'Alpha du Christ à 
son Omega. Les modalités de celle participation sont 
'!lultiples; mais elle est inscrite dans ln réalité la plus pr<)
fonde et la plus personnelle de toute vocation chrétienne. 

Inversement, l'exercice de tout ministère prenant la 
totalité de .la vic implique cette conscicm:c de par'ticiper 
ainsi au mystère de Jésus Christ ct d'êtrll appelé à vivre cette 
participation fondamentale à l'appel chrétien sous cette 
forme particulière (cf. 1. Derten, Cahiers de Froidmont 20, 
p. 216). 

L'histoire des vucations particulières au s;cccrdoce ou à ta 
vic religieuse, l'histoire de nombrcult fond ateurs et fonda
trices d'ordres ou de congrégations pourraient illustrer cette 
dimension de la vocation comme alliance ovcc Dieu pur la 
communion au Christ. Souvent des fondateurs, muis aussi 
des ~ommcs cl des f~mmes perçoivent J'appel à devenir par
tenaires act1fs de Oceu dans l'achèvement de l'alliance en 
pr.cnanl conscitmce de la volonté salviliQut: universell~ de 
D1cu ct de la détresse de ceux que la situntinn de fait semble 
rendre «étrangers à cette allianc.e ». 

3° APPROCHES PASTORALES. - La pastorale des VOCa
tiom particulières s'est développée sous des formes 
multiples, notamment depuis la crise des vocations. 
Ces derniers temps, du moins dans le contexte 
français, la persistance du thème des vocations dans 
les textes peut occulter un certain désarroi, voire une 
sourde désespérance. Le sentiment ·est provoqué par 
la minceur des résultats de tant d'efforts, soit quant 
au no~bre des candida.ts au ministère presbytéral ou 
à la v1e consacrée, so1t quant aux intérêts ou aux 
motivations de certains aspirants. Ces faits contri
buent à épaissir le nuage d'incertitude qui empêche 
une ~ision claire de la raison d'êtfe, du sens, des pers
pectlves et du ~tyle d'une pastorale des vocations 
(cf. PDV l et 6-9). Nous devons nous borner à des 
approches timides et générales, sinon vagues et 
b~~:nales. S'agissant de la vocation comme appel de 
DJCu et conscience de l'homme, il semble que toute 
action pastorale (catéchèse, accompagnement de par
sonnes ou de groupes, organisation d'une œuvre de 
vocation) doit prendre en compte trois séries de ten
sions entre des pôles qui peuvent paraître opposés. 

1) Tcnsio~.entre la certitude que tout ~hrétien est appelé 
p11r D1eu, et 1 1rréduct1bJ11té de toute expéncncc de cet appel. 
Tout chrétien est appelé par Dieu. Cette assurance de base 
apparaît à la fois comme une composante. un aliment et une 
expression de l'espérance chrétienne. En .lésu!l Christ res
sus.cité, l'Évangile demeure actuel comme message de libé
ratiOn des hommes ct comme force d'une bonne nouvelle 
qui les interpelle aujourd'hui. L'Esprit Saint touche les 
cœurs. Dans la cri~e qui se prolonge, cette espémnce 
con liante en Dieu Vivant qui appelle aujourd'hui dans l'his
toire est peut-être invitée à retrouver en profondeur l'at
titude d'un abandon radical à la conduite de ce Dieu. Cet 
abandon n'est pas dessaisissement: si Dieu continue d'ap
peler des hommes, l'espérance chrétienne ne peut désespérer 
de leur capacité d'entendre et de répondre. La recherche de 
moyens renouvelés d'une pastorale de la vocution et des 
vocations traduit l'abandon à Dieu, non pM comme une 
sorte de fuite en avant, ou d'affirmation tlltue contre l'évi
dence, mais comme une adhésion aimante en Dieu qui parle 
choisit, fait alliance avec l'homme. Seulement, en cell~ 
action même, l'abandon invite d'abord à la disponibilité à ln 
souplesse, à J'uttention aux signes ou, comme disait Pa~! VI 
aux Frères des Écoles chrét iennes réunis en chapitre général 

en 1966, ((à la manière dont Dieu parle aux jeunes aujour
d'hui». Nous touchons ici au second pôle de coUt: tension : 
tout le .mondo cs~ appelé: mais l'appel n'cst perçu qu'au 
cœur d une expénence umquc. Certes, on peut parfois sc 
demander si trop de conditions du monde actuel n•étouffent 
pas cornu1e au principe l'accès à cette expérience de Dieu. \.e 
pessimisme peut paruître fi)ndé. En même temps, l'histoire 
des voc~tions comme la rencontre d·appelés d'nujourd'hui, 
fu~sent·1 l s rares, montr·e assez que l'expérience du passage de 
D1cu ne pt:ut être ni réduite, ni programmée, mais seulement 
respectée, discernée, reconnue (cf. POV 25). 

2) Tension entre l'intériorité spirituelle et fa disponibilité 
à la vie : Dieu qui ptule, appelle" choisit, fait alliance, atteint 
le cœur de chaque personne. ctre attentif à ses passages 
suppo_sc 11ne capacit~ d' intériorité spirituelle: de présence à 
s~J·m.emc: •. de consc1encc du .sens. ~e la vie, de capacité 
d Optwn fondamentale. Ct."S d1SpOS1t1ons peuvent sc mani
fester chez des jeunes, voire des enfants; elles demandent 
néanmoins maturation et confmntation à la réalité cte la vie 
L'i?~éri<1rité ne se. confond ni avec l'cnthc)usiasme juvénil~ 
QUI 1gnorc la réahté d'une route rocailleuse, ni avec l'iso
lement C1u la fuite ; elle implique capacité de recul ct de dis
tance, et en même temps aptitude à l'élan radical. 

Cette intériorité personnelle n'est pas individualisme 
intimismt~. Le Dieu Qui appelle élit, choisit ct même sépar~ 
en vue du s~:~lut universel ; et si son alliance nouvelle s'inscrit 
au cœur cie chaque personne, c'est de l'alliance de Dieu uvee 
!:humanité et ~e I'~Jliancc des hommes entre eux, que 
1 homme appele dcv1cnt partenaire et responsable. 

Toute action pltstorale pour fcs vocations particulières 
doit donc cultiver cette intériorité comme attention à la 
volon~é. de Dieu ct en même temps comme disponibilité à 
aeçue•lh•· cette volonté dans l'inattendu de l'événement· 
c'est lâ que se manifestent les signes d iscrets du Royaume ei 
s'ébauche en tâtonnant sa constn1ction ; elle doit cultiver 
l' intériorité spirituelle comme relation vivante au Dieu 
transcendant et intime au cœur, mais aussi comme adhésit)n 
vécue au Dieu de l'alliance avec l'humanité ct l'univers 
même. Intériorité spirituelle: attention et docilité uctive A 
l'Esprit Saint qui murmure au cœur « Abba », mais qui 
nuvre le cœur au sens de l'histoire, à la communion entre les 
hommes, à l'engagement pour l'amour du Royaume. 

3) Tension entre la liberté de ht personne et l'ouverture au 
Tran~cendant: la ••épo!ls,c d~ l'homme appelé ne peut être 
que hbrc. Dans le passe lact'lon pastorale pour les vocations 
u trop souvent misé sur un certain conditionnement 
notamment des jeunes. Il est sain que ces tendances aient été 
reconnues, dénoncées, globalement abandonnées. La vigi
lance demc:ure nécessaire; certaines violations de la liberté 
pè~vent. êt.l'e plus sub~iles, mais non moins regrettables, 
auJourd hu1 dans cer1 ums ac.caparements afTcc.:tifs comme 
dans les embrigadements d'hier. 

On peut observer aussi que la liberté de choix ne peut 
exister cttJ'en cnnnaissancc de causil ; si la conscience col
lcctivil, sinon chrétienne, n'intègre plus «l'hypothèse de 
vocation religieuse ou ministé1·ielle, voire de vocution de dis· 
ciple du Christ dans la gamme des questions ;i se pose•· >> il 
est de soi diffici le que des jeunes sc posent librement ceÎtc 
question (cf. J.-Ch. Thomas. L'cmgur:ement des chrétiens 
c~ans tq pas_torale de tollles les vocations, dans Jeunes et Voça
twns, jUil VIel' ) 992, p. 57-58). 

l>eut-ëtre la question la plus radicale qui sc pose aujour
d'hui :-.comme cl!c s'est posée, sous d'autres formes, depuis 
les ong1ncs chrétiennes - est-elle celle de l'ac<:eptation par 
l'homm<: dc sa dépendance fondamentale, de sa condition de 
créature, de son être en relation avec quelqu'un qui le 
précède - en un mot, de son ouvel'lurc au Transcendant -
dans l'intelligence vécue que cette reconnaissance dit le 
dernier mot de sa libératinn, l'achève, cl l'accomplit. 

. En. même temp~, !'.appel s'adresse à une liberté qui sc 
dcplo1c dons une lusto1rc ; ct la réponse libre de l'homme est 
aussi la vérité de sa situation présente comme celle de son 
projet. L'un des objectifs de l'éducation spirituelle en vue 
d'une vo~ation particulière sera de viser autant que: possible 
l'adéquation du sujet nu projet qu 'il entreprend, et l'authen-

., 
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ticité d'une existence vouée à annoncer Jésus Christ. « Imi
tamini quod tractatis. )) 

2. La vocation : adhésion de l'homme à Dieu à la 
suite du Christ et appel de l'Église. - Depuis les ori
gines de l'Église telles qu'on peut les rejoindre dans 
les écrits néotestamentaires. l'appel personnel, trans
cendant, intérieur, est inséparablement social, visible, 
communautaire. Il l'est dans sa finalité, car toute 
vocation particulière chrétienne est ordonnée à la 
mission de l'Église dans le monde (cf. infra, 3.). Mais 
il faut ici reconnaître le caractère ecclésial de l'appel 
de Dieu dans son origine même : son jaillissement, 
son discernement, sa conlinnation. Toute vocation 
chrétienne particulière est indissociablement appel de 
Dieu, phénomène d'Église, selon le titre de l'étude 
collective citée des Cahiers de Froidmont 20, 1976. 

J 0 f.a tension entre ACTIUN DE DIEU, CONSI1NHMENT Dl:l 

L'HOMME ET INTERVENTION l)lô L'ÉOLISI::, - Dieu appelle 
l'homme, mais son intervention se réalise toujours à 
travers des« médiations humaines>>. Cf. G. Lcclercq, 
Les rnédiations humaines dans la vocation, dans Le 
recrutement sacerdotal, mars 1960, n. spécial, p. 
121-35.- 1-l. Loiseau, Les médiations humaines dans 
les I'Ocations cw sacerdoce, dans Prêtres diocésains, 
1967, p. 401-07. - PDV 34-35. 

Selon un premier type, l'illumination intérieure 
d'une personne qui se découvre appelée à accomplir 
sa vie comme témoin ct t·ollaborateur de Dieu peul 
être soudaine, inattendùe, voire foud royante. Elle ne 
commence pas à sc réaliser, à prendre corps sans que 
cette personne s'ouvre à d 'autres de son projet d'exis
tence naissant de l'exigence de sa rencontre avec 
Dieu. L'appel çle Dieu ne s'objective qu'en devenant 
phénomène d'Egl ise. La dédamtion à l'Église l'engage 
dès lors nécessairem~nt dans un processus humain de 
relations, dans un itinérnire de discernement pour 
aboutir, au moins, à la reconnaissance et à la confir
mation par l'Église. 

1\ l'autre extrême, une personne a pu être engagée 
dans un état de vic particulier sans au départ avoir cu 
la conscience claire de répondre ainsi -à un appel de 
Dieu : un jeu de circonstances concrètes, de relations 
humaines, d'a ttraits personnels l'ont entraînée, 
souvent de son plein gré à chaque pas successif, dans 
une sorte d'engrenage. Pour que le «phénomène 
d'Église » qu'elle a vécu puisse correspondre aussi à 
un appel de Dieu, il faut bien que la personne en 
question soit amenée, à un moment ou l'autre, à relire 
la succession des événements vécus et à reconnaître cc 
parcours comme le sacrement d'un appel de Dieu, 
dont elle prend alors la conscience claire. Il ne peut. y 
avoir vocation à cet état. de vie particulier, où elle 
s'est trouvée engagée, que si elle assume sa situation 
ecclésiale non pas comme donné qui s'impose, 
contrainte qui bloque, piège qui enferme, mais 
comme don, libération, lieu de dialogue vivant avec 
Dieu. Ces deux situations extrêmes ne sont chimé
riques ni l'une ni l'autre en leurs contrastes. Dans 
chaque cas de vocation au sacerdoce ou à la vie rel i
gieuse, la tension dialectique entre l'action de Dieu. le 
consentement de l'homme, l'intervention de !'.Église 
est vécue de manière d ifférente, mais on la retrouve. 
Schématiquement, nous essaierons de repérer quatre 
cas de figure de cette tension. Il va sans dire que ces 
trois éléments d istingués par l'analyse ne sont pas 
vécus comme des étapes <'hronologiques successives. 

