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PRÉFACE  

Le présent ouvrage réunit les textes de chercheurs qui ont souhaité ren-

dre hommage ¨ Raymond Baustert. Professeur ¨ lôUniversit® du Luxem-

bourg, Raymond Baustert a géré les Études françaises et le laboratoire de 

Langue et de littérature françaises avec rigueur et clairvoyance, en ayant à 

cîur le rayonnement de la langue et de la culture fran­aises au Luxem-

bourg ainsi que le renforcement des liens du Luxembourg avec lôespace 

francophone. Il a été un enseignant très passionné qui, avec une grande 

générosité, a fait bénéficier de nombreux étudiants de son érudition. Il con-

tinue à être un chercheur hors pair, dont les travaux scientifiques portent 

sur la littérature et, plus largement, sur les phénomènes culturels majeurs 

qui ont marqué le XVIIe si¯cle fran­ais et europ®en. Quôil nous soit permis, 

ici, de lui adresser nos félicitations très chaleureuses.   

Que toutes les personnes ayant contribué ¨ ce projet trouvent ici lôex-

pression de notre gratitude. Nos remerciements vont plus particulièrement 

aux auteurs des contributions scientifiques, à la Faculté des Lettres, des 

Sciences Humaines, des Arts et des Sciences du langage et ¨ lôInstitut 

dô£tudes romanes, médias et arts, dont le soutien financier a permis de 

mener le projet ¨ bien. Nous remercions ®galement de tout cîur Dr Pierre 

Halté, Dr Sébastian Thiltges et Émilie Goin, assistante-doctorante, pour leur 

implication sans faille ainsi que Dr Christianne Clough, éditrice-lectrice, qui 

nous a aidés à finaliser le projet.   

Le Comité éditorial





 

BIO-BIBLIOGRAPHIE DU PROFESSEUR RAYMOND BAUSTERT 

Données biographiques et professionnelles 

Ǔ *28 juillet 1946 à Belvaux, Grand-Duché de Luxembourg  

Ǔ Études secondaires : Lycée de Garçons dôEsch-sur-Alzette, Section 

latine 

Ǔ Examen de fin dôétudes secondaires : été 1966 

Études supérieures 

Ǔ Cours Supérieurs de Philosophie et Lettres à Luxembourg : 1966-1967 

Ǔ Université de Nancy 2 : 1967-1970 

Ǔ Stage pédagogique : Lycée Classique de Diekirch 1970-1972 

Ǔ Université de Nancy 2 : études doctorales à partir de 1972 

Titres universitaires 

Collation des Grades luxembourgeoise  

Ǔ Premier examen de la Candidature en Philosophie et Lettres : 1967, 

mention Distinction 

Ǔ Deuxième examen de la Candidature en Philosophie et Lettres : 1968, 

mention Distinction 

Ǔ Doctorat en Philosophie et Lettres : 1970, mention Distinction 

Université de Nancy 2 

Ǔ Doctorat dôÉtat, Histoire de la Littérature française du XVIIe siècle : 

1981, mention Très honorable à lôunanimité (Directeur de thèse : 

Marie-Thérèse Hipp) 
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Nominations 

Ǔ Répétiteur, puis Professeur au Lycée Classique de Diekirch : 1972 

Ǔ Professeur au Lycée Hubert-Clément dôEsch-sur-Alzette : 1979 

Ǔ Chargé dôenseignement, puis Professeur au Centre Universitaire de 

Luxembourg : 1983-2002 

Ǔ Professeur à lôUniversité du Luxembourg : 2003 

Ǔ Professeur émérite de lôUniversité du Luxembourg : 4 mai 2009 

Responsabilités administratives 

Ǔ À partir de 1992, responsable de la section des Études Françaises du 

Centre Universitaire de Luxembourg, puis Directeur des Études Fran-

çaises de lôUniversité du Luxembourg pendant douze ans 

Dans cette fonction 

Ǔ Gérance de la conception de la maquette et de la réalisation du 

Bachelor en Cultures Européennes ï Études Françaises 

Ǔ Gérance de la conception de la maquette et de la réalisation du Master 

trinational ï Universités du Luxembourg, de Metz et de la Sarre ï 

Communication et Coopération transfrontalières / volet Université du 

Luxembourg 

Ǔ Mise en place de la mobilité des étudiants francisants de lôUniversité 

du Luxembourg 

Ǔ Mise en place des Conférences Françaises de lôUniversité du Luxem-

bourg 

Ǔ Membre du Conseil Facultaire de la Faculté des Lettres, des Sciences 

Humaines, des Arts et des Sciences de lôÉducation jusquôen 2007 

Ǔ Membre du Conseil dôAdministration de lôUniversité Paul Verlaine de 

Metz jusquôen 2008 
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Réseaux internationaux 

Ǔ Académie Nationale de Metz : membre correspondant à partir de 

2001 ; membre associé libre depuis 2011 

Ǔ Centre de recherches « Écritures » (Université Paul Verlaine ï Metz) : 

membre invité 

Ǔ École Doctorale III ï Centre dôÉtude de la Langue et de la Littérature 

Françaises des XVIIe et XVIIIe siècles (Paris IV / CNRS) : invité 

Professorats invités 

Ǔ Séminaire 2005 de lôÉcole doctorale III Paris IV-Sorbonne : Littérature 

et Spiritualité dans la première moitié du XVIIe siècle 

Ǔ Université de Metz, Master Littérature et Spiritualité 2006 : enseigne-

ment sur le jansénisme 

Ǔ Deux « Gastprofessuren » semestriels à lôUniversité de Salzbourg 

Ǔ Série de cours assumée à lôUniversité de la Sarre 

Distinctions 

France 

Ǔ Prix de recherche 1993 de lôAssociation Internationale des Études 

Françaises 

Ǔ Officier des Palmes académiques (2005) 

Luxembourg 

Ǔ Grand Officier de lôOrdre de Mérite (2008) 

Domaines de recherche 

Ǔ Sources de la pensée française du XVIIe siècle concernant  

- lôîuvre de Malherbe 

- la littérature consolatoire du premier XVIIe siècle 

- les traités dôeschatologie du XVIIe siècle 
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Ǔ Incidences de la pensée française du XVIIe siècle au Luxembourg 

Ǔ Présence du Luxembourg dans les textes français du XVIIe siècle 

Projets de recherche UL 

Ǔ Discours honnête et discours consolatoire au XVIIe siècle [MEN/CUL 

87/011] 

Ǔ Lôau-delà dans la littérature épistolaire du premier XVIIe siècle [MEN/ 

CUL 92/02] 

Ǔ La survivance de la Renaissance chez les minores du XVIIe siècle 

[MEN/CUL 93/09] 

Ǔ Lôeschatologie au XVIIe siècle. Recherches sur les sources dans les 

traités dôeschatologie du XVIIe siècle [MEN/CUL 95/01] 

Ǔ Les incidences de la querelle janséniste à Luxembourg [FNR/04/ 

MA4b/09] 

Ǔ Le Luxembourg dans le journalisme français du XVIIe siècle [F3R-IPS-

PUL04 JF17] 

Publications 

Ouvrages  

Ǔ LôUnivers moral de Malherbe. Étude de la pensée dans lôîuvre po®-

tique. Berne / Berlin / Paris : Peter Lang, coll. Publications universitai-

res européennes. Série XIII ï Langue et littérature françaises, n°222, 

1997, 2 vol., XXIII-956 p. [Thèse dôÉtat] 

Ǔ La Consolation érudite. Huit études sur les sources des lettres de 

consolation de 1600 à 1650. Tübingen : G. Narr, coll. Biblio 17, n°141, 

2003, 387 p. 