1) L'aurait des modèles. - Adulte, jeune, enfant 
parfois, on peut concevoir le sens et la forme à donner 
à son existence en voyant vivre un prêtre, un frère, 
une religieuse, une communauté (cf. C. Cugnasse, Le 
rôle des modèles dans l'éveil des I'Ocations, dans 
Vocation, n. 26 1, janvier 1973, p. 88-98). 11 peut s'agir 
du désir d'identification à telle personne ou tel groupe 
avec lesquels on se trouve en relation effective: à telle 
époque, dans telle paroisse, le rayonnement d 'un 
prêtre a pu attirer de nombreux jeunes gens vers le 
sacerdoce (cf. L. Lochct, La vie du prêtre, appel au 
sacerdoce, VCR, n. 221, janv. 1963, p. 21-44); de 
même au contact de monastères, de religieuses ou reli
gieux. A l'inverse, l'att rait peut s'éveiller dans un 
milieu familial ou un en vironncment social oppres
sants. Le désir peut cheminer longuement au cœur de 
la personne, plus ou moins consciente. Il peut 
connaître des périodes d'oubli et même de refus ou de 
refoulement. li peut prendre la forme d'un coup de 
foudre. Dans tous ces cas, il y a attirance d'un modèle. 

On parle aussi de modèles en un sens <.:ollcctir: dans tel 
type de société, la vocation sa<.:erdotale ou religieuse paraît 
aller de soi et normale. L'histoirt: montre que tel modèle par
ticulier exerce à telle époque un attrait puissant, sans qu'il 
faille employer le terme de mode ou d'engouement pour les 
expliquer: un Ordre religieux, un monastère, un tyne de 
clergé neuvent ainsi connaître un amux de vocations: mais 
chacun des nombreux candidats doit bien alors déclarer son 
désir personnel. 

2) L'intervention d'une parole appelante. A 
travers l'attrait des modèles. il y a déjà appel de 
l'Église, mais sous une forme inexprimée. Par contre, 
des prêtres, des religieux, des religieu~cs, ou plus en 
général un diocèse, un pays, l'Église universelle, une 
province ou un institut religieux, peuvent aussi 
appeler explicitement à s'interroger sur l'engagement 
pour telle ou telle forme de vie particulière, ct ainsi 
faire parven ir un appel explicite de l'Église. 

J>endant plusieurs années, voire plusieurs décennies un 
peu antérieures et surtout nostéricures au concile, celle pm
cédure a fait l'objet d'hésitations. voire de suspicinns. t\ 
prOpùs de cette hésitation, R. l1.urd (dans Vocation, n. 255. 
juillet 1955, p. 313) analyse deux attitudes opposées ct les 
refuse l'une ct l'autre: la quête indiscrète des vocal ions par 
un rccnllcment intemnestif; le refus de toute action pn)flO
sitive (cf. J. Rigal, Peut-on proposer le sacerdoce à des jeunes 
aujourd'hui?, dans Vocation, n. 255,juillet_J971 , p. 334-60). 
Dans cette hypothèse, l'initiative part. de l'Eglise représentée 
pat· une personne s'adressant à titre nersonnel à une autre 
personne ; cette int.crrogution directe peut enclencher un 
processus de prise de conscience et de maturation d'un appel 
intérieur latent. A ce propos, on a parlé de <<pastorale de 
l'éveil)). Cr. M. Ven nin et ses articles dans Vocation, n. 26 1, 
janvier 1973, p. 57-87; dans Jeunes el Vocation, n. 41, avril 
1986 ; n. 42, juillet 1986: n. 45, avril 1987. - Ci. Latreille. 
dans Vocation, n. 237. janv. 1967, p. 125-37. - PDV 39. 

En d'autres cas, nombreux, les t•esponsablcs d'Église. su 
hiérarchie, s'adressent à l'ensemble du peuple chrétien nour 
appeler au sacerdoce ou à la vic religieuse; ct ici encore, telle 
ou telle vocation peut se déclarer. Actuellement <)n voit des 
communoutés chrétiennes qui, ayunt conscience d'avoir 
besoin de diacre. prennent l'initiative de pl'oposcr l'appel 
diaconal à un homme qui n'y pensait pas. 

On peut rattacher à ces appels la prière pour les vocations 
(cf. l'institution par Paul VI d'une journée mondiale de 
prièru pour les vocations ; Vocation, avril 1964, p. 165 ; l'en
semble du n. 271 de Vocation, juillet 1975: l'ri er pour les 
vocations). 
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R. Izard, Pastorale des I'(J(.'(l/i(Jn s .wu:e.rdotales et reli
gieuses. œuvre comrrwn~?, VCR, n. 221, janv. 1962, p. 45-60 ; 
- M. Delnbroye, Théolo~ie et pastorale des vocations, ibid .. 
p. 97-1 10; - R. Izard, Un sièc:le de pastorale des vocations, 
ibid. , n. 224, octobre 1963, p. 551 ·67; - M. Délabroyc, La. 
paswrale des \>ocations à la lumière de Vatican 11, dans 
Vocation 235, juil. 1966, p. 435-61 ; T.a paswrale. des voca
tions en France, articles divers dans Vocation, oct. 1966, 
n. 236, ct suivants. - PDV 34-41. 

3) L'imprégnation au long d'un parcours. - On 
pense ici d'abord aux jeunes dans les institutions 
chrétiennes (petits séminaires, juvénats, etc.) qui 
entrent au grand séminaire ou au noviciat et y 
prennent leurs engagements. Ce genre de situation, en 
Europe surtout, semble largement révolu mais peut 
encore se présenter. Des structures ecclésiales existent 
où on peut entrer sans nécessairement, du moins au 
départ, être au clair sur un appel de l'Église elle· 
même. Cc dernier élément, pourtant, peut se mani
fester au cours du processus ; séminariste ou novice, 
le jeune est appelé par l'Église à fa ire tel pas qui, 
objectivement, signifie qu'il a conscience d'être 
appelé par Dieu. Ce qui pourtant peut continuer à 
faire défaut, c'est la perception du caractère sacra
mentel de l'appel ecclésial par rapport à un appel de 
Dieu en lui·mêmc radical Cl préalable. 

Ici se manifeste nettement le caractère historique et pro· 
gressif de toute vocation. Quoi qu'îl en soit des abus ct des 
gauchissements qui ont pu être nOQlbrcux, l'expérience 
montre que d'authentiques vocations mûrissenl !1 partir d'un 
cheminement dont. le point de départ a pu être !lou et 
ambigu. C'est peut-&tte en ce sens qu'il laut comprendre le 
propos de Jean-Baptiste de La Salle s'adressant à ses f rères: 

' «Considérez quel est votre Etat et comment vous y êtes 
entré, si ça été en vue de l'ordre ct de la volonté de Dieu. S'il 
y a du mal rétractez-le; s'il y a ew faute d'intention assez 
pure, formc.z-la maintenant, et comme si vous ne faisiez que 
d'y entrer, protestez que vous n'y voulez demeurer, que 
parce que vous croyez que Dieu le veut » (Recueil de diffé
rents petits traités à l'usage des Frères des Éco/c!s chrétiennes. 
C.L. 15, p. 183, § I-ll). On nott~ra que le.: fondateur écrivait 
pour des hommes t~ntr~s adultes dans un inslitut naissant. 

• 

4) La réaction ou la contesllttion prophétique. -
Dans ce dernier cas de figure, la tension entre appel 
de Dieu ct ~dhésion intérieure de l'homme d'une patt, 
appel de J'Eglise de l'autre, peut présenter un aspect 
conflictuel. On pense ici â ta nt de vocations de fonda· 
leurs ct fondatrices qui ont commencé par se heurter 
à la hiérarchie ; à des réformateurs de communautés 
religieuses en butte â l'ineJtie, voire à l'hostilité 
déclarée des tenants de l'institution telle qu'elle était 
devenue. L'appel de Dieu intérieurement éprouvé 
vient s'affronter à l'autorité ecclésiale, sans que 
d'emblée on pui::;sc accuser cclle·ci dt~ relâchement ou 
de refus de l'Esprit (cf. Y.-M. Congar, Vraie et fausse 
r~(orme dans ti.glise, coll. Unam Sanctam, 2e éd., 
Paris, 1968, ch. 3, Prophètes et Réformateurs, p. 179-
206). 

Plus fréquemment, un appel intérieur éprouvé comme 
venant de Dieu et qui pousse à s'oil't·ir· pour· telle fonction ou 
tel état de vie se voit contrarié par la manière dont cette 
fonction est exercée ou dont ct~t ~lat de vic est men~. On 
peut sans doute observer que l'idéalisme de la j~unesse doi~ 
être éprouvé par les réalités de la vie, mai~ cette explication 
esl t.rop commode. Ce cas de figure semble pourtant normal 
à la rét1exion. L'appel de Dieu adressé à une personne est 

unique, aucune vocation à un état de vic ou à une fonction 
ne peut sc bomer à la rcproduct.ion d'un modèle standat·d. 
La déclaration que f<t it une personne à l'Église de son appel 
intérit~ur est toujours porteuse pl)ur l'Église d'un appel, 
d'une interpellation. 

2° Dt.CI.ARATION, DISCERNEMENT, CONFIRMATION. -

Appel de Dieu, consentement de l'homme, appel de 
l'Eglise : ces trois éléments se retrouvent. dans toute 
vocation particulière. L'explicitation de cette relation 
«triangulaire>> a été formulée dans un contexte qui 
privilégiait ses dimensions juridiques. Ces dernières 
ne peuvent être éliminées et à des moments déter
minés l'homme marque visiblement son engagement, 
l'Église le ratifie par un appel formel et engage 
l'homme dans une forme de vie par une consécration. 
Ce dernier terme donne la clef de la compréhension 
plénière de ce qui s'accomplit par le jeu de ces rela
tions ; Dieu qui a appelé consacre un homme qui a 
vécu les péripéties historiquement repérables de ce 
dialogue à trois voix. 

En détlnitive, dans l'éveil de l'homme à Dieu, son enga
gement à la suite du Christ pour une forme de vic ecclésiale, 
comme dans la reconnaissance, la confïrmat.ion, la consé
cration de cet appel de Dieu ct de la rc.!ponse de l'homme, 
c'est l'Esprit Saint qui est à l'œuvre (0. Martelet, Pourquoi 
les baptlsl1· doivent-ils participer à l'éveil des vocations parti
culièrt·s, dans Jeunes et vocations, janvier 1992, p. 23-34 ; cf. 
G.M. Uarro~~ Pour une théologie de la vocation dans la 
thl!olo,f!ie de /'l!;g/ise, VCR, mars 1960, p. 107-29. - PDV 41 ). 

On peut repérer trois étapes dans cette réalîsation sacra· 
men telle de la vocation ; la déclaration de l'homme appelé ct 
son aœueil pal' l'Église; le discernement de l'appel de 
l'homme en Eglise; la décision de l'homme ct sa confir
mation ecclésiale. Une certai.nc succ.:-e~sion chronologique 
marque . ces trois étapes, même il s'agit d'un unique pro-
cessus. " 

l) La déclaration de l'appelé et son accueil ecclésial. 
- Peu importe ici Qucl~s ont été les modalités ou les 
médiations de l'appel intérieur; l'essentiel, c'est 
l'expérience qui bouleverse l'homme et oriente sa vie. 
Longtemps, il peut garder secrètes la conscience de 
cette parole entendue et la résolution d'y répondre. 
Mais pour que sa réponse commence à se réaliser, il 
lui faut à un moment ou l'autre la déclarer à 
l'Église. 

L'Église, ce peut être alors un membre de.: la famille, un 
ami, un prêtre, un religieux. Il est ~vidcmment important 
que cette première déclaration soit libre cl qu'elle surgisse de 
J'expérience personnelle de l'appel de Dieu. Elle engage un 
processus qui va prendre du temps. Relevons quatre traits 
signilïcatifs de cette déclaration. 

a) L'homme a écouté la parole de Dieu. A son tour 
il en parle à un autre. Il devient témoin d' un évé
n~ment qui l'a atteint. En les communiquant à 
l'Eglise, cet appel de Dieu et la réponse intérieure 
prennent consistance; ils deviennent action vécue. La 
déclaration, jaillie de l'expérience intérieure, la ren
force, et elle devient comme une vérification de la 
réalité du dialogue appel-réponse mené tians le secret 
du cœur. En même temps, d'ailleurs, dans un monde 
où l'on a souvent l' impression que l'homme oriente sa 
vie à partir de lui-même ct selon des conditions 
purement immanentes, cette déclaration vient attester 
que, pour certains, l'orientation de l'existence peut se 
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prendre dans un dialogue avec un autre, présent 
en même temps qu'invisible (cf. la remarque de 
P. Simon, dans Jeunes et wJcation, n. 65, p. 20). 

Cette déclaration que l'homme rait à l'Église de son appel 
intérieur signifie non pas qu'il t:n doute, mais qu'il éprouve 
le besoin de le confirmer en le partageant avec 11utrui. Il 
rcconm1ît par là que son autonomie personnelle ne peut 
s'achever sans ouverture ù autrui (cf. Ma•·telet, art. cité. 
p. 25-26, 34). 

Du reste, celui qui expérimente l'appel à entrer dans l'in
timité de J'Alliance, suit plus ou moins confusément 4u'il 
faut situer son expérience dans l'action de Dieu dans l'his
toire. Aussi, la déclaration qu' il fait à l'Église d'une l'arol<: 
entendue, d'un :wpcl auquel il désire répondre, signifie qu'il 
attend de cette Eglise qu'elle lui permette d'amplifier, d'ap
profondir, de relancer sa propre histoire en la si tuant dans 
l'histoire de l'Alliance. 

Le mM de disponibilité semble le plus adéquat pour carac
tél'iser l'attitude spirituelle de l'appelé qui se déclare. Dispo
nibilité dit d'abord ouverture, élan, désir de sc donner, 
volonté de répondre. Mais il dit aussi écoute, flexibilité, 
patience, acçeptation des contingences, rcconnaisstmce de 
l'importance de l'histoire et du temps; déu.:rminatic)n sans 
fixation ni raideur. La déclarai ion oriente la vie, elle ne la 
programme pas. Dans la mesure où le dialogue de l'homme 
appelé se joue à trois voix, la contingence, voire les aléas dl~ 
ln relation de l'homme 1\ l'Eglise, devient service de lutran~
cendancc de la relation vivante de l'homme appelé: soit en 
éclairant, confortant et affermissant ccl appel, dans l'ou
verture, soit aussi en le qucstionn11nt, en le redressant, voire 
en le bloquant. Ccci nous amène à parler de l'accueil du 
désir de l'homme par I'Églis7. 

b) L'Église appelée devient appelante. - L'un des 
écueils constamment manifeste dans l'histoire à 
propos des vocations est l'attitude captatrice, pos
sessive des communautés ou groupes dans l'Église (cf. 
Jeunes et Vocation, n. 64, p. 24, 54). Ne tevenons pas 
sur les abus, voire les· scan<iales de certains systèmes 
de recrutement ou de formation. C'est un risque 
inhérent à l'Église elle-même dans le déploiement his
torique de son mystère que de :;c considérer comme 
un en soi, de perdre de vue qu'elle n'existe ni par elle
même, ni pour elle-même, et que la consistance 
propre qu'elle doit. bien assumer n'esf authentique 
que constamment dynamisée par la référence à Dieu 
qui la fait surgir et au monde auquel elle est envoyée. 
Ceci concerne le dialogue d'un appelé de Dieu qui 
vient sc déclarer en Eglise, c'est-à-dire à ce stade 
toute communauté chrétienne: famille, paroisse. 
mouvement, diocèse ... 

La déclaration de l'appelé manifeste à l'Église qu'elle eSI 
elle-même ~tppclée, qu'elle n·cxistc que d'un Autre qui 
appellt:. Nulle communauté, nulle congrégation, n'a son 
origine en elle-même; ct l'~glise ne naît et renait cons
tamment que de l'adhésion libre des personnes dont chacune 
est en relation transcendante au Dieu vivant. JI est évidcnl 
que cette réalité d'une action libre. d'une Parole créatrice:, 
d'une intervention transcendante de Dieu apparaît d'autant 
mieu~ que l'homme qui sc déc.:larc n'a pas été amené à le 
faire par des pressions insidieuses ou explicites, contmircs !'1 
l'authenticité de la vocation divine et du sacrement de 
l'appel ecclésial. C'est Dieu seul qui donne l'accroissement !\ 
son peuple. L'arrivée de vocations inattendues manifeste 
d'abord cette gratuité de Dieu qui appelle «qui il veut )) , 
Chaque vocation qui se déclare, invite l'Église à sc rcwn
naitrc comme assemblée de personnes libres ct libérées. 

Ccci amène normalement à concevoir toute pastorale des 
vocations d'abord comme une pastorale des personnes. Il ne 
s'asit pas d'abord de chercher ù consolider des institutions, 

mais d'être attentif aux personnes, de les aider à recnnnaitrc 
éventuellement en leur propre cœur une parole de Dieu qui 
les appelle (Jeunes et Vocation, n. 64, p. 56-57). 

2) Le discernement de l'appel de Dieu par l'appelé, 
en i:glise. 

Cf. R. Gay, Vomtion et discernement des esprits, anulysé 
par B. Lavaud, VCR, n. 209, janv. 1960, p. 53-59 ; -
C. Robert, Urw tâche encore mal dcljinie, la consolidation des 
vocations sacerdotales, ibid., n. 219. juillet 1962, p. 69-ll5;
F. Tollu, Critères du discernement des 1•ocations de Frères, 
ibid., n. 218, avril 1962, p. 11-119. - A propos des critères 
du discernement ecclésial, L. Dingcmans observe qu'ils 
varient selon les époques; cf. La voc.ation ... , Cahiers de 
Froidmont 20, p. 221 ; - J. Weber, Sur le rôle du directeur 
spirituel dans le discernement., VCR, n. 209, p. 45-51 ; -
ibid. , n. 214, avril 1964, l'exemple d'une vocation discernée 
sous les yeux de Vincçnt de J>nul ; - R. Izard, La pastorale 
des vocations dans l'Eglise, dans Vocation, n. 250, juillet 
1971. p. 3 10-1 2: rôles de Thérèse d'Avila, Jean de la Croix, 
lgnacc de Loyola dans le discernement des espri ts ct la 
multiplication des traités sur la vocution ; - Anne Dubois, 
Pour un discernement des vocations aux Instituts séculiers, 
dans Vocation, n. 262, avril 1973, p. 162-69. - PDV 42, 
p. 11 5·17; 60-64, p. 163-74. 

Le n. 284, octobre 1978, de Vocation est consacré au dis
cernement. De même le n. 301, janvier 1983 ; - R. Izard. 
Vocations de jeunes et institutions de soutien, dans Vocation, 
n. 243, juillet 1968 ; Jeunes et I'Ocations, n. 5 1. octobre 
1988 ; n. 52, janvier 1989; n. 53, avril 1989; n. 54, juillet 
1989. 

a) L'homme se libère pour vivre selon l'Esprit, en 
Église. - En sc déclarant à l'Église, il accomplit une 
démarche de liberté par laquelle il exprime son désir 
d'être disponible à l'appel de Dieu. Le pas fonda
mental de sa déclaration libre le conduit au discer
nement ecclésial entrepris désormais avec d'autres. 

Tel est le sens de la période de séminaire~ de pos
tulat ou de noviciat sur laquelle débouche une décla
ration lorsqu'elle a pris suffisamment de consistance. 
Les questions "et débats posés par les modalités de ces 
institutions sont devenues classiques, le concile ne les 
a pas fait disparaître; mais les recherches de f<'>rmules 
renouvelées se sont multipliées et la promulgation de 
documents normatifs sur la formation des clercs ou 
des religieux n'a pas mis fin aux essais nécessaires, 
voire à des tâtonnements sans doute inévitables. Sans 
entrer dans ce champ immense et mouvant, nous 
nous contenterons. s'agissant du d iscernement par 
l'appelé, d'en mentionner trois dimensions. 

- En premier lieu, parler de discemement ecclésial ne doit 
pas donner le change; c'est l'appelé qui est le premier 
concerné, le prernie.- responsable, ct en un sens, pour l'es
sentiel l'ultime responsable si l'on envisage l'objectif du dis
cernement au niveau où il sc siluc. L'expérience de l'appel 
entendu est celle de l'Esprit qui soume où il veut. Certes, 
l'Esprit le pousse à s'ouvrir à d'11utres, à entreprendre aussi 
de donner sa vic, c'est-à-dire de se décentrer de lui-même. Et 
l'cngascment dans une communauté de discernement est 
l'œuvre en lui de la force de l'Esprit. Mais il s'agit bien, en 
même temps, de sa propre liberté, de sa pmpre histoire qu 'il 
veut poursuivre «par le mouvement de l'Esprit». Cc qu'i l 
demande d'abord à la communauté de discernement, c'est 
qu'elle le rejoigne, autant que faire sc peut, au lieu de son 
propre appel, qu'elle l'aide li reconnaître dans sa vic la 
conduite de J'Esprit de Dieu et à s'y rendre disponible. 

U. Lcfcuvrc rappelle comment, à un moment de la 
rédaction du décret conciliaire sur la vocation, un groupe 
d'évêques 11vait critiqué le texte proposé en souhaitant 
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«qu'on mette mieux en lumière cc qui appartient en prtlpre 
au sujet : répondant à la grâce ct sen si ble aux besoins de 
l'Église, il doit discerner dans sa propre vie, même à travers 
des interventions humaines, les signt:s de la vocation 
divine>> (p. 124). 

Cc discumement personnel appelle che?. le sujet une 
altitude et une pratique spirit.\lcllc davantage mise en valeur 
actuellement. L'attitude spirituelle de «reconnaissance» de 
ses dons, de ses talents. de ses aptitudes ; reconnaissance non 
pas narcissique, mais d'émerveillement devant les dons 
reçus de Dieu ct de conscience approfondie que ces dons et 
talents doivent être mis en œuvre pour le don de soi à l'ou
vrage de Dieu. 

Voir à cc sujet les remarques de J.·Ch. Thomas: «Nous 
sommes tous convaincus que Dieu appt:lle chacun par les 
aptitudes, les charismes ct les dons. Cc que nous désirons 
être et faire est révélateur de cc que nous pouvons et sommes 
appelés à devenir. par nature et paf grâce. Il importe de le 
découvrir, non pas à la lin de sa vie, à force d'avoir vécu, en 
passant peut-êtfe à côté de l'essentiel de œ que nous étiMs, 
mais au rur et à mesure que notre conscience s'éveille 
comme possibilité de connaissanc~ de nous-mêmes» (art. 
cité, p. 58-59). La pratique spiri tuelle liée à cette attitude ct 
tendant à la développer est çc:llc de la «relecture de sa vic l> 
pour y reconnaître les signes de l'Esprit, relecture qui nmou
vellc les c11ercices classiques d'e11amcn de conscicnçe. Voir la 
brochure Relire sa ''Ù.! pour y lire Dieu, coll. Vie chrétienne, 
1981; PDV 69. 

- Réciproquement, parler de discernement par la per· 
sonne ouvre nécessairement à une sorte de confrontation 
ecclésiale. Se mettre à l'écoute de l'Esprit , entreprendre de sc 
libérer pour sc rendre disponible à la conduite de l'Esprit 
amène à sc confronter à «l'autre», car l'Esprit est source 
d'altérité (cf. O. Martclct, dans Jetmë.s et vocations, n. 64, 
p. 25 ct 34 où il pa•·le «du sens de l'autre comme essentiel à 
soi dans Je mystère de l'Esprit » ; 1. llcrlcn, dans un autre 
contexte, observe qu'on ne fait l'expérience de Dieu que 
dans l'expérience d'un « rH)US », Cahier.\' de Froidmont 20, 
p. 254). 

Concrètement, cette confrontation 11u service du discer
nement se réalise par l'engagcmcne même: le temps de dis· 
cernement est un t~mps d'expérience ellectivc de l'ét.at de 
vie dans lequel on envisage d'orienter son existence: 
dimension communautaire, dimension apostolique, 
dimension de prière et d'ascèse ; relations ame autres, esprit 
de service, créativité, etc. (M. Oclabroyc, Vuration, Collabo
ration de l'homme avec Dieu, p. 58-62). 

Cette conli·ontatiM réalisée par la vic t~st relue ù son lour. 
La formation doctrinale de cette période de discernement 
éclaire et dynamise cette relecture, puisque, pour l'essentiel, 
elle est initiation au mystère de l'alliance, approfondis· 
semcnt de cc mystè1·e. Il ne s'a&it pas de réduire l'étude 
indispensable à une conception utilitariste qui risquerait 
rapidement de dégénérer en une sorte de moralisme, mais 
plutôt de souligner l'importance du style d'une étude doc
trinale désintéressée. Elle peut l'être, tc)ut en étant menée 
davantage dans des perspectives bibliques ct narrat.ivcs que 
d~ns l'adoption t.rup exclusive d'une systématisation théolo
gtquc. 

Cette confrontation de discernement requiert de la durée, 
du temps. La générosité d'un élan de départ ne doit pas être 
suspectée a priori ; mais il est conforme :i l'Esprit de vérilïer 
par la durée «d'où il vient et où il va ». C'est ce que l'expé
rience a fait découvrir pour la préparation au sacerdoce ou à 
l'engagement religieux délïnitif. C'est un approfondissement 
spirituel fondamerltal que d'apprendre expérimentalement 
la nécessité du temps pour discerner l'Esprit. 

- Ce qui nous amène à notte troisième notation : parlant. 
de la déclaral,îon, nous aboutissions à évoquer la disponi
bilité comme disposition spirituelle :\ développet chez 
l'appelé. La même attitude s'applique pour cette période de 
discernement en ajoutant que, s'agis.sant de la personne, la 
disponibilité s'ouvre peu à peu à l'abandon â l'Esprit. 
Abandon éduqué dans la teMion entre l'élan du don ct le 
long chemin de sa vérification, entre l'impatience des 

options claires ct h1 longue patier1ce des essais; entre le désir 
de savoir où l'on va el la fidélité â attendre l'Esprit. 

b) L'Église doit éduquer les personnes qu'elle 
accompagne daJ!S leur discernement selon l'Esprit de 
leur chemin d'E_glise. - La personne rencontre une 
communauté d'Eglise; elle entre, dans une structure 
de fi1rmation. Au nom de l'Eglise, certains ont 
mission de l'accompagner pour discerner avec elle. 
Relevons simplement trois traits qui concernent la 
fonction ct l'attitude des responsables du discer
nement. 