Ǔ La Querelle janséniste extra muros ou la polémique autour de la Pro-

cession des Jésuites de Luxembourg [2005]. Tübingen : G. Narr, coll. 

Biblio 17, n°162, 2006, 192 p. 

Ǔ Le Jansénisme et lôEurope. Actes du colloque international organisé à 

lôUniversité du Luxembourg, 8-10 novembre 2007.Textes édités avec 
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répertoire bibliographique et index par Raymond Baustert. Tübingen : 

G. Narr, coll. Biblio 17, n°188, 2010, XIII- 402 p. 

Articles 

Ǔ « La vision de lôau-delà dans les ñLarmes de saint Pierreò », Bulletin de 

liaison de la Société luxembourgeoise de littérature générale et com-

parée, (Centre Universitaire de Luxembourg), automne 1981, p. 1-13. 

Ǔ « Un aspect de la sagesse de Malherbe : vouloir ce que Dieu veut », 

Nouvelles Pages de la SELF, n°10, 1982, p. 11-14. 

Ǔ « Réflexions sur un vers de Malherbe : ñSi lôEnfer est fable au centre de 

la terreò », Cahiers de Littérature du XVIIe siècle, (Univ. de Toulouse-le-

Mirail), n°6 (Hommage à René Fromilhague), 1984, p. 33-39. 

Ǔ « Le Grand Arnauld et la Procession de Luxembourg », Luxemburger 

Wort. Die Warte. Perspectives, 38e année, n°14/1389, 9 mai 1985, 

n.p. 

Ǔ « Un aspect de lôhonnêteté en France et à lôétranger : le thème de la 

passion », dans LEINER (Wolfgang), éd., Horizons européens de la lit-

térature française du XVIIe siècle. Actes du XVIIe colloque du Centre 

méridional de rencontres sur le XVIIe siècle. Tübingen : G. Narr, coll. 

Études littéraires françaises, n°41, 1988, 446 p. ; p. 257-265. 

Ǔ « Action et Contemplation dans les traités de lôhonnêteté au 

XVIIe siècle », Études Romanes, Publications du Centre Universitaire 

de Luxembourg, (Département des Lettres romanes), fasc. I, 1989, 

p. 10-31.  

Ǔ « Lôhonnête homme dans les lettres de consolation de 1600 à 1650 », 

Studi Francesi. Rivista Quadrimestrale fondata da Franco Simone, 

(Turin : Rosenberg & Sellier Editori in Torino), n°101, 1990, p. 205-

222. 

Ǔ « Lôargumentation dans les lettres de consolation de 1600 à 1650 », 

Sprachkunst. Beiträge zur Literaturwissenschaft, (Vienne : Verlag der 

Österreichischen Akademie der Wissenschaften), n°XXII, 1991, p. 107-

124. 
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Ǔ « LôAutre dix-septième siècle. Madame Guyon mystique », Études 

Romanes. Publications du Centre Universitaire de Luxembourg. 

(Département des Lettres romanes), fasc. III, 1991, p. 2-47. 

Ǔ « Athalie ou le dernier Racine », Luxemburger Wort. Die Warte. Pers-

pectives, 44e année, n°4/1580, 31 janvier 1991, n.p. 

Ǔ « Raison et avant-passion dans les lettres de consolation de 1600 à 

1650 », Studi Francesi, (Turin), n°107, 1992, p. 217-237. 

Ǔ « Lôimage de Dieu dans les lettres de consolation de 1600 à 1650 », 

Travaux de littérature, (ADIREL [Association pour la diffusion de la 

recherche littéraire] ; Paris : Klincksieck), n°V, 1992, p. 109-127. 

Ǔ « Une source de Voltaire au XVIe siècle : Bonaventure Des Périers », 

Études Romanes. Publications du Centre Universitaire de Luxem-

bourg. (Département des Lettres romanes), fasc. VI, 1992, p. 11-28. 

Ǔ « La mort dans les Essais de Montaigne », Luxemburger Wort. Die 

Warte. Perspectives, 45e année, n°23/1634, 17 septembre 1992, n.p. 

Ǔ « Lôau-delà dans les lettres de consolation de 1600 à 1650 », Papers 

on French Seventeenth Literature, (Tübingen-Paris-New York), n°39, 

1993, p. 447-465. 

Ǔ « Sénéque et Malherbe ou la permanence de lôesprit antique au 

XVIIe siècle », Revue luxembourgeoise de littérature générale et com-

parée, 1993, p. 102-126. 

Ǔ « Le classicisme au féminin. Pour les trois cents ans de la mort de 

Madame de La Fayette », Luxemburger Wort. Die Warte. Perspec-

tives, 46e année, n°17/1663, 27 mai 1993, n.p.  

Ǔ « La spiritualité de Georges Bernanos : lôabbé Donissan et la sainteté », 

Études Romanes. Publications du Centre Universitaire de Luxem-

bourg. (Département des Lettres romanes), fasc. VII, 1994, p. 45-62.  

Ǔ « LôHistoire ancienne dans un genre mineur du XVIIe siècle », Papers on 

French Seventeenth Century Literature, (Tübingen-Paris-New York), 

vol. XXII, n°43, 1995, p. 453-477.  

Ǔ « Autour de Jean de La Fontaine. À lôoccasion du trois centième anni-

versaire de sa mort », Luxemburger Wort. Die Warte. Perspectives, 

48e année, n°13/1730, 6 avril 1995, n.p. 
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Ǔ « LôAntiquité dans un genre mineur du XVIIe siècle. La littérature dôima-

gination gréco-latine dans les lettres de consolation de 1600 à 1650 », 

dans CULLIÈRE (Alain), éd., Aspects du classicisme et de la spiritualité. 

Mélanges en lôhonneur de Jacques Hennequin. Paris : Klincksieck, 

1996, IX-640 p. ; p. 17-33. 

Ǔ « Mourir avec les anciens : lôhistoire ancienne, propédeutique de la 

mort chez les minores du XVIIe siècle », Papers on French Seventeenth 

French Literature, (Tübingen-Paris-New York), vol. XXIII, n°44, 1996, 

p. 191-218. 

Ǔ « Cet homme le plus intelligent du XVIIe siècle. Le 11 mai 1696 mourut 

Jean de La Bruyère », 1re partie, Luxemburger Wort. Die Warte. Pers-

pectives, 49e année, n°16/1770, 17 mai 1996, n.p. 

Ǔ « Cet homme le plus intelligenté », 2e partie, Luxemburger Wort. Die 

Warte. Perspectives, 49e année, n°17/1771, 24 mai 1996, n.p. 

Ǔ « Un aspect de la spiritualité du XVIIe siècle : la béatitude des corps 

élus. Enquête sur les sources dôun traité de spiritualité du XVIIe siècle », 

Rivista di Storia e Letteratura Religiosa, (Florence : Leo S. Olschki Edi-

tore), 1998, p. 247-278. 

Ǔ « Lôangélologie dans les ñMerveilles de lôAutre Mondeò de François 

Arnoux. Recherche sur les sources de la spiritualité du XVIIe siècle », 

Papers on French Seventeenth Century Literature, (Tübingen-Paris-

New York), vol. XXVI, n°50, 1999, p. 63-90. 

Ǔ « Le bonheur de lôesprit dans lôeschatologie du XVIIe siècle. Nouvelle 

enquête sur les sources de la spiritualité du XVIIe siècle », Papers on 

French Seventeenth Century Literature, vol. XXVI, n°51, 1999, p. 329-

358. 

Ǔ « In medio stat virtus. Le thème de la mesure dans les traités de 

lôhonnêteté du XVIIe siècle », dans Summa cum probitate. Mélanges 

offerts à Jean-Paul Harpes. Publications du Centre Universitaire de 

Luxembourg, 1999, p. 55-73.  

Ǔ « Pour lôAnnée Racine (1699-1999). ñÀ Luxembourg, ce 24 mayò. À 

partir du roc sourcilleux, Racine écrit à Boileau », 1re partie, Luxem-

burger Wort. Die Warte. Perspectives, 51e année, n°24/1892, 8 juillet 

1999, n.p. 
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Ǔ « Pour lôAnn®e Racineé », 2e partie, Luxemburger Wort. Die Warte. 

Perspectives, 51e année, n°25/1893, 15 juillet 1999, n.p. 

Ǔ « François Arnoux et Jean Puget de La Serre : deux explorateurs de 

lôau-delà au XVIIe siècle », Revue luxembourgeoise de littérature géné-

rale et comparée, (Luxembourg), 1999-2000, p. 65-94. 

Ǔ « La mort dans lôîuvre de Maynard », Cahiers Maynard, (Savennières : 

Association des Amis de Maynard), n°20, 2000, p. 14-38. 

Ǔ « Les thèmes homériques dans les lettres de consolation de la pre-

mière moitié du XVIIe siècle », dans FRAISSE (Luc), éd., LôHistoire litté-

raire. Ses méthodes et ses résultats. Mélanges offerts à Madeleine 

Bertaud. Genève : Droz, coll. Histoire des idées et critique littéraire, 

n°389, 2001, 869 p. ; p. 555-571. 

Ǔ « Le Sacerdos Christianus de Louis Abelly : un portrait du prêtre au 

XVIIe siècle », dans PISTER (Danielle), éd., LôImage du prêtre dans la 

littérature classique (XVIIe-XVIIIe siècles). Actes du colloque organisé 

par le Centre « Michel-Baude ï Littérature et spiritualité », Université 

de Metz, 20-21 novembre 1998. Berne / Berlin [etc.] : Peter Lang, coll. 

Recherches en littérature et spiritualité, n°1, 2001, 278 p. ; p. 79-97. 

Ǔ « Lôincomparable Sapho. Pour les trois cents ans de la disparition de 

Mademoiselle de Scudéry (15 novembre 1607 ï 2 juin 1701) », 

1re partie, Luxemburger Wort. Die Warte. Perspectives, 53e année, 

n°18/1964, 31 mai 2001, n.p. 

Ǔ « Lôincomparable Saphoé », 2e partie, Luxemburger Wort. Die Warte. 

Perspectives, 53e année, n°19/1965, 7 juin 2001, n.p. 

Ǔ « Jacques-Bénigne Bossuet (1527-1704). Pour le trois centième anni-

versaire de son entrée dans la Paix »,1re partie, Luxemburger Wort. 

Die Warte. Perspectives, 56e année, n°14/2073, 15 avril 2004, n.p. 

Ǔ « Jacques-B®nigne Bossueté », 2e partie, Luxemburger Wort. Die 

Warte. Perspectives, 56e année, n°15/2074, 22 avril 2004. 

Ǔ « Un aspect du débat spirituel entre catholiques et réformés : Bossuet 

entretient le pasteur Ferry de lôinvocation des saints », dans SPICA 

(Anne-Élisabeth), éd., Bossuet à Metz (1652-1659). Les années de 

formation et leurs prolongements. Actes du colloque international de 

Metz (21-22 mai 2004). Berne : Peter Lang, coll. Recherches en 

littérature et spiritualité, n°10, 2005, XVII-350 p. ; p. 133-146. 
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Ǔ « Autour de la Procession du 20 mai 1685 : la mythologie au centre du 

débat jésuitico-janséniste », Récré 21, (Diekirch : Éditions de lôAPESS), 

2005, p. 197-213. 

Ǔ « Odi et Amo : servitudes et grandeurs du XVIIe siècle dans lôîuvre de 

Victor Hugo », dans WILHELM (Frank), dir., Actualité(s) de Victor Hugo. 

Actes du colloque de Luxembourg-Vianden, 8-11 novembre 2002. 

Paris : Éd. Maisonneuve et Larose, 2005, 422 p. ; p. 28-50. 

Ǔ « Le Grand Arnauld et la Procession des Jésuites de Luxembourg : 

aspects du débat théologique », Mémoires de lôAcadémie Nationale de 

Metz 2005, (Metz), 186e année, série 7, t. XVIII, 2005, p. 185-198. 

Ǔ « La Place des Victoires dans le Journal de Voyage de Sa Majesté à 

Luxembourg, juin 1687 : un monument de lôarchitecture louis-

quatorzienne », Revue Luxembourgeoise de Littérature générale et 

comparée, numéro spécial 2006 (Actes du Colloque Littérature et 

Architecture, Centre National de Littérature / Maison Servais, Mersch, 

30 septembre au 1er octobre 2005), p. 78-94. 

Ǔ « LôAllemagne et les Allemands dans les lettres de Madame de 

Sévigné », dans CRAEMER (Susanne), DILK (Enrica Yvonne), SIEBURG 

(Heinz), STOLL (Ferdinand), Hrsg., Europäische Begegnungen : Bei-

träge zur Literaturwissenschaft, Sprache und Philosophie. Festschrift 

für Joseph Kohnen. Luxembourg : Imprimerie Saint-Paul, 2006, 677 p. ; 

p. 57-71. 