- D'une part, il faut que cc discernement soit mené 
d'abord à partir de la personne même. (''est en elle qu'il faut 
essayer de reconnaitrc d'où vient l'Esp•·it et ou il va. Les 
accompagnateurs représentent une institution ccelésiulc à 
laquelle ils appartiennent eux-mêmes. Ils doivent pourtant 
penser J'originalité de la personne préah1blemcnt ù la confor· 
mation de cette personne au modèle in~titutionnel. Cette 
altitude essentielle n'est pas seulement au bénéfice des pcr
sonne.s qui se présentent, mais pnur le hien de l'institution 
même, dont le renouvellement selon l'Esprit est st imulé par 
l'altérité de ceux qui envisagent d'y entrer (cf. J.-Ch. 
Thomas. Ml. cité, p. 72). 

- D'autre part, l'appelé qui sc présente envisage que la 
fidélité de sa réponse le conduit à prendre une route d'Eglise 
déjà suivie par d'autres. Nous avons parlé de confrontation 
nécessaire: les responsables de J'accompagnement. pour être 
fidèles à la personne et à l'Esprit, sc doivent de ne pas 
contourner ou fausser cette confrontation. Il leur appartient 
de faire en sorte que l'appelé puisse mesurer ses dons, ses 
limites, ses capacités, ses résistances à l'épreuve du réel. 
Dans la conjoncture actuelle ce réalisme est rendu plus dif
ficile pour plusieurs raisons. Relevons en trois: la crise des 
modèles qui rend aléatoire la proposition ~.; l ui re: d'une forme 
de vie aux candidats; J'incertitude de l'avenir dans un 
monde et une Église en évolution rapide; le fossé des généra· 
ti ons qui s'acccnt\IC (les jeunes qui se présentent. rares, ren
contrent des groupes vieillissants, et les témoins des généra-" 
tions intcrmédiuires sont souvent trop clairsemés pc)ur 
établir le lien). 

- Cette dilliculté peut fai re penser à une gageure impos· 
si ble à tenir. Sans rcnoncc"r à voir le réel tel qu' il est, on peut 
prendre le pari -ct le parti - d'une espér·anee réaliste. c'est
à-dire d'une attitude ((spirituelle» des fesponsablcs dans le 
disccrnt~mcnt. C'est le dynamisme cap:1blc d'uni lier les deux 
pôles de la tension que nous venons de rappeler. 

La controverse Lahitton·Bnrnchereau avait fait ressortir 
les rôles différents. dans l'apJ?cl de l'Église, des responsables 
au for externe (supérieurs mandataires de l'évêque) ct des 
responsables au for interne (directeurs spirituels). Lahitton 
soulignait la fonction déterminante des premiers et repro
chait à Branchercau d'avoir exagéré l'importance jouée par 
des directeurs spirituels. Il ne s'agit pas de ressusciter cc 
débat obsolète quant au contexte eçclésial dans lequel il s'est 
développé. Pour autant, la distinction des fors ne semble pas 
périmée; ni lu place décisive que doit tenir, 1\ un moment 
donnl~. l'appel formel au sacerdoce ou t\ h1 profession reli
gieuse, adressé au candidat par l'évêque ou 11ar le supérieur 
religieux. 

Mais ces fonctions diverses s'unifi ent dans le fait 
qu'elles sont toutes d 'ordre spirituel. Toutes ensemble 
et chacune à sa pla~:c, elles ont à discerner d'où vient 
l'Espri t et où il va. Il s'agit d'une démarche d'Égl ise, 
même si Je respect des r6/es d iflërents ne permet pas 
la communication à tous de toutes les données du dis
cernement. 

Le rôle spirituel de l'accompagnement de la per
sonne (mot plus employé désormais que celui de 
direction spirituelle) a le mérite de ne pas donner le 
chang~:: c'est vraiment en dernière analyse à la per-
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sonne qu'il appartient de décider de son chem in de 
fidélité à l'Esprit. L'accompagnateur aide la personne 
à reconnaître dans les signes de sa vie quels sont les 
appels de l'Esprit; et pour cela l'accompagne dans la 
relecture de son histoire, la purification de ses moti
vations, aussi bien que dans l'éducation aux mœurs 
concrètes d'une vie selon l'Esprit dans le tissu jour
nalier ... Ainsi l'accompagnateur aide-t-il l'appelé à 
vivre selon l'Esprit le projet de vie qu'il envisage : 
dans sa visée, son contenu, son style. Le cas échéant, 
l'accompagnateur aidera le jeune ù s'orienter diffé
remment qu' il l'avait envisagé et à vivre cc chan
gement sans impression d'échec, de frustration, de 
nostalgie. 

L'accompagnateur joue son rôle au sein d'une com
munauté. A leur manière, tous les membres de cette 
communauté ont un rôle d'accompagnement spirituel 
dans la mesure où ensemble ils s'a.ident. à s'ouvrir à 
l'Esprit, à reconnaître la diversité de ses chemins et le 
mystère de son action en chaque personne. Cettt~ 
forme spirituelle d'accompagnement n'édulcore pas 
les aspérités d'une nécessaire confrontation : l'Esprit 
ne peut jaillir que dans l'acceptation réaliste de la 
vérité des personnes ct des situations (cf. R . Meuret et 
A. Dumont, Le discernemenr en vie communawaire, 
dans Jeunes et vocation, n. 32, p. 63-68). 

On peut même parler d'accornpognc.:mc.:nr. spirituel pour le 
responsable qui a missiqn, au moment voulu, d'llppdcr for
mellement au nom de l'Eglise. D'abord, parce que cet acte ne 
survit~nt qu'au terme d'un ptocessus auquel il a été associé ; 
cett.e mi~sion e~t spirituelle parce que, le plus souvent, elle 
vient t'etorwaître et couronner une rl~chcrchc menée dans 
l'Esprit, aussi bien I'E.~priL qui visite les personnes qm: 
l'Esprit qui suscite les mini~lèt•es et les fonctions dans 
l'Église (cf. PDV 65-68). 

A propos de l'accompagnement dans la vie religieuse, voir 
le n. 32 tk: Jeunes et ~ocation, janvier 1984 ; cf. aussi 
C. Viard, 1/ac:compagn<ml<'nl spirituel au service de la 
relëc:LUre de la vie, dans Rdire ~·a vie pour y lire Dieu, 
p. 47-54; M. Delahroye, Vocation. F:.x(lérlence spirituelle du 
chrétien, spécialement le det'lliet' chapitre. 

3) La décision de l'appelé et sa consécration par 
f'.i!:g/ise. - Nous serons très succincts pour aborder 
cette dimension du discernement: il est ici capital, 
certes, mais trop lié à la question de la mission ct des 
ministères (cf. infi'a). Nous nous bornons à ouvrir 
q uclq ucs pistes. 

a) Le discernement est orienté de toutes manières 
sur la décision chrétienne fondamentale, quelle que 
soit l'option concrète à laquelle l'homme aboutit : il 
s'agit de vivre selon le Christ. Le Baptême et la 
Confirmation configurent au Christ. Et cela constitue 
l'option chrétienne même. Quel que soit l'ahouti~
scment des étapes de déelarntion et de discernement, 
la décisjon prise est bonne dans la mesure où elle est 
celle d' une option personnellement prise d'orienter sa 
vie selon le Ch rist. Tl s'agit là d'une décision 
radicale, 

Reste qu' il faut aussi choisir: l'un des premiers 
choix concerne l'option pour le célibat ou pour Je 
mariage. Nous ne pouvons nous y attarder ici. Un 
autre aspect de choix porte sur différents visages du 
Christ selon les formes diverses de vic religieuse (L.G. 
46). On peut aussi référer le sacerdoce ministériel à 
divers aspects du Christ. L'important à souligner est 
que, si la référence au Christ est f<mdamentale pour 
toute vocation particulière, elle peut prendre des 

visages multiples et. inédits (cf. 1. 13erten, Le Christ. 
comme norme de toute vocation particulière, dans 
Cahiers de Froidmont 20, p. 215). 

Une autre dimension fondamentale de la décision, quelle 
qu'clic soit, est. que dans to\ttc vocation particulière on 
trouve u_nc forme de ~.:onsécration , une action de Dieu qui 
consacre en Jésus Cht•ist. Et cette consécrat.ion de lu per
sonne se rélère au sacerdoce universel des baptisés el à l'acte 
de cc sacerdoce qui est l'offrande de soi en sacrifice spil'ituel 
inséré dans l'unique sacril1ce du Christ. La décision à 
laquelle aboutit l'appelé est aussi cclle· là, fondamentalement 
christologiquc, chen,ihcr à fai re de toute sa vic <<un sacrifice 
spirituel» (cf. Rom. 12,1 ). 

b) L'évêque, le supérieur, appellent en fonction de 
la personne et de ses dons, de l'Eglise et de sa mission, 
des différentes fonctions de cette Église, les unes 
existant déjà, d'autres éventuellement à créer. Dans 
cette perspective, l'authenticité d'un appel particulier 
implique que les responsables aient conscience de la 
valeur et de l'importance de toutes les vocations dans 
l'Église. Qui appelle à un service particulier peut le 
faire résolument pourvu qu'il ait di scerné que 
d 'autres responsabilités valables ne sont pas plus indi
quées pour celui qui se présente (cf. le n. spécial de 
Vocation, 1970, sur la pastorale concertée des voca
tions ; M. Delabroye, ch. 5, {..'action pastorale au 
service des vocations, de toutes les vocations). 

La consécration sacmmentelle de 1\)t'd inati~)n (et, dirions
nous, de la profession religieuse) est évidemment le temps 
fort de l'appel : elle en montre le caractère sacramentel et pas 
seulement juridiQue. Mais elle vient aussi sanctionner une 
démarche ecclési~:~le toul eot.ièrc saçramcntclle: e't:st sans 
doute le déplacement de perspective majeur entre l'époqu(: 
Lahitton, et même le texte de Sedes Sapil!ntiae, ct le$ orien· 
tations conciliaires (cf. G. Martelet, art. tiltS, p. 3~-3 3). 

Enfin le caractère sacramentel de la consécration, c'est
~i-dirc de l'appel par l'Église du Christ, ramène aux perspec
tives fondamenlales de l'éducation spirituelle des appelés 
dans tout ce processus ecclésial. objet de cc chapitre. Il s'agit 
de travailler à configurer les llppr.:lés au Christ dans son 
dynamisme intérieur d'élan vers le Père et le service des 
hommes. 

3. La vocation : mission de l'Église et engagement 
de l'homme. - L'appel personnel de Dieu est insépa
rable de la vocation du Peuple, de la vocation de 
l'Église; la vocation personnelle d'un individu est 
aussi envoi à ce peuple, et au-delà du peuple, à l'hu
manité. L'Esprit réunit, rassemble dans la diversité et 
réconcilie malgré les divergences; il fait sortir la per
sonne d'elle-même et la communauté de son cénacle 
pour les tourner vers le monde (cf. PDV 11, 15, 18 
et 32). 

Il est étrange que, durant de longues périodes, l'en
seignement même le plus officiel, et bien des menta
lités courantes, aient pu dissocier sinon opposer 
vocation ct missiün (M. Zundel, Avec Dieu dans le 
quotidien, retraite de 1953 publiée en 1991, p. 9 J -96). 
Ce n'est pas le lieu de revenir sur cette dichotomie 
néfaste. Enregistrons simplement que le concile a 
renouvelé l'unique dynamisme de la vie chrétienne 
comme du sacerdoce ou de la vie religieuse. Ce dyna
misme est inséparablement libération radicale de la 
personne qui ne vit plus pour el.le-même, ouverture 
radicale de la personne à la communauté, élan radical 
de la personne vers le partage de la Bonne Nouvelle, 
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, 
de l'Evangile expérimenté dans ln propre histoire 
comme puissa nce de transformation. de décen
trement, de conversion à Dieu ct aux autres. 

Reste à vivre cette unification dynamique: prolon
geant les réOexions précédentes sur l'appel de Dieu ct 
l'expérience d'Église. arrêtons-nous sur le lien voca
tion-mission . Nous en amorcerons ici trois 
approches. 

l" MrNrsTi:RJ:s ET ursr•oNmnJTf:. r>r: L'AI'r'EL~. - Celui qui 
a reconnu l'appel de Dieu rencontre l'Eglise qui lui 
offre une diversité de ministères. Nous prenons ici cc 
tem1e non seulement au sens préds et même tech
nique qu'il a retrouvés récemment (cf par exemple 
Minisceria Quaedam), mais plus largeme11t , au sens de 
toute forme de vie particulière dans I'Egljse, en cc 
sens qu'elle constitue un service du corps, de ses 
membres, de sa mission pour le monde. 

Ce faisant, nous prenons une option de langage que l'on 
peut contester; nous pensons que tout état de vic d'Église est 
ministériel. cc qui ne signifie pas que toute forme de vie reli
gieuse doive comporter l'exercice d'un ministère au sens 
technique. Mais, au-delà de cette option, le mot ministère 
pris dans un sens large permet de simplilier ici notre propos 
(cf. 1. Bet1en, dt1ns Cahiers de Froidmont 20, p. 208-1 0). 

Pour· l 'homm~~ qui s'est ··endu disponible ct abandonné à 
Dieu jusqu't\ ~'<)ffl'i•· à être appelé pur l'Église à un 
«ministère» d~hmniné, l'engagement s1: poul'suit dans un 
dialogue qui doit nourrir ct la rel11tion p~l'sonneUe de chacun 
avec Dieu, ct la communion ecclésiale des membres d'une 
cellule d'Église, cl l'élan des personnes ct de la communauté 
vers le service évangélique de l'hun'Îanité. Trois rénexions 
nous aident 1\ approcher la réalité viv:rnre de cette tension. 