Ǔ « La science comme élément de sagesse dans les traités de lôhon-

nêteté au XVIIe siècle : les Français à lôécole de Castiglione », dans 

FREYERMUTH (Sylvie), éd., Le Registre sapiential. Le livre de sagesse 

ou les visages de Protée. Actes du colloque « Le registre sapiential », 

Université de Metz, septembre 2005. Berne : Peter Lang, coll. Recher-

ches en littérature et spiritualité, n°12, 2007, XXIII-424 p. ; p. 167-182.  

Ǔ « Pierre Corneille. Un portrait du stoïcien des temps modernes né à 

Rouen il y a quatre cents ans », 1re partie, Luxemburger Wort. Die 

Warte. Perspectives, n°17/2152, III, 13, 1er juin 2006, p. 13-14. 

Ǔ « Pierre Corneilleé », 2e partie, Luxemburger Wort. Die Warte. Pers-

pectives, n°18/2153, III, 9, 15 juin 2006, p. 9-11. 

Ǔ « Autour dôune manifestation franco-luxembourgeoise signalée dans le 

Mercure galant du mois dôaoût 1686 : le souvenir du bienheureux 

Pierre de Luxembourg, natif de Lorraine », dans ROTH (François), dir., 



18 ï Bio-bibliographie du Professeur Raymond Baustert 

 

Lorraine, Luxembourg et Pays Wallons. Mille ans dôhistoire partagée 

du Moyen Âge à nos jours. Actes du colloque des 22 et 23 février 

2007 au Conseil Régional de Lorraine. N° spécial de Annales de lôEst, 

2008, 326 pages ; p. 161-173. 

Ǔ « De Montaigne au classicisme : le parcours de François de Grenaille 

dans LôHonneste Garçon », dans BERG (Charles), KERGER (Lucien), 

MEISCH (Nico) et MILMEISTER (Marianne), dir., Savoirs et engagements. 

Hommage à Georges Wirtgen. Differdange : Éditions Phi, coll. scien-

tiPHIc, n°5, 2009, 304 p. ; p. 226-243. 

Ǔ « ñEscume de la natureò, ñMiracle de la natureò : la querelle des fem-

mes au XVIIe siècle à partir de lôénigme dôune identité », dans CONTER 

(Claude D.) et SAHL (Nicole), éd., Nouveaux horizons et médiations. 

Contributions à lôhistoire littéraire et culturelle au Luxembourg et en 

Europe. Bielefeld : Aisthesis Verlag, 2010, 779 p. ; p. 27-43. 

Ǔ « Le jansénisme dans un périodique luxembourgeois du XVIIIe siècle : 

les entrées ñjansénistesò de la ñClef du Cabinet des Princesò », dans 

BAUSTERT (Raymond), éd., Le Jansénisme et lôEurope. Actes du collo-

que international organisé à lôUniversité du Luxembourg les 8, 9, et 

10 novembre 2007. Tübingen : G. Narr, coll. Biblio 17, n°188, 2010, 

402 p. ; p. 143-159. 

Ǔ « Autour de lôaccession de la femme aux espaces culturels : 1639-

1640. LôHonneste Fille de François de Grenaille ou lôémergence de la 

raison féminine », dans Centenaire du Lycée Hubert-Clement dôEsch-

sur-Alzette. Le Livre dôOr. Luxembourg : Imprimerie Centrale, 2012, 

396 p. ; p. 188-192. 

Ǔ « Il y a 350 ans : ñQue Dieu ne môabandonne jamaisò. Le 19 août 1662, 

à une heure du matin, Pascal sôéteint, rivé à lôEspérance », 1re partie, 

Luxemburger Wort. Die Warte. Perspectives, n°25/2375, 27 septem-

bre 2012, p. 16-17. 

Ǔ « Il y a 350 ans : ñQue Dieu ne môabandonne jamaisò. Le 19 août 1662, 

à une heure du matin, Pascal sôéteint, rivé à lôEspérance », 2e partie, 

Luxemburger Wort. Die Warte. Perspectives, n°26/2376, 4 octobre 

2012, p. 10-11. 

ǔ « Portraits mouvants : Louis XIV vu par lôauteur du ñMercure galantò et 

les mémorialistes », dans Mémoires de lôAcadémie nationale de Metz, 

série 7, t. 25, 2013, p. 73-83. 
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Ǔ Préface du livre dôEllen Weaver-Laporte, Voyage en Hollande Fait en 

1719 par Pierre Sartre, Prêtre du diocèse de Montpellier envoyé en 

mission vers le Père Quesnel. Édition critique. Paris : Nolin, à paraître. 

Ǔ 10 mai-7 juin 1687 : voyage luxembourgeois de Louis XIV. Un Roi à 

Luxembourg. Édition commentée du « Journal du Voyage de Sa 

Majesté à Luxembourg », Mercure galant, Juin 1687 II. Avec en 

annexe les relations de la Gazette de Renaudot, du Journal de 

Dangeau, des Mémoires de Sourches, du Journal de Raveneau, du 

Mercure historique et politique de Courtilz de Sandras, de la lettre 

luxembourgeoise de Racine. Introduction, notes, bibliographie et index 

par Raymond Baustert. Tübingen : G. Narr, coll. Biblio 17.  

Ouvrages édités en collaboration 

Ǔ Le Blé en herbe. Actes des premières journées des jeunes 

chercheuses/eurs en littérature et linguistique françaises organisées à 

lôUniversité du Luxembourg les 19-21 janvier 2006. Éd. en collabora-

tion avec Marion Colas-Blaise, Frank Wilhelm et Tonia Raus. Luxem-

bourg : Université du Luxembourg, 2007, 221 p.  

Ǔ Cigare-Poisson. La métamorphose : un procédé à lôîuvre. Actes de la 

partie littéraire du colloque international « Métamorphoses », Univer-

sité du Luxembourg, 10-12 mai 2007. Éd. en collaboration avec Tonia 

Raus et Frank Wilhelm. Metz : Université Paul Verlaine, Centre « Écri-

tures », coll. Recherches en littérature, n°2, 2008, 122 p. 
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ɢ Papers on Seventeenth Century Literature 

ɢ Revue du XVIIe siècle 

ɢ Revue dôhistoire littéraire de la France 

ɢ Romanische Forschungen 

ɢ Revue luxembourgeoise de littérature générale et comparée 





 

 

RAYMOND BAUSTERT : ÉRUDITION, CORRECTION, DISTINCTION 

Quôil me soit permis de commencer cet éloge 1 par un souvenir person-

nel que je partage avec Raymond Baustert. Cela remonte à lôautomne de 

lôannée 1966, à la rentrée des Cours supérieurs Lettres ï côest comme cela 

que sôappelait alors la première année universitaire ï qui étaient organisés 

au Nouvel Athénée à Luxembourg. Par coïncidence, deux étudiants qui ne 

se connaissaient pas du tout, lôun issu dôun lycée dôEsch-sur-Alzette, lôautre 

issu du lycée dôEchternach, se retrouvent voisins de banc. Après une brève 

présentation, lôétudiant du Bassin minier ï en lôoccurrence Raymond 

Baustert ï, sôadresse à son nouveau camarade ï en lôoccurrence : le sous-

signé ï en lui demandant de but en blanc : « Est-ce que tu as déjà arrêté 

ton sujet de thèse ? » 

Nous avions dix-neuf, vingt ans. Raymond Baustert envisageait lôavenir 

de loin, faisait preuve dôambition et de détermination. Toutes ses qualités 

pointaient déjà dans cette question. 

Une carrière modèle 

Après ses humanités au Lycée de Garçons dôEsch-sur-Alzette (promo-

tion 1966), Raymond Baustert, né en 1946, poursuit ses études à Luxem-

bourg et à lôUniversité de Nancy 2, où il obtient en 1981 un doctorat dôÉtat 

en littérature française classique. 

Il est dôabord professeur au Lycée classique Diekirch, ensuite au Lycée 

Hubert-Clément dôEsch-sur-Alzette, puis enseigne à partir de 1983 au Cen-

tre universitaire à Luxembourg, où il sera nommé professeur en 1990, titre 

                                                 
1  Texte basé sur mon allocution à lôoccasion du départ de Raymond Baustert des Études 

françaises, le 26 février 2009. 
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qui lui sera bien sûr pareillement accordé par lôUniversité du Luxembourg 

en 2003. Directeur des Études françaises, responsable de lôorganisation 

des stages dans le Master franco-allemand en Communication et coopéra-

tion transfrontalières (Universités Paul Verlaine ï Metz, Université de 

Sarrebruck, Université du Luxembourg), membre du conseil de Faculté des 

Lettres, Sciences humaines, Arts, Sciences de lôéducation de lôUL jusquôen 

2006, il représente aussi lôUniversité du Luxembourg au Conseil dôadminis-

tration de lôUniversité Paul Verlaine ï Metz. Côest dire si lôaspect administra-

tif de notre métier lôa pleinement accaparé, mais il a toujours su aménager 

des espaces de liberté et de disponibilité pour son violon dôIngres, son vice 

impuni au sein même de son travail universitaire : la recherche. Depuis 

2009, il est professeur émérite à lôUniversité du Luxembourg et continue de 

travailler sur son époque préférée, le Grand Siècle. 

Familiarité avec des questions spirituelles 
formalisées dans un français châtié 

Sa spécialité est la littérature française classique sur laquelle il publie 

des articles dans des revues scientifiques étrangères et luxembourgeoises, 

dans le supplément culturel Die Warte. Perspectives, par exemple sur les 

thèmes suivants : Le Grand Arnauld comme janséniste, lôhonnête homme 

au sens classique et ses modèles, LôEurope comme lieu dôéchanges cultu-

rels et la circulation des îuvres et des jugements au XVIIe siècle, la perma-

nence de lôesprit antique au XVIIe siècle, raison et passion, action et contem-

plation, le classicisme au féminin sur lôexemple de Madame de Lafayette, 

Bonaventure des Périers comme source seiziémiste de Voltaire, le mysti-

cisme de Madame Guyon, la béatitude des corps élus, la littérature dôimagi-

nation gréco-latine et sa réception au XVIIe siècle, la spiritualité de Georges 

Bernanos, le prêtre au XVIIe siècle, le poète Maynard et la mort, les merveil-

les de lôautre monde, le bonheur de lôesprit dans lôeschatologie, la mesure 

et la vertu, lôangélologie chez François Arnoux, Racine à Luxembourg, 

lôAllemagne et les Allemands dans les lettres de Madame de Sévigné, 

lôinvocation des saints, servitudes et grandeurs du XVIIe siècle dans lôîuvre 

de Victor Hugo. 

Le chercheur Raymond Baustert a de la suite dans les idées : son 

époque de prédilection, côest le Grand Siècle, le XVIIe, le siècle de Louis XIV. 

Il lôexplore dôabord selon la méthode dite des « sources », remontant la 

filière des lectures et des réceptions des textes de lôAntiquité, textes litté-
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raires et philosophiques, et des textes sacrés, bibliques, la Bible étant le 

plus puissant stimulateur dôimaginaire de lôhistoire des hommes, mais il ne 

néglige pas non plus les sources diplomatiques, militaires, architecturales, 

administratives, juridiques, pour reconstituer par exemple les circonstances 

de la visite de Louis XIV à Luxembourg en mai 1687. 

La perspective de Raymond Baustert, qui rapproche des textes, des 

époques et des hommes et retrace des influences et des rejets, est pro-

prement comparatiste. Côest la deuxième perspective de ses travaux de 

recherche. Il lui arrive aussi, mais côest plus rare, de suivre la filiation en 

sens inverse et de se demander comment sont lus, reçus et représentés au 

XIXe siècle, à lôexemple de Hugo, ou au XXe siècle, à lôexemple de Georges 

Bernanos, les écrivains et la pensée du Grand Siècle. 

Une troisième perspective dans les travaux et les publications de 

Raymond Baustert concerne une réflexion sur les conduites spirituelles, 

voire religieuses au XVIIe siècle, à lôimage de la querelle entre deux camps 

religieux diamétralement opposés sur des valeurs fondamentales, comme 

les jésuites et les jansénistes. 

On peut détecter, surtout dans ses plus récents travaux et notamment 

dans lôouvrage dont il prépare actuellement la publication, une quatrième 

perspective : celle des études culturelles. Tout en quittant le terrain des tex-

tes littéraires au sens de Belles-Lettres, il sôagit en lôoccurrence de faire 

revivre une époque à travers ses composantes mondaines, politiques, mili-

taires et diplomatiques. Raymond Baustert prend par exemple comme point 

de départ un texte journalistique : celui du Mercure galant de juin 1687, qui 

relate la visite de Louis XIV à Luxembourg. 

Une lecture culturelle du Grand Siècle 

Raymond Baustert a fait paraître cinq volumes sur des thèmes litté-

raires et culturels du XVIIe siècle français. Ainsi, sa thèse de Doctorat dôÉtat, 

soutenue en 1981, publiée en deux volumes chez Peter Lang en 1997, 

porte sur LôUnivers moral de Malherbe. Étude de la pensée dans lôîuvre 
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poétique 2. Il avait travaillé sous la direction de Marie-Thérèse Hipp (À). La 

thèse fait 839 pages. 