1) L,il>éralion de la personne el proposition ecclé· 
siale d'un ministère. - La rencontre d\1 projet encore 
général de l'homme qui sc déclare et d'une commu
nauté lui offrant un rninistèr~ déterminé permet. à 
la personne d'avancer dans un processus de libé
ration. Cf. A. Le Bourgeois, Généra{ions de prêtres en 
France du Concile à 1990, dans 1:'/Udes, septembre 
1990, p. 393-402; dans le même numéro, l'art. de J. 
Thomas, p. 403-06 ; PDV 31. 

• - D'une part, il est essentiel à toute vocation de prendre 
concrètement conscience que lu rencontre du Dieu vivant, la 
Sequela Christi, la doçililé à l'Esprit impliquent une n.::spon
sabilité vis-à-vis du monde. L'un des services que rend alors 
à la personne la proposition d'une form e de ministère. c'est 
de rendre manifeste qu'il n'est pas d'intimité authentique 
avec le Dieu de l'alliance sans épouser· son élan créateur vers 
le monde, pas de vic dans le Christ sans partager son dyna
misme d' Incarnation et de Rédemption pour le salut du 
monde, p11s de vie dans l'Esprit qui ne conduise au service 
des homme~. 

L'éducat.ion spirituelle de l'homme arpelé dans une com
munauté qui est toujours « éc<)le du service du Seigneur» 
(sr.=lon l'expression de la Règle de saint Benoit) implique 
qu'il soit aidé à découvrir que le Dieu du cœur est aussi le 
Dieu du monde, ct que l'authent icité de l'intimité avec lui se 
véritlc at•ssi :ru wurage de reprendre l'élan vers l~s autres: 
mais ceue éducation spirituelle conduir aussi à reconnaître 
que le ser·vice, le don de soi à d'i•ulre:> est source de crois
sance intérieure duns l'intimité avec le. Dieu de Jésus Christ. 

- D'autre part, il est possihle que des jeunes sc présentent 
avec le projet bien délini d'un ministèr~~ de service, de don 
aux autres. Il ne peut ëtrc question de ~;onsidérer ce dyna
misme comme prématuré, ni de récuser ou de contrarier une 
option apostolique. Le rôle éducatif de « r école du service 
du Seigneur» est alors d'aider la personne à mieux saisir que 
l'envoi en mission a sa source dans l'appel personnel, que le 
don de soi 11ux autres implique l'intimitl: avec le Pè,·e, et que 

le service du Royaume ne peut être authentique que par 
décentrement de l'envoyé sur celui qui l'envoie ; comme le 
mont re le Christ évangélique, notamment dans saint Jean : 
« Ma nou•·riture est de faire la volonté de celui qui m'a 
envoyé», « je ne parle pas de moi-même>>, etc. Au reste, le 
discemement ct l'édtu.:ation spirituelle pourront remellre en 
quest ion la forme du ministère pour lequel l'homme s'etait 
déclaré, d cela pour· de multiples raisons, y c<)lllpris les plus 
concr(:tes. 

- Dans un troisième cas, plus fr~quent peut-être que dans 
le pu~sé, des appelés sc déelarc;:nt à une communauté ~:n 
metlilrH l'accent sur leur ~oif de vivre la communion fruter
nelle. Comme toujours, il importe de respecter cette soif 
dans ce qu'elle a de positif. Toutefois,« l'école du service du 
Seigneur» ne peut se limiter à accueillir celle aspiration ct à 
chercher à y répondre. La propo~ition de ministères déter
minés manifeste que 111 communauté n'a pas sa fïn en 
elle-mème ct que, si elle peut soutenir l'élan mi~~ionnaire 
comme entretenir la Sl)if de Dieu, elle ne le fait qu'en 
poussant ses membres à sortir d'eux-mêmes, et de la chaleur 
même de la communion. En même temps, la proposition de 
ministères et l'engagement responsable dans leur exercice 
ouvriront à une autre dimension de la communion: celle de 
la complémentarité des ser.vices. celle du besoin organique 
de tous les memhres de l'Eglise pour que chacun puisse y 
rempli r le rôle qui est le sien. 

2) engagement dans un minislèl'(~ (fi transcendance 
de l'appel. - La communauté permet donc à l'appelé 
de concrétiser son appel et l'envoi dont il est indisso· 
ciablc. Mais la proposition de ministères concrets 
peut contrarier les aspirations de l'appelé et 
contraindre sa liberté de réponse à l'appel de Dieu. 
Cet aspect des situations concrètes a fait l'objet de 
débats récents parmi théologiens, romanciers ou dra
mattrrges. Bornons-nous à envisager les rapports entre 
appel de Dieu, appel de l'Église, engagement de 
l'homme à partir de cette réalité concrète: le groupe 
ccclésiàl qu~ r~joi~l un appelé se présente. aussi,.. 
comme une mslltutton ayant ses structures qu'tl faut 
soutenir, ses tâches propres qu'il faut assumer, ses 
œuvres apostoliques qu'iJ faut animer. Le risque est-il 
dès lors chimérique à'instrumcntaliser la personne 
qui rejoint cc groupe'? 

A œ sujet, la première réOcxiOr\ concerne le mystère de ln 
personne: il sc peut que telle personne trouve dans cette 
contrariété la source même de sa communion au mystère du 
Christ, y compris dans le sens de perdre sa vie pour la 
trouver. En certains cas. le dialogue de ln communauté ct de 
la personne peut aboutir à çe que la personne doive assumer 
une !onction. remplir une tâche qu'elle aurait préféré éviter 
ou qui lui semble ln dépasser. Ces situations rappellent à 
tous que la voe11lion passe par la croix. 

Cela dit, le mystère de la croix n'est authentique que s'i l 
est a~~umé; le renoncement, la perte de soi ne peuvent être 
proposés à la légère par des responsahles de la marche d'une 
institution. Une vocation est d'abord une personne qui a ses 
dons. ses aptitudes, son histoire. son projet. La confron
latiOJl avec le projet de la communauté ecclésiale implique. à 
partir de l'attention à la personne, un questionnement des 
formes de ministère que la communauté lui propose. L'une 
des sources principales du renouvellement des communautés 
est l'altérité des personnes qui la rejoignent. Paradoxa
lement, la pénurie actuelle des vocations peut faciliter l'ad
hésion créatric.:c de celui qui la rejoint à la missivn de la com
munauté. Il reste que la communauté est «école du service 
du Seigneur>> dans la mesure où elle cher·che à être d'abord 
fïdèh: à l'Esprit: l'Esprit qui s'est manifesté, certes. dans une 
histoir-e collective qu'elle peut relire mais aussi qui conduit à 
accueilli r comme don celui qui rejoint la communauté, en 
espérant qu'il favori se par· sa propre cré:•tivilé la mission 
propre de h• communauté. 



1143 VOCATION 1144 

3) .. \pécUidté des ministères. - La tension personne· 
communauté à propos des ministères se retrouve 
aussi au niveau communauté-Église dans la totalité de 
son corps. Pour être missionnaire authentiquement, 
une communauté doit être ou verte à cette totalité, 
parce que personne, nulle cellule ecclésiale n'a la 
totalité des dons de l'Esprit. L'Esprit Saint est le 
gra nd « ditTérenciat.eur ministériel du Corps de Jésus 
Cht·ist » (G . Martelet, art. cité, p. 32). Mais nous tou
chons ici à l'immense question des ministères, de la 
mission de l'Église. On se permet de renvoyer aux 
articles correspondants du OS, fussent- ils vieillis. 
L'Église elle-même doit sc mainteni r ouverte à l'uni
versalité de la mission qu'el le reçoi t du Christ (cf. 
Jean-Paul 11, Redemptoris klissio, n. 33). 

Au plan des communautés cnncn':tes, l'ouverture mission· 
na ire« catholique» sc traduit notamment par le souci d'ac· 
cueillir eL de susciter en son sein des vocations «ad gentes» 
(cf. J.·Ch. Thom11s, art. cité, p. 54·57, 66, 73; Vocation, 
tL 225, oct. 1964; li, 278, avril 1977). 

2° V ULNI>RABILIT(;; L>l; L'HOMME H tlESOINS [)1) MONDE. -
Dès les Acles des Apôtres, le dynamisme missionnaire 
ne naît pas seulement de I'Espl'it qui habite la com
munauté et consacre ses mcn;tbrcs. L'Esprit travaille 
aussi hors des frontières de l'Eglise, et des étrangers à 
la communauté visible contribuent à ouvrir celle-ci cl 
ses chefs à une intelligence nouvelle de l'universali té 
de la mission. Des pa'icni deviennent appelants de la 
vocation missi<mnaire universelle. Ainsi l'épisode de 
Corneille montre Pierre réalisant que l'Esprit visitait 
aussi les païens : la vision prophétique lui demeure 
obscure tant que Corneille ne lui en révèle le sens 
(A ctes 1 0). Cet épisode se prolonge dans le débat 
central qui, à la charn~re des Actes, débouche sur ce 
qu'on appelle le concile de Jérusalem . Épisode exem
plaire: la vocation comme appel de Dieu et envoi aux 
hommes est constamment renouvelée dans l'Église à 
partir du monde. 

1) Étre vulnérable aux cris des hommes. - L'appel 
naît souvent dans des cœurs d'homme non pas des 
ministères de l'Église mais des cris d'une humanité 
loin du salut. Au contact des hommes de leur temps, 
ils entendent les cris de ceux qui souffrent. des formes 
mulliples d'oppression, d'aliénation. Attentifs ct vul
nérables, ils se découvrent concernés cl pour eux se 
renouvelle la rencontre du Dieu transcendant qui 
envoie pour libérer son peuple (cf. la vocation de 
Moïse). De la sorte, ils sont conduits à participer au 
mystère du Christ vulnérable aux détresses humaines, 
dont les gestes de salut naissent de son attention 
concrète aux personnes et de sa compassion devant 
leurs détresses, et qui révèle ainsi le visage d'un Dieu 
solidaire de l' homme. 

Cette vocation-mission s'est pl'oduite fr·équemmcnt dans 
la fondation d'Ordres religieux . Concrètement, bien des 
vocations « apostoliqu~s » mlisscnt du choc produit chez des 
hommes ct des fem mes pat· la contradiction entre cc qu'ils 
onl11ppris de la volonté salvillque universelle de Dieu ct cc 
que l'aU.ention à la vk fait découvrir. Cf. M. Sauvage, f.f. 
choc fondateur dtd'fnslitut, dans Lasalfiana I l , février 1987, 
lïche 11.0.15; Jeunes et vocaiÎ(JIIS, n. 95, octobre 1984; 
Vocation_, n. 301. compte t•endu du Congrès national des 
vocations, Amiens, 1982. Mais on le voit se produire aussi 
au cours d'un engàgcment déjà pris. 

' 2) La contestation prophétique d'une Jiglise établie. 
- Sans répéter ce qui a déjà été noté (2.), rappelons 
brièvement dans la perspective de ce chapitre les 
prises de conscience que provoque l'Esprit de Dieu en 
rendant vulnérables a ux cris du monde : elles vont 

' mettre en cause l'Eglise, les communautés établies, 
alors que pourtant leur vocation radicale implique la 
présence au monde et l'attention aux besoins des 
hommes. Ainsi l'épisode de Corneille se conclut par 
une confrontation entre Pierre et sa communauté de 
Jérusalem. Plus tard, Pierre à son tour sera vigoureu
sement interpellé par Paul (cL Gal. 2, 11- 14). 

La nouveauté surprend, sc~tndll li sc parfois. Bien sûr. il 
faut discerner l'Esp•·it. Çe que montre l'expérience de nom· 
breux conflits internes, c'est la nécessité pour de~ commu
nautés, des cellules d'Eglise, de demeurer en prise sur le 
monde; elles deviennent «écoles du service du Seigneur» 
en cela aussi: en aidant leur~ membres î1 vivre .l'lncarnalion 
plutôt qu'en les concentrant tmp exclusivement sur l'Église 
ct ses ministères. Jamais ce qui est établi n'épuise les possibi· 
li tés ct les requêtes de la mission, et restent toujours les 
risques de l'installation. La fidélité de ceux qui, sans l'avoir 
cherché et sans y prétendre, sont :1ppcU~s :\ vivre cc prophé· 
tisme contestataire e-st doulouteusc. Elle engage des paci· 
fiqucs dans la béatitude de ceux qui _combau.ent pour la 
j\lstice. La vie présente et passée de l'Eglise est remplie de 
telles tensions ct bien des réformateurs luttent sans lléchir 
toul en demeurant. obstinément fidèles à leur commu
nauté. 

3) Participation au mystère du Christ. - Sous toutes 
ces formes, la vocation particulière pour un ministère 
exprime une dimension de la Sequela Christi, de la 
participation au Mystère de Jésus Christ. Mystère 
d'incarnation, de présence dans le monde et de soli
darité avec les hommes et spécialement les pauvres. 
Les communautés particulières sont app~lées à 
devenir «écoles du service du Seigneur» à là fois en 
se laissant interpeller par ceux qui ont éprouvé l'appel 
de Dieu dans les cris des hommes, et en les accompa
gnant dans un· itinéraire d'engagement qui conduit 
souvent à des luttes contre l'esprit du monde. 