Lôauteur du travail part du constat que lôîuvre de Malherbe a ®t®, 

jusquôalors, étudiée essentiellement du point de vue stylistique, alors que 

sa pensée est restée plus ou moins à lôécart des intérêts de la critique 

universitaire, notamment des sujets de thèse. Seuls certains aspects en ont 

été abordés tangentiellement, comme la religion, lôapport stoïcien ou la pen-

sée politique. Aussi Raymond Baustert revendique-t-il à juste titre la pri-

meur dôune réflexion sur la pensée et lôunivers moral de Malherbe. Or, on a 

souvent reproché à ce dernier sa banalité, son manque dôoriginalité, 

comme si on avait oublié que la doctrine classique, amorcée par lôauteur de 

mainte Consolation, nôaccorde que peu de valeur à lôoriginalité pour valori-

ser dôautant la belle idée générale, le lieu commun, le recours respectueux 

au patrimoine littéraire de lôAntiquité. Lôoriginalité de la thèse consiste juste-

ment à montrer, en sôintéressant de près aux sources de Malherbe, en 

citant les auteurs que celui-ci a pu connaître ou transposer, en interrogeant 

les codes sociaux, les ouvrages de philosophie et de politique de son 

temps, comment le poète caennais arrive à exprimer tant soit peu, à lôocca-

sion, une prise de position plus personnelle au milieu de schémas de pen-

sée que son milieu courtisan et cultivé lui imposait. 

Pour chacun des aspects de la pensée de Malherbe quôil a choisi dôétu-

dier dans le détail, Raymond Baustert passe en revue les modèles pos-

sibles, les références incontournables, mais aussi les infimes variantes 

sémantiques décelables sous la plume du courtisan. Travail de chimiste 

des mots, cette facette de la thèse est sans doute la plus accomplie, la plus 

magistrale, car elle permet de dégager le chemin étroit qui, à lôaube du 

classicisme, sépare le penseur en phase avec son époque et le poète 

désireux de traduire quelque émotion particulière. Malherbe « miroir de la 

pensée de son temps », où se met en place ce qui sera la monarchie abso-

lue, ou Malherbe sondeur de son propre gouffre, interprète de son vécu 

personnel, telle est la question. Pour y répondre, Raymond Baustert pro-

pose de passer en revue trois aspects majeurs de lôunivers moral de lôau-

teur des « Larmes de saint Pierre » : la pensée amoureuse, la pensée philo-

                                                 
2  BAUSTERT (Raymond), LôUnivers moral de Malherbe. Étude de la pensée dans lôîuvre 

poétique. Berne / Berlin [etc.] : Peter Lang, coll. Publications universitaires européennes. 

Série XIII ï Langue et littérature françaises, n°222, 1997, 2 vol., XXIII-956 p. 
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sophique et la pensée politique. Même sôil peut paraître illogique dôévoquer 

la question métaphysique, surnaturelle, avant les considérations politiques, 

terre-à-terre, ce plan de travail nôen reste pas moins justifié du fait que la 

pratique religieuse est intimement associée, pour ce poète de Cour, à la 

personne royale, si elle nôest pas déterminée par celle-ci. 

Pour ce qui est de lôanalyse de la pensée amoureuse, Raymond 

Baustert distingue les qualités physiques et morales de la dame chantée 

par Malherbe et décrit le maintien dôune certaine tradition dans lôévocation 

de lôamant, avec sa condition malheureuse, les images de lôEnfer, de la 

rose, du naufrage, les thèmes de lôinsomnie et de lôhostilité du monde et du 

destin à son égard : thèmes comparés à leur traitement chez les contempo-

rains ou les prédécesseurs de Malherbe. Enfin, est soulevée la question de 

savoir si, au vu de ses textes confrontés à ceux de certains de ses confrè-

res, Malherbe sôest permis quelque « privauté », notamment dans lôévoca-

tion de la sensualité. En fait, la critique a été plus ou moins unanime pour 

condamner la platitude de la poésie amoureuse malherbienne, bien que, 

dans sa vie privée, la passion ait joué un certain rôle, sans parler de la pas-

sion royale, dont il a pu être lôobservateur, de Henri IV pour Charlotte de 

Montmorency. 

La production galante de ce poète un peu froid sôélève à quelque cin-

quante textes, soit ¨ plus du tiers de son îuvre, ce qui nôest pas rien. 

Parmi les modèles possibles de la poésie amoureuse chez Malherbe et de 

ses canons courtois, Raymond Baustert nôa aucune peine à faire ressortir 

de multiples emprunts et allusions à la littérature galante. Dôautres repères 

esthétiques et amoureux de Malherbe se situent parmi les poètes italiens 

(Le Tasse) de la Renaissance ou les grands lyriques latins (Properce) 

chanteurs dôÉros et de ses charmes. Par ailleurs, la poésie amoureuse 

malherbienne semble annoncer dôautres aspects, à venir, de la littérature 

galante, comme le Grand Cyrus, de Mlle de Scudéry. 

La deuxième partie de lôouvrage, consacrée à la pensée philosophique 

de Malherbe, débute par un exposé sur le renouveau du stoïcisme au 

XVIe siècle et passe par une analyse des principes de la pensée profane de 

Malherbe, où sont discutées les notions de raison et dôavant-passion, avec, 

toujours en point de mire, la question de la sincérité du traitement de tel 

thème par le poète. Comme thèmes philosophiques majeurs, celui de la 

fuite du temps, celui de lôégalité de tous les hommes devant lôInstant fatal 

donnent lieu à une étude fouillée. Là encore, Malherbe doit beaucoup à ses 
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prédécesseurs, parmi lesquels les auteurs des psaumes, Sénèque, les 

modernes. 

Pour ce qui est des considérations sur la pensée religieuse, Malherbe a 

pu se voir traiter dôirrévérencieux, accusation dont Raymond Baustert dis-

cute le bien-fondé, notamment pour ce qui est de lôabsence dôéléments 

chrétiens dans la présentation des lieux communs. Les thèmes de lôau-delà 

et de Dieu permettent de faire apparaître la dette de Malherbe à lôégard de 

la pensée païenne, la notion de Sort ï comme celles, voisines, de Destin et 

de Fortune ï étant tout aussi fréquente sous sa plume quôune vision chré-

tienne, providentielle de la vie humaine. La position de Malherbe apparaît 

ici comme particulièrement nuancée, composite : son penchant pour la 

sagesse païenne recommandant la soumission à la volonté divine rejoint la 

résignation chrétienne. Dieu apparaît dans sa double qualité dôÉternel et de 

Père indulgent. En conclusion, Raymond Baustert sôautorise à souligner 

chez son poète favori quelques accents déistes, Dieu étant dôabord le 

garant de lôordre cosmique. 

À signaler, à propos de divers deuils qui ont frappé Malherbe, sa rela-

tive indifférence à lôégard de la mort de deux de ses jeunes enfants, indiffé-

rence quôil semble partager avec Montaigne. Lôémotion tout aussi certaine, 

virulente même, de Malherbe donne lieu à un désir de vengeance, voire à 

des pensées antisémites, à propos de la mort de son fils adulte, un violent 

lui-même victime de la violence dôun juif. La grande question est de savoir 

si Malherbe, véritable spécialiste du poème consolatoire sur commande, 

croyait à lôefficacité des « consolations » ainsi exprimées ou si la conformité 

par rapport à une certaine rhétorique funéraire lui tenait lieu de philosophie 

face à la Mort. La préférence personnelle de lôauteur de la thèse pour une 

forme de poésie très impersonnelle, classiquement distante, se montre 

particulièrement à propos de la « Consolation à M. du Périer », pièce 

généralement considérée comme une des plus réussies de Malherbe. Pour 

une fois sôy exprime une tonalité plus lyrique, qui trahit une vibration émo-

tive, que Raymond Baustert nôapprécie pas.  

Il nôempêche que côest dans ce type de poésie noble par excellence que 

Malherbe, aux yeux de la plupart des critiques, est passé maître. Au fil de 

ses propres publications, Raymond Baustert est, quant à lui, passé maître 

dans lôart de disséquer lôintertextualité qui tisse mille liens entre lôAntiquité 

et la modernité quand il sôagit de consoler les hommes ï bourgeois, nobles, 

souverains ï de la perte dôun être cher. Ce genre littéraire, de nos jours, est 
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perpétué par lôÉglise et les corps constitués qui, collectivement, rendent 

hommage à lôun des leurs : la littérature comme telle semble en avoir fait 

son deuil. 

Si Malherbe nôappartient pas à proprement parler aux catholiques sec-

taires, aux tenants de la Ligue, lôinnovation protestante, qui déstabilise lôÉtat 

et fragilise la France, nôa droit quôà peu de sympathies de sa part. Il est trop 

partisan de la loi et de lôordre pour saluer de gaiet® de cîur une entreprise 

qui visait à plus de justice, quitte à générer, pour un temps, le chaos. Mais, 

ce qui est remarquable, côest que Malherbe, poète, ne sôintéresse guère 

aux querelles théologiques qui opposent les deux bords. 

Lôétude de la pensée politique, qui fait lôobjet de la dernière partie de la 

thèse, sôouvre sur un tableau de la France déchirée par les guerres de reli-

gion, mais aussi marquée par les incursions guerrières et les rapines en 

Italie : autant dôoccasions, pour le poète, de se définir par rapport au long 

terme. Or, ce qui précède lôa annoncé, Malherbe nôest pas porté aux révolu-

tions, aux aventures, il est frileusement conservateur. Une figure dôinté-

gration, un homme de renouveau, de réconciliation et de paix comme 

Henri IV aurait dû trouver son assentiment, mais lôon sera surpris de lire le 

peu dôindignation que soulèvera, chez Malherbe, le geste meurtrier de 

Ravaillac. Côest encore le roi renégat qui a finalement livré la meilleure 

réponse possible à la « déroute des valeurs » observée par Raymond 

Baustert. Or, ce roi modèle lui-même, ses prédécesseurs et son succes-

seur avaient eux-mêmes à se définir par rapport à des types littéraires et 

politiques connus, comme ceux qui sont fournis par Virgile, Ovide ou 

encore Machiavel, dont lôauteur de ce travail détaille les qualités et les 

défauts. Cette partie de lôîuvre po®tique de Malherbe est moins connue 

que ses poèmes de consolation ou certaines de ses traductions de psau-

mes, et présente un grand intérêt, la fonction régale ï à travers son avatar 

présidentiel français contemporain ï continuant dôexercer tout son prestige 

en vertu de lôorigine censément divine et des pouvoirs surnaturels qui lui 

étaient autrefois attribués. 

Le « prince idéal » dans ses rapports avec Dieu, avec son peuple et 

avec lôétranger fait lôobjet de trois chapitres donnant lieu à des considé-

rations dôordre juridique et politique. Pour ce qui est du statut du roi de 

France, il sôagit de sôinterroger sur les rapports entre droit divin, hérédité ou 

électivité de la charge royale, notions dramatiquement soulevées par lôen-

jeu de la guerre civile. Face à son peuple, le roi endosse un autre habit, 
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celui de père nourricier de la nation, mais il est également principe suprême 

de sanction et de clémence. Là encore, le recours à lôexemple grec 

(Aristote) permet de montrer la permanence dôune certaine pensée 

politique. Face aux pays et souverains voisins, le roi de France incarne 

encore un autre rôle, celui de champion de sa patrie, lequel sait, au besoin, 

susciter ou utiliser la guerre étrangère pour faire diversion par rapport aux 

querelles intestines, pour assouvir ses rêves de conquête universelle. 

Raymond Baustert fait bien de souligner un aspect particulièrement oublié 

par lôHistoire : le vieux rêve de la conquête de lôOrient, tel que François Ier a 

pu lôavoir. Raymond Baustert sôinterdit cependant de rapprocher la concep-

tion royale de Malherbe de celle que lôon trouve, par exemple, chez 

Rabelais, où apparaît un contretype de conquérant avec la figure de 

Picrochole. Pourtant, à confronter ainsi des extrêmes, des univers diamé-

tralement opposés, lôauteur de la thèse se donnerait le moyen de mieux 

faire ressortir encore la singularité de chacun. Face aux concurrents 

étrangers, comme lôItalie, lôAngleterre, lôAllemagne, lôEspagne, le roi de 

France doit constamment louvoyer, se ménager des alliances, en retourner 

dôautres à son profit : Malherbe, poète de Cour toujours à la merci de quel-

que faveur, rente ou charge, se fait, à grand renfort de poncifs littéraires, un 

habile propagandiste de lôintérêt dynastique, qui se confond alors avec 

lôintérêt national, encore que la notion de propagande ne soit pas ï comme 

telle ï analysée par Raymond Baustert.  

Dans son Avant-propos, le professeur luxembourgeois expose son pro-

pos, qui nôentend pas tellement présenter un nouveau philosophe, que 

« suivre le fil dôune idée de lôantiquité à Malherbe », lequel devient ainsi 

lôécho sonore de son époque, lô« interprète de ses aspirations » 3.  

Conformément au titre retenu, le choix de lôauteur sôest limité à lôétude 

des valeurs morales véhiculées par les poésies de Malherbe, quôil analyse 

en termes philosophiques et juridiques, tout en reconstituant leur filiation et, 

partiellement, leur influence. Différents modèles de comportement et de 

formalisation, comme le stoïcisme, lôépicurisme, lôaristotélisme, le pétrar-

quisme, lôanti-machiavélisme et leurs variantes et contraires, avec les 

emprunts latents et patents, sont abondamment mis à contribution dans ce 

travail doctoral. La perspective critique retenue par lôauteur reste toujours 

                                                 
3  BAUSTERT (Raymond), LôUnivers moral de Malherbeé, op. cit., vol. 1, p. XXII-XXIII. 
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prudemment classique, sans concessions aux théories modernes de la 

communication et de la sémiotique. Par exemple, Raymond Baustert 

nôévoque guère la « purification » linguistique opérée par Malherbe, dont on 

peut penser quôelle obéissait aussi à des considérations idéologiques, par-

tant morales. Le fait que le précurseur du classicisme renonce à bien des 

richesses lexicales et sémantiques du français créé parfois de toutes piè-

ces par les écrivains de la Renaissance, notamment les membres de la 

Pléiade et Rabelais, est, ici, interprété comme une victoire du cérébral sur 

le viscéral, de la raison sur le délire, de lôordre sur le chaos. Certes, mais on 

pourrait se demander si cette limitation volontaire que sôimpose Malherbe 

est de quelque conséquence sur son « îuvre po®tique è. Cette îuvre 

dôailleurs, si pauvre en jeux rythmiques et sonores, est-elle vraiment « poé-

tique » ou est-ce de la prose mise en vers, des pensées morales, philoso-

phiques, politiques, religieuses coulées dans des sonnets, des stances et 

autres élégies, moules creux plutôt que créateurs ? 