Mais le mystère du Chri~l est aussi ct prioritairement 
mystère de communion au Père: l'incarnation vécue avec les 
hommes ct à partir d'eux est toujours aussi mission ct 
vocation, c'est-à-dire relation vivaute au Pèt'e pa•· l'Esprit 
qui toul'ne vers lui comme il pousse vers les hommes. Les 
communautés particul ières s<.llll appelées à devenir «école 
du service du Seigneur» en se laissant interpeller par des 
personnes que saisit la contradiction entre la référence 
radicale de principe au Dieu transcendant et les cultes 
rendus~~ des idoles ... Pour devenil' ces« écoles du service du 
Seigneur» par l'édm:at.ion mutuelle, elles doivent chercher à 
ramener chacun à son propre cœur, à l'appel à l'intimité de 
l'alliance, à la communion fra t.crndle en cette alliance, à 
J'annonce de cette alliance dans la j\lstice, la vérité, la liberté, 
Je service. 

3° CoMMIJNAI1Tfc5 llT MINISTBRES D'ÉOLISt;, E'f VüCArtON 

I'OVR Ln SERVtçr. nu RoYAUME. - Les réflexions que nous 
risquons ici, inchoatives et balbutiantes, sont for
mulées à partir d'observations faites dans un insti tut 
exclusivement laïc, voué à un type d'œuvres très cir
conscrit : les Frères des Écoles chrétiennes, institut 
qui a connu depuis cinquante ans des évolutions pro· 
fondes. Notre propos ne prend pas en compte la 
question des ministères ordonnés, ni celles d'autres 
types de vie religieuse masculine, notamment monas
tique, ni celle de la vic religieuse fé minine. Nous pré-
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sentons ces réflexions parce que, si limité que soit leur 
point de départ, elles para issent cependant concerner 
la question de la vocation et des vocations particu
lières. Nous nous contentons de les présenter à la sui te 
les unes des autres (voir plus globalement Nouvelles 
cultures et Vocation, VCR, n. 268, oct. 1964)_ 

1) A propos de ce qu'on peut appeler la théologie 
de la vie religieuse, les études étaient rares quand nous 
avons commencé à nous y intéresser. Depuis le 
concile ouvrages et articles ont proliféré et des théolo
giens ont abordé ce domaine trop délaissé. Des 
œuvres marquantes ont éclairé et nourri des généra
tions de religieux ct de religieuses, et il est clair que 
nous leur sommes redevables; bornons-nous à men
tionner l'ouvrage de J.M.R. Tillard, Devant Dieu et 
pour le monde. Le projet des religieux, colL Cogitatio 
Fi dei 75, Paris, 1974. 

Ce qui frappe, c'c~tla dilliculté à renouveler radicalement 
l'approche du sujet. Pour nous limiter à un seul exemple : de 
nombreux auteurs, le nouveau Code de Dr\1it Canonique ct 
bien des textes du Magistère pontifical continuent à consi· 
dérer les trois vœux comme constitutifs de l'essence de l'étnl 
religieux ct à les rattacher ti ce que l'on continue souvent 
d'appeler les « con~cib évangéliques». 

2) Pour renouveler le discours sur la vocation à la 
vie religieuse, il faudrait changer di' point de départ. 
Trop discrètement et sans doute pas assez cons
ciemment le concile avait ouvert la voie d 'une 
approche nouvelle. Lumen Gentium parle des reli
gieux «en général» ; mais au n. 46 il invite les divers 
instituts à se différencier dans leur propos même de 
suivre Je Christ et «de le manifester aux fidèles 
comme aux infidèles, soit dans sa contemplation sur 
la montagne, soit dans son annonce du Royaume de 
Dieu aux foules, soit encor~ quand il guérit les 
malades ... convertit les pécheurs ... , accomplissant en 
tout cela, dans l'obéissance, la volonté du Père qui 
l'envoya ». Allant plus loin, mais sur le plan pratique, 
Pe1fectae Caritatis demandait à tous les instituts d'en
treprendre leur rénovation <~selon leur caractère ct 
leur fonction propre»; le décret envisageait sucçessi· 
vemcnt les instituts voués à la contemplation (7), à la 
vie apostolique (8), à la vie monastique ct conven
tuelle (9), à la vic religieuse laïque ( 1 0), avant de 
parler de chasteté, de pauvreté, d'obéissance, de vie 
commune ( 11 à 15). Il est vrai que les articles sur des 
«types» de vic religieuse avaient été précédés de 
paragraphes sur les éléments communs à toutes les 
formes de vie religieuse et la primauté de la vie spiri
tuelle (5-6). 

Changer de point de départ, cela signifierait pour nous ne 
plus partir de la vie religieuse en général, mais des formes 
historiques concrètes, ou du moins de le11rs types principaux. 
D'ailleurs cette méthode inductive est largement utilisée, 
souvent avec bonheur. L'appel conciliaire à la rénovation 11 
invité les Ordres et Instituts religieux à n~vcnir à la S<)urce de 
lc~rrs origines. Cette démarche s'avère él.;lairante et dynami· 
s11nte P<)UJ' la compréhension el le questionnement du 
présent, comme pour l'orientation de l'avenir. Des t.ravHux 
qui s'apparentent à la théologie narrative ont été réalisés à 
propos de nombreux Fondateurs dont l'il inéraire est devenu 
plus accessible, et dont les écrits sont relus à la lumière du 
cheminement évangélique de leurs auteurs. 

Dans la mesure où ces études existent. les candidats à telle 
forme de vocation religieuse ont la possibilité de confronter 
leur projet pt.lrsonnel, non seulement à des formes existantes 
du mini~tère d'Église que représente tel institut, ou aux 

textes normatifs qui balisent la vic actuelle <le ses membres, 
mais à la créativité du dynamisme fondateuJ' vécu au fil d'un 
itinéraire concret, ct relu dans la foi e11 des écrits eux-mêmes 
fondateurs. L'élan de vocation d'un candidat peut sc 
confronter à un élan vocationnel originel (ct original), mais 
qui s'est incarné au cours d'un processus de structuration et 
d'um~ relecture de l'action de l'Esprit dans la fondation de 
l'institut. 

Pourquoi alors tenir des discours sur· la vie religieuse en 
général'! L'ampleur de vision du théologien peut. bien 
atteindre des religieux appartenant à des types divers. Muis 
l'expérience personnelle nous montre que de tels discours 
passent à côté d'une rêalité concrètement vécue comme 
« v(X:a tion de Dieu en Église et pour le monde», ou même 
contredisent cette réali té (cf. .Jeunes et VofGtion. n. 33, 15 
avril 1984). 

3) La triade pauvreté, chasteté, obéissance comme 
expression de la consécration religieuse ne s'est 
imposée que tardivement dans l'évolution de la vic 
religieuse. Elle n'est d'ailleurs pas universelle. Au 
départ de plusieurs congrégations apostoliques, la 
consécration de leurs membres s'exprimait sans que la 
formule employée mentionnât les trois vœux. Quand 
la mention de la triade eût été rendue obligatoire pour 
les fondations nouvelles, de nombreux instituts conti
nuèrent à exprimer l'originalité de leur projet commu
nautaire par des vœux spécifiques auquel le concile de 
Trente recommandait aux religieux d'être particuliè· 
rement fidèles. 

Le mouvement de centralisation romaine s'est dévdoppé 
au long du 19° siècle; pour les congrégations religieuses qui 
sc multipliaient, la normalisation et l'uniformisation à 
laquelle ce mouvement a 11bouti se sont traduits par la défi· 
nition de l'éta t rdigicux par les tr·ois vœux, les vœux !;;péci
fiques êtant désormais interdits; telle est la position des 
Nom'/ae publiées en 1901 par la Congrégulion des Évêques et 
Réguliers. Tel est aussi le point de vue que représente la dêfi !>' 
nition que le Code de 1917 donnait de l'état religieux, 
comme une incidente d'ailleurs, dans une phrase don~ le 
propos principal est autre: « Status religiosus. scu stabilis in 
communi vivendi mOdus, quo fideles. practcr communia 
praccepta, evangelica quoque consilia scrvanda per vota 
obcdit~ntiae, castitatis ct paupertlltis susçipiunl, ab omnibus 
in honore habcndus est )) (c. 487 ; cf. Code de 1983, c. 573). 

Si l'on ajoute que ln présentation des vœux a été long
temps dominée par une conception chosistc, négat.ive, indi
vidualiste, déconnectée de toute référence théologale, chris
tologique, pneumatologiquc, ccclésiologique, missionnaire
et que leur mise au centre de la vie religieuse a occulté la 
consécration, on ne peut que déplorer l'appauvrissement 
doctrinal, mais plus encore ses conséquences néfastes pour 
l'orientation saine, l'élan spirituel, l'unité équilibrée de nom
breux projets de vocation à la vie religieuse (M. Sauvage, Les 
./'omkments évanRI!Iiques de fa vie religieu.çe, dans Lasa{· 
flanum, rL 16, mui 1973, p. 7-95). 

Çe passé est certes révolu. Mais pourquoi continuer à 
donner une telle plac.:e aux tr·ois vœux, même renouvelés 
dans leur présentation, approfondis dans leurs significations 
théologales, ecclésiales et missionnaires, ct dynamisês 
comme expression de l'unique consécralit)n par Dieu et :i 
Dieu, dans le Christ par l'Esprit? 

LI semblerait autrement fructueux, s'i l faut parler de 
vie religieuse en général, de le faire à partir des dyna· 
mismes fondateurs de toute vic chrétienne: l'élan 
filial vers le Père et vers le monde, la communion fra
ternelle, la solidarité avec les pauvres, le service de la 
j ustice, l'ouverture catholique ... Ce sont les dyna· 
mismes «chrétiens», dira-t-on , et il faut quand même 
parler de ce que la vie religieuse a de spécifique. Il 
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semble possible d'exprimer ceue spécificité à partir 
de la visibilité d'une existence orientée explicitement 
ct avec d'autres par la réalité présente, mais cachée, 
du Royaume de Dieu. Cette visibilité d'un choix 
explicite et qui prend la totalité de J'existence, sc 
traduit notamment par la chasteté dans le célibat et 
par la vie communautaire. 

4) L 'histoirt' de la vie reliRieuse semble éclairante 
notamment sur trois points. D'une part, elle man i
feste que toutes les formes de vie religieuse actuel
lement existantes ont pris naissance dans un monde 
de chrétienté. Même cclks qui récemment ont été sus
citées à partir d'une société déchristianisée et pour 
rejoindre les hommes« at• cœur des masses» ont été 
amenées à couler bien des structures qu'elles sc don
naient dans des modèles dominants qui ~'imposaient 
ou que les normes romaines imposaient. 

Par ailleurs, J'évolution de la vie religieuse dans 
J'histoire de ses formes montre, globalement, un mou
vement accent.ué de présence au monde. Cette his
toire, évidemment complexe, ne doit pas être carica
turée, mais l'apparition de nouveaux types d'ordres 
religieux, à certains tournants de l'histoire de J'Oc
cident, a impliqué visiblement des ruptures par 
rapport aux situations établ ies: que l'on pense aux 
Ordres mendiants au 13e siècle, aux Jésuites et autres 
clercs réguliers au t6e siècle .• aux congrégations cns~.:i
gnantes et hospi talières mullipliécs au t 9c siècle. 

L{~ troisième point c'est·qu{~ les formes nouvelles appan1cs 
UI.J Iii des ~i èdes ont dû êtn: rcçonnucs par la hiérarchie de 
l'Eglise. Perfectae Caritati.ç dira: «sous l'impulsion de 
l'Esprit Saint ... beaucoup fondèrent des familles religieu~;es 
que l'Église accueillit volontiers ct approuva de son 
autorité>> ( 1 ). Il y aurait beaucoup à dire à propos du 
«volontiers» cl d{'S mod<llMs de« l'approbation». Bien des 
fondateu1'S durertt lutter pour fain: reconnaître telle inm.>
vation « •·évolutionnaire » qui leur· apparaissuit ind~pl:n
sablc pour que la communauté quïls engendraient à l't:glise 
puisse être fidèle à sa vocation au sein des conditions 
concrètes de son jaillissement même. 

Si le conçilc a rcnôuvclé les p{,rspcctivcs doctrinales de la 
vie religieuse et s'i l u appelé les instituts ;i entreprendre leur 
rénovation, l'appl'Obatinn mm aine des Règles ou Con~tit u
t ions renouvelées des instituts ne s'est pas p•·oduite sans di l~ 
ficultés parfois prolongées. Sans insister sur ces aléas d'un 
dialogue qui, jadis, naguère Gt aujourd'hui, conditionne la 
r'econnaissance cl l'approbHtion ecclésiale d'une forme de 
vie religieuse, disons que certaines diflicullés ont pu nuît re 
de la tension entre un modèle ecclésial existant et de.s imr,é
ratifs autres que fait apparailre l'incarnation dans le monde 
pour lui annoncer l'Évangile. 

5) 1\ vançant d'un pas. nous observons que l'évo
lution même de la société conduit des personnes d 
des instituts à devoir, par fi délité à leur vocation ct à 
la mission ecclésiale, non seulement se rendre pré
sents au monde. mais à mettre en œtl vre des moyens 
séculiers. 

Ceci est llagrant dans le cas d'un institut enseignant, 
comme celui de Jean-Baptiste de La Salle voué à rendre po~
siblc pour une jeunesse abandonnée l'annonce de l'Évangile 
ct l'accès aux promesses de l'Alliance. Vision et démarche 
évangélique, voc.:;it.ion tl mission d'Église, m;iis engagée dans 
ln vie des hommes et impliquant l'exercke d'unl~ profession. 
Déjà La Salle avait perçu que c'était à partir des réalités do 
leur ministère d'éducation que les Frères devaient vivr'e spi
rituellement leur vocation ; puisque ce ministère ecclésial 
passait par l'exercice d'une profession temporelle, il avait 

pressenti qu'i l fallait bien reconnaître la consistance pmfane 
de ce métier et le valnriser en tant que tel. 

Cette exigence s'est imposée, à mesure d'ailleurs que la 
profession enseignante échappait à l'autorité ecclésiale pour 
être prise en charge par la société civile. Comme par ailleurs 
la doctrine officiollc sur la vio religieuse ignorait prati
quement sa dimension apostolique, et que la spir•itualité ori
ginale du fondateur n'avait pas été sullïsamment mise en 
valeur, l'unité de vie de professionnels religieux en souffrait 
souvent. Là encore, le renouveau conciliaire, mais déj<'t la 
revalorisation du sens du profane. la prise en compte de son 
autonomie légitime, ont permis des rééquilibrage~. 

6) En réali té, dans la vocation objectivement pro· 
posée à des candidats à la vie religieuse avec les Frères 
des Écoles chrétiennes, il s'agit bien d'œuvrer pour le 
Royazum~ de Dieu, mais dans le monde et aussi pour 
le développement du monde (par l'éducation des 
pauvres selon la justice). Ce qui implique ta pr ise au 
sérieux du monde en son autonomie, au plan des 
moyens mis en œuvre, de la final ité poursuivie, et de 
la lecture dans la foi de cet engagement concret, avec 
d'autres. 

Il s'agit bien là, par a illeurs. d'un ministère d'Église 
ordonné en sa totalité à «l'annonce de l'Évangile», 
explicite souvent, mais dans l'exercice meme du 
métier visant la libération des personnes et la pro
motion de la justice. Il ne nous échappe pas ici que 
ces perspectives ne sont pas automatiques ct qu'i l ne 
suflït pas du label de religieux pour que la prise au 
sérieux du profane serve J'avancée du Royaume de 
Dieu. Il faut encore que les activités concrètes et l'en
gagement des personnes soient dynamisés par J'atta
chement personnel à Jésus Christ, la communion au 
mystère filial et fraternel... , notamment dans les rela
tions humaines que ces activités impliquent souvent. 
Prendre sérieusement les moyens du monde, tra
vailter vraiment pour le développement dU monde, 
même en visant au principe le service du Royaume de 
Dieu. c'est aussi courir Je risque de mondanisation et 
de collusion· avec les puissances du monde. Mais il 
faut dire que chercher à faire progresser Je monde en 
servant la libération des personnes et la promotion de 
la justice selon l'Évangile, c'est souvent s'engager sur 
le chemin d'un combat et de la croix. Ce n'est pas 
étranger à la Sequela Christi. 

Rien de tout cela ne semble contraire à la vocation reli
gieuse. même si l'on peut parfaitement le vivre sans être 
appelé 4\ le faire dans la vic religieuse. Mais à y bien 
réfléçhir, Wut cc qui e~t. vécu par les religieux appartient au 
tissu même de l'existence humHinc cl do la vic chrétienne. 

Certes, ceux et celles qui sont appelés à cette vo<.:ution sont 
saisis par l'expérience de la rencontre du Dieu vivant et 
conduits à vivre toute leur existence cnmme alliance avec 
Lui, en communion avec Jésus Christ, par le mouvement de 
~on Esprit, dans un partage quotidien avec des Frèn's ou des 
S~.turs, part.age des biens, des cœurs, de la foi. Mais ces dyna
mismes fi)ndamentaux, chacun, selon la rnême vocation, est 
appelé à les vivre dans des activités, des engagements qui 
appartiennent aussi à la nature de sa vocation personnelle et 
qui, 1't cc t itrc. ne pt~uvcnt pas être dépréciés comme inutiles 
ou même secondaires. Le .fùire. n'est pas étranger à la vérité 
de l'être. Par ailleurs, ces act ivités, ces engagements peuvent 
tous avoir valeur de signe du Royaume de Dieu présent au 
cœur du monde et de l'humanité et les travaillant : force de 
coopération à l'œuvre créatrice, puissance de guérison des 
blc~sures ct. d'attention privilégiée aux petits, patience ù 
recommencer inlassablement à çonstruirc ct à servir, humble 
courage à comballr'e les forces d(~ mort par espérance de 1<1 
victoire de la vie dans le Christ ressusci té ... 
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En d'autres termes, nous dirions volontiers que 
l'histoire de l'Église manifeste que des hommes et des 
femmes ont vécu leur vocation religieuse non seu
lement dans l'esprit de Lumen !?f!nlium (nous évo
quons ici la Constitution tout entière), mais en même 
temps dans l'esprit de ce qui apparaîtra si neuf dans 
Gaudium et Spes. Même si certaines insistances sur la 
séparation du monde ont parfi.)is engendré, y compris 
dans des congrégations actives, une spiritualité de 
dépréciation du profane, la pratique vécue démentait 
souvent, non parfois sans contlits intérieurs, des 
théories qui, pour être indéfiniment répétées, n'avaient 
rien de traditionnel et a fortiori d'évangélique. 

11 semble que, depuis le concile, on a peut-être trop 
exclusivement relu lo.t vocation religieuse (objecti
vement considérée) à la lumière de Lumen Genlium 
et pas assez à celle de Gaudium et Spes. L'office des 
Lectures pour la fête de saint Joseph travailleur (1 cr 

mai) propose le numéro 34 de Gaudiurn et Spes qui 
magnifie <<l'activité humaine, individuelle et col
lective ». Cc «gigantesque effort» correspond au 
dessein de Dieu ... (§ 1) ; enseignement qui vaut aussi 
«pour les activités les plus quotidiennes. Car ces 
hommes ct ces femmes ... sont fondés à voir dans leur 
travail un prolongement de l'œuvre du Créateur, un 
service de leurs frères, un apport personnel à la réali
sation du plan providentiel dans l'histoire»(§ 2). «Le 
message chrétien ne détourne pas les hommes de la 
construction du monde et ne les incite pas à se désin
téresser du sort de leurs semblables: il leur en fai t au 
contraire un devoir plus pressant» (§ 8). 

. 
On pourrait poursuivre : telle fut âussi, pendant trente 

an~. la vic du Verbe incarné. L'histoire montre des commu· 
nautés, constituée~ d'hvmme~ ayunl décidé de vouer toute 
leur vie au set'vice du Royaume, exerçant les ministères ' . d'une Eglise engagée dans le monde de son temps, avec des 
hommes et des femmes, cmyants ou non, qui, selon d'autres 
états de vie, ont des activités analo~ues ct peuvent les mener 
dans un esprit évangélique. Cf. Lumen Gentium 46 ; Per· 
jéctaf Caritatis 8 ct 10; M. Sauvage, commentaire de cc 
texte dans l/adr~platiùn et la rénovation de la vie rdigieuse, 
coll. Unam Sanctam, p. 327-40. 

On parle de la crise des vocations comme une crise des 
modèles. Les modèles surgissent le plus souvent du dedans 
de l'histoire où agit l'Esprit de Dieu. Et dans nos évolutions 
accélérées, nul ne peu~ prédire cc que sna J'avenir de la vic 
religieuse et des vl)Cations à Cette vie. Du moin~ p~;ul-on sou
haiter que la rél1exion théologique et spit'ituelle ne s'enferme 
pas dans des modèles de chrétienté et contrîbue, à sa place, à 
ouvrir les esprits ct les cœurs à l' invention de nouveaux 
modèles pour une Église vivunt duns un mvndc sécuiHrisé. 

L'un des mérites de l'~tude collective, ra voçation. Appel 
de Dieu. Phénomène d'Eif/ise, est d'attil'el' l'attentiM, par 
diverses approches, sut· le pt·ésent et l'avenir des vocations et 
de la vocation dans le contexte d'un monde sécularisé. Voir 
ch. 3: Vocation sacerdotale ct monde moderne (Jean Remy, 
p, 69-89); ch. 7: Repères hist:oriqucs sur les vocativns s:u.:er
dotales et religieuses. L'époque contemporaine (A. Tihon. 
p. 183-87); ch. 9: Vocation, phénomèm: d'Église, n. 4-5: 
L'Église en diaspota dans un monde sécularisé (L. Din
gemans, p. 286-88). On peut souhaiter que ces vocations 
aient la possibilité interne ct externe de Gréer, dans .la ligne 
de Per:fecta<~ Caritalis qui << cxtwrtait (lt:s institlllS) ù adapte!' 
l.cur vic ;-tu x exigenCeS du m<'1nde actuel» ( 10, § 1 ). Il 
demcurt: étran~e que le même passage conciliaire enchaîne 
sur une invitatton adressée aux Congrégations de Frères jus
que-là exclusivement laïcales, à envisager d' introduire 
quelques prêtres (10. § 2). Il y nurait bc.:!tucoup ù dire sur ce 
texte cl sur les rt~mous provoqués par son application dans 
les Congrégations de Frères. 

4. La vocation : devenir de l'homme et fidélité de 
Dieu. - La vocation n'est pas un avoir à garder. C'est 
une histoire, un devenir, une aventure. Le talent est 
donné pour fructifier. En vérité, cc langage même est 
inadéquat: l'homme est vocation, et de même le 
chrétien. Parler de vocations patticulières, c'est courir 
le risque de chosifier un dynamisme vital, d'extério
riser ce qui constitue l' homme comme accueil, appel, 
réponse, de dissocier l'unité vivante d' un unique iti
néraire. 

Pourtant il y a bien appel de Dieu à s'engager sur 
une route; et le chemin pris est l'une parmi d'autres 
voies possibles au départ. L'appel conduit à répondre 
en sc liant à d'autres hommes. Çeux-ci ont répondu 
sans doute personnellement à un Dieu qui leur a parlé 
aussi. Mais la rencontre de tous ces hommes n'est pas 
accidentelle. Pour chacun elle devient inhérente à 
l'appel et l'effort de communion fait pattie intégrante 
de la réponse de chacun. Le Dieu qui appelle envoie; 
cette rnission constituti vc de l'être chrétien, ct en défi • 
nitive de tout homme, se concrétise selon de multiples 
ministères ou du moins selon le style qui marque leur 
cxcn.:icc ct leur rapport à la commun ion d'une cellule 
ecclésiale particulière. 

Un~;: vocatiOJ\ vécue au jour le jour implique une tension, 
que nous tenterons d'aborder ici selon trois approches : 
Tension, pour la personne, entre la disponibilité à l' inat
tendu ct la détermination de choix irrévocables; - tension 
cnm~ l'itinéraire personnel ct le donné (lui-même mouvant) 
d'une mission et d'11ne C<)mmunion où d'autres interfèrent; 
- tension entre l'assurance que donne une expérience de 
Dieu ct l'insécurité d'une recherche toujours à tâtons, dans 
l'obscurité ct comme à travers un voile (cf. J.F. de Raymond. 
Le dJ'namisme de la vocation, Pari~, 1974 ; - Fidélité, 
mysÛre d'(Ll/lance, dans V(Jnllion, n. 296, octvbre 1981 ; -
X. de Chalendar, Temps el vocation. ibid. , n. 227, juillet 
1964, p. 398·410. - PDV 70). 

1 <l FlUÉLITf5 AUX ENUAGEMENTS ET OUVERT UR E À l'INA'!'· ~ . ,. 
TENDIJ.- Si déterminant soit-i l, l'engagement défin itif 
est la décision de prendre un chemin : celui-ci reste à 
parcourir. Et le marcheur peut, dans des zones de tur
bulence, se demander sî la fidélité ne lui demande pas 
de bifurquer. 

1) Sif(n.~flcation de l'engagement définit{!~ - L'appel 
de Dieu, l'accueil de l'homme, sa déclaration à 
l'Église, le discernement opéré au cours d'une pro
bation se déroulent dans le temps, lui-même jalonné 
par des engagements successifs. Ce parcours initia
tique de recherche et de vérification aboutit à une 
option définitive de la personne et aussi de la commu
nauté qui la reçoit. C'est l'ordination qui agrège à un 
presbylerium dont l'évêque est la tête et engage dans 
une forme d'existence impliquant un ministère pres
bytéral ou diaconal. C'est la profession perpétuelle ou 
son (~quivalent qui incorpore définitivement à une 
communauté déterminée. 

Cf. l'.R. Régamcy. L 'a~pec/ déjinitifd'rm engagement rdi
gieux el sa signification, dans Vocation. É1•e.il <d ./iirmtllion, 
coll. Problèmes de,: vie religieuse 19, p. 247-64 ; et les autres 
nrt. de t:e li vl'e. ~ VCR, n. 253, juil. 1970.- Vocation. n. 255. 
juil. 1\171 , p. 316 SVV. 

Des analyses anthropologiques peuvent montrer 
que de telles options qui orientent la vie adulte et 
impliquent le renoncement à d'autres choix possibles 
ne constituent pas des aliénations de la liberté, mais 
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une condition de son accomplissement. Sous réserve, 
bien sùr, que l'option soit elle-même prise en c<mnais
sance de cause, et librement .. L'engagement définitif 
pour une vocation particulière représente bien cette 
densité anthropologique d'une liberté qui choisit pour 
se concentrer et renonce afin de s'accomplir. 

Mais cet acte libre de la personne est vécu aussi, 
dans le cas d'une vocation particulière, comme une 
remise inconditionnelle de soi au Dieu dont on a 
reconnu l'appel. L'engagement détïnitif relève ici de 
l'acte de foi au Dieu vivant et d'abandon à ce que 
réserve la Seque/a Christi. 

L'assurance de la JXtrrhesia paulinienne (OS, t. 12, col. 
260-67) n'est pas la sécurité du propriétaire. Quelle que soit 
la prudence avec laqudlc cs~ prise une op~ion définitive, elle; 
implique un risque. On se détermine, alors que l'avenir· reste 
inconnu. Mais le pari le plus incertain est celui que l'on 
prend avec soi-même. Comment pressentir cc que l'histoire 
vécue révélera d'elle-même :\ la personne, la rendant diffé
rente? El en définitive, est-il chrél.icn de durcir en quelque 
S(lrtc la liberté çréa~ricc de l'Esprit en ln figeant par avance 
d îmS une Slruclur·e établie 'l 

Telle était l'objection que Luther opposait aux vœux de 
religion (voir R. Esnault, Luther et le monachisme au)our
d'lmi, Genève, 1 964, p. 138-209). Tl ne fau~ pas s'él.onnt:r que 
des jeunes d'aujourd'hui h6sil.cnt à engager leur vic, alors 
que l'<lbsolu leur semble atteint plutôt dans la plénitude de 
l'instant. Il en est pout·tant qui se décident à prendre J'enga
gement dét1nitif, dans la fidélité de ce dialogue avec Dieu 
que l'expérience de l'appel a explicité. Mais n1mm<~nt vivre 
œUe fidélité ~\ une. réponse.: donnée sans esprit de retour, 
avcc le désir de ne pas regarder en ar·rière? 

2) Persévérance et .fidélité. - Dans certains milieux 
religieux un déplacement de vocabulaire s'est pJoduit 
qui semble significatif du renouveau de la conception 
même de la vocation. On parlait jadis de persévérance 
dans sa vocation. Ce langage correspondait à une 
vision souvent statique de la vocation, liée du reste à 
une perception au moins implicitement prédestina
tionniste de l'appel : Dieu assigne à l'homme la place 
à laquelle il lui faut sc tenir. Cette persévérance fon
damentale était aussi liée à une vision de la tïdélité 
plutôt toul'tlée vers des engagements pris qu'il fallait 
respecter : les obligations des vœux par exemple, des 
Règles religieuses, des pratiques sacerdotales. La subs
titution de l'expression «fidélité à la v()cation » à 
celle de «persévérance dans la vocation » no\JS paraît 
bénéfique sans être réductrice, au contraire. Anthro
pologiquemcnt, cette fidélité est celle d'un devenir et 
non plus d'une maintenance. Et la volonté de Dieu 
révélée dans l'appel initial n'implique pas que soit 
programmée d'avan<.:e l'existence pour laquelle on a 
opté. L'homme « est en vocation», et le devenir que 
signifie cette formu le est celui d'une marche, d'une 
avancée, d'un recommencement sans cesse renouvelé. 

a) La fidélité est celle d'une marche sur la route où l'on a 
décidé de cheminer avec d'autres. La personne est certes 
<<orientée» sur çc chemin. mais c'est vers l'avant ct non pas 
sur la baS(! d\rn itinérll irc touristique dont on aurait reçu au 
départ le guide détaillé. La l'Oule que J'on suit comporte des 
r·epères qui éclairent la mar·che, sans dispenser d'inventer 
aussi le chemin en fonction des situations, des événements, 
des rencontres (cf. V. Ayd, lnventerla.fidélilé au temps des 
Cl:'l'titr.uies wovisoires, 1 .yon, 1976). 

L'er~gagement définitif a scellé Je discernement dl! J'appel 
de Dieu dans l'hisloir·e de S{)n peuple et dans celle de 
l'appelé. Il ouvre sur une espérance créatrice. Dieu associe 
J'homme qu' il appelle à l'histoire de son amour manifesté en 

Jésus Christ et actualisé par I'Espr·it; ceue collaboration, ilia 
propose à un partenaire libre et responsable dont l'action -
dramatique le cas échéant - sc réalisera dans le concret de 
l'histoire. 

b) Une telle vic, une telle marche est une avancée, une 
découverte. Le marcheur« découvre», apprend, et ce qui se 
présente à lui l'amène à incur·ver· son itinéraire, à contourner 
des obstacles ou à tentet· de les détmire. l'lus intérieurement, 
c'est de sa vocation même qu'il prend, en marchant, une 
conscience neuve, plus pleine, plus riche, plus réaliste aussi. 
C'est en «faisant)) la vérité qu'il avance vcrs la lumière. 

c) Encore faut-il ne pas rêver d'avancées idylliques, même 
si elles stmt peineuses. Faible, pauvre, pécheur·, le marcheur 
çhcminc avec d'autres pécheurs, mesur·anl la longueur du 
chemin interminable; il est tenté de s'arrêter. peut tomber 
sur Je chemin ou se laisser égarer sur des voies de traverse 
qui ne mènent nulle part. L'engagement définitif est moins 
un élan qui assure la fidélité une rois pour· toutes que 
l'humble volonté de recommencer chaque jour à marcher sur 
la I'Oute choisie. En découvrant que Dieu est neuf chaque 
matin, que chaque jour Il appelle à nouveau. cl qu'en un 
sens, le possible est. toujours en avant. mÇme si l'on mesure 
aussi chaque jour davant.agc sa fragilit.é de pécheur. 

3) La crise d'une fidélité éprouvée. - L'expérience 
montre que l'engagement définitif ne garantit pas que 
l'homme suivra ce chemin jusqu'au bout. Les crises 
sont multiformes: dépression consécutive à des 
échecs apostoliques, communautaires, personnels ; 
obscurité provenant des bouleversements de la société 
et de l'Église; plus communément les crises hahi· 
tuelles de l'évolution personnelle dans des domaines 
aussi essentiels que la sexualité, la relation aux autres, 
l'amitié. la capacité d'initiative, la diminution des 
forces physiques, psychiques, spirituelles. 

Il est r·elativement facile de déclarer après coup qu'il s'agit 
de «crises de croissance». Mais les vivre ne donne pas cc 
sentiment à celui qui les éprouve, ct parfoi~. comme Job. il a 
envie de «vomir» les çonsohllcurs sentencieux qui savent 
d'avance quels sont les chemins de Dieu pour leurs fl'èl'es 
atteints.dans la prof~)ndeur de leur· chair·, de leur· espl'it, de 
leur alfectivi té. Les cris de t'évolte de la Bible sont plus vrais 
spil'ituellement que certaines récupérations trop com
modes. 

Il arrive plus souvent. qu'on ne le pense, que ces crises en 
viennent à atteindre l'homme au cœur· de sa r·elation à Dieu, 
de sa vocation. Il n'est pas beaucoup de critères tout faits 
pour ces turbulences el ces nuits parfois longues. L'obser
vatiOn montre que. dans d'assez nombreux cas, la lorce de 
l'engal;lemenl définitif permet de garder le cap dans la 
tempête. Disons plus : il ne s'agit pas d'abol'd ni sunout de la 
fidélité à une parole donnée, à un engagement pris dans le 
passé. Ce qui peut soutenir celui qui traverse de telles nuits. 
c'est de s'accrocher obstinément. aux signes actm:ls de la 
fidélité à Dieu. Ces signes, c'est le «pus à pas» qui s'arc
boute à ce qui demeure dans le présent. Non pas tant l'ac
complissement sto'ique du dev{)ir d'état que la fidélité de la 
solidal'ité avec des compagnons de route, la fidélité des pro· 
messes tàites à des personnes, la poursuite des projets 
engagés ... 

Il n'est pas de repères universels pour juger dc 111 fidélité à 
Dieu de ceux qui ont bifurqué sur d'autres chemins. Dans la 
wurrnente certains quillent la route parce qu'ils en viennent 
à douter de Dieu ou de l'Église. D'autres sont convaincus 
que Dieu les appelle ailleurs. Il ne s'agit pas ici de relativiser 
le sens de l'engagement définitif dans un état de vic, mais de: 
Je situer à sa pl<~ce de médiation d'une fidélité à Dieu qui 
transcende toute forme de réponse. L'histoire des saints, 
notamment des fondateurs, montre que leur fidélité au Dieu 
vivant les a amenés, non sans luttes ni doutes parfois, à 
changer de chemin (cf. R. Quesnel, Charles d<! Foucauld. Les 
étapes d 'une recherche, Paris, 1965). 


	Dictionnaire de spiritualité - Tome 16 Première partie
	001
	002
	003
	004
	005
	006
	007
	008
	009
	010
	011
	012
	013
	014
	015
	016
	017
	018
	019
	020
	021
	022
	023
	024
	025
	026
	027
	028
	029
	030
	031
	032
	033
	034
	035
	036
	037
	038
	039
	040
	041
	042
	043
	044
	045
	046
	047
	048
	049
	050
	051
	052
	053
	054
	055
	056
	057
	058
	059
	060
	061
	062
	063
	064
	065
	066
	067
	068
	069
	070
	071
	072
	073
	074
	075
	076
	077
	078
	079
	080
	081
	082
	083
	084
	085
	086
	087
	088
	089
	090
	091
	092
	093
	094
	095
	096
	097
	098
	099
	100
	101
	102
	103
	104
	105
	106
	107
	108
	109
	110
	111
	112
	113
	114
	115
	116
	117
	118
	119
	120
	121
	122
	123
	124
	125
	126
	127
	128
	129
	130
	131
	132
	133
	134
	135
	136
	137
	138
	139
	140
	141
	142
	143
	144
	145
	146
	147
	148
	149
	150
	151
	152
	153
	154
	155
	156
	157
	158
	159
	160
	161
	162
	163
	164
	165
	166
	167
	168
	169
	170
	171
	172
	173
	174
	176
	177
	178
	179
	180
	181
	182
	183
	184
	185
	186
	187
	188
	189
	191
	192
	193
	194
	195
	196
	197
	198
	199
	200
	201
	202
	203
	204
	205
	206
	207
	208
	209
	210
	211
	212
	213
	214
	215
	216
	217
	218
	219
	220
	221
	222
	223
	224
	227
	228
	229
	230
	231
	232
	233
	234
	235
	236
	237
	238
	239
	240
	241
	242
	243
	244
	245
	246
	247
	248
	249
	250
	251
	252
	253
	254
	255
	256
	257
	258
	259
	260
	261
	262
	263
	264
	265
	266
	267
	268
	269
	270
	271
	272
	273
	274
	275
	276
	277
	278
	279
	280
	281
	282
	283
	284
	285
	286
	287
	288
	289
	290
	291
	292
	293
	294

	Dictionnaire de spiritualité - Tome 16
	001
	002
	003
	004
	005
	006
	007
	008
	009
	010
	011
	012
	013
	014
	015
	016
	017
	018
	019
	020
	021
	022
	023
	024
	025
	026
	027
	028
	029
	030
	031
	032
	033
	034
	035
	036
	037
	038
	039
	040
	041
	042
	043
	044
	045
	046
	047
	048
	049
	050
	051
	052
	053
	054
	055
	056
	057
	058
	059
	060
	061
	062
	063
	064
	065
	066
	067
	068
	069
	070
	071
	072
	073
	074
	075
	076
	077
	078
	079
	080
	081
	082
	083
	084
	085
	086
	087
	088
	089
	090
	091
	092
	093
	094
	095
	096
	097
	098
	099
	100
	101
	102
	103
	104
	105
	106
	107
	108
	109
	110
	111
	112
	113
	115
	116
	117
	118
	119
	120
	121
	122
	123
	124
	125
	126
	127
	128
	129
	130
	131
	132
	133
	134
	135
	136
	137
	138
	139
	140
	141
	142
	143
	144
	145
	146
	147
	148
	149
	150
	151
	152
	153
	154
	155
	156
	157
	158
	159
	160
	161
	162
	163
	164
	165
	166
	167
	168
	169
	170
	171
	172
	173
	174
	175
	176
	177
	178
	179
	180
	181
	182
	183
	184
	185
	186
	187
	188
	189
	190
	191
	192
	193
	194
	195
	196
	197
	198
	199
	200
	201
	202
	203
	204
	205
	206
	207
	208
	209
	210
	211
	212
	213
	214
	215
	216
	217
	218
	219
	220
	221
	222
	223
	224
	225
	226
	227
	228
	229
	230
	231
	232
	233
	234
	235
	236
	237
	238
	239
	240
	241
	242
	243
	244
	245
	246
	247
	248
	249
	250
	251
	252
	253
	254
	255
	256
	257
	258
	259
	260
	261
	262
	263
	264
	265
	266
	267
	268
	269
	270
	271
	272
	273
	274
	275
	276
	277
	278
	279
	280
	281
	282
	283
	284
	285
	286
	287
	288
	289
	290
	291