Le mot de « psychanalyse », des explications de laquelle « Malherbe, 

homme simple et de bon sens, nôaurait que faire », est cité une seule fois 

(p. 821), pour être aussitôt et délibérément écarté. De même, lôapproche 

bachelardienne, notamment à propos du thème poétique du feu, nôest pas 

mise à contribution par lôauteur de la thèse, qui sôen tient à une stricte lec-

ture lexicologique et philosophique, quitte à tenter parfois des rapproche-

ments littéraires hardis, comme le parall¯le entre Malherbeé et Marcel 

Proust (p. 468-469). Le but avoué du travail est dôintégrer Malherbe dans 

les courants de pensée de son époque ï par une recherche des sources ï 

en renonçant de propos délibéré à de nombreux rapprochements en aval. 

Voilà ce qui explique une certaine timidité dans le choix des comparants 

littéraires, des méthodes critiques et des sciences auxiliaires de la littéra-

ture. Globalement, toutefois, lôouvrage se recommande par la rigueur de sa 

structure et de son érudition, cette dernière concrétisée par une bibliogra-

phie fournie et un index des îuvres et des personnes cit®es, m°me si on 

peut regretter que les citations en latin et en italien ne soient pas unifor-

mément traduites en français.  

Soit par mimétisme, soit par retenue personnelle, lôauteur arrive pres-

que systématiquement à éviter de se citer à la première personne du 

singulier ou du pluriel et à ne parler de soi que de façon indirecte, se dési-

gnant fréquemment par le pronom on, préférant les constructions imper-

sonnelles du type : « il a ®t® constat® queé », ou encore, cédant lôinitiative 
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au texte même : « La question se reposera ». Dans un ouvrage qui sôinté-

resse de près à la formation du goût classique, cet effacement volontaire de 

lôauteur derrière son sujet, loin de lasser par une certaine distanciation, est 

particulièrement pertinent. De même, les particularités stylistiques de 

Raymond Baustert conviennent à lôépoque étudiée et se distinguent par le 

goût de la clarté, la limpidité et la vivacité de lôénoncé, lôexcellence des 

introductions, des transitions, des conclusions intermédiaires, le jeu des 

questions rhétoriques instaurant le dialogue avec le lecteur, le sens des 

formulations nuancées, des reprises et des variantes, le goût des grada-

tions et des relativisations, lôheureuse distribution de la matière en parties et 

chapitres judicieusement équilibrés. Du point de vue formel, le Malherbe de 

Raymond Baustert est un bel exemple de travail doctoral cohérent et 

canonique, dont lôacuité dôanalyse reste incontournable 4. 

En 2003, Raymond Baustert a publié un troisième volume consacré à 

un genre littéraire qui lui semble essentiel : la consolation érudite 5. La mort 

dôun être proche laisse lôhomme désemparé, quelle que soit sa situation 

sociale. Les études savantes que voici montrent comment, dans les milieux 

cultivés français de la première moitié du Grand Siècle, des écrivains ou 

des personnalités ont tenté de consoler leur proche ou leur suzerain frap-

pés par un deuil. Ces textes sôinscrivent dans un double contexte, celui de 

lôhéritage chrétien et biblique et celui de la pensée classique. Tout le mérite 

du chercheur consiste à remonter les filières, à retrouver les sources dôins-

piration littéraires et philosophiques, à dégager les modèles et à souligner 

le travail de remise en forme des mythes et des métaphores. Le présent 

recueil dôarticles illustre la d®marche scientifique mise en îuvre dans les 

projets de recherche officiels du Centre universitaire et augure bien du 

niveau académique visé par lôUniversité du Luxembourg qui devait voir le 

jour en 2003. Dans sa discipline, la critique génétique dix-septiémiste, le 

                                                 
4  Voir WILHELM (Frank), « Raymond Baustert, LôUnivers moral de Malherbe. Étude de la 

pensée dans lôîuvre po®tique », Revue dôHistoire littéraire de la France, (Paris), n°6, 

novembre-décembre 1998, p. 1158-1160. 

5  BAUSTERT (R.), La Consolation érudite. Huit études sur les sources des lettres de conso-

lation de 1600 à 1650. Tübingen : G. Narr, coll. Biblio 7, n°141, 2003, 387 p. 
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professeur Raymond Baustert compte parmi les meilleurs spécialistes à 

lôéchelle internationale 6. 

Le quatrième volume personnel de critique littéraire publié par Raymond 

Baustert du temps de sa carrière active est paru en 2005 et porte sur la 

querelle entre jésuites et jansénistes 7. Il soulève la question de savoir si un 

événement religieux comme une procession en lôhonneur de la sainte 

Vierge dans la ville de Luxembourg en 1685 peut revêtir un intérêt littéraire 

et culturel. Le dix-septiémiste ici à lôîuvre sôefforce dôy répondre méthodi-

quement, scientifiquement, élégamment. À lôépoque évoquée, deux sensibi-

lités catholiques aux pratiques divergentes sôopposent : les jésuites et leur 

conception humaniste de la religiosité emboîtant le pas au pouvoir politique 

régalien et acceptant pour cela des compromis et toute une casuistique 

subtilement argumentée, et les jansénistes, représentés en lôoccurrence par 

le Grand Arnauld, véritables puritains au service dôune conception austère 

de la religion, empreints de la crainte du créateur et tremblant à lôidée de 

manquer de grâce. La procession de 1685 est donc organisée par les jésui-

tes de Luxembourg en lôhonneur de la protectrice de la ville-forteresse que 

le Roi-Soleil, grand marianophile, vient de conquérir. Dans la procession, ils 

nôhésitent pas à introduire des motifs empruntés à la mythologie antique et 

des objets liés à lôactualité politique immédiate. Du spectacle multiculturel 

en somme, conforme au goût de la Compagnie de Jésus pour lôéducation 

par les effets théâtraux au service de la bonne doctrine. Arnauld, célèbre 

janséniste exilé par Louis XIV, apprend la chose et réagit par un pamphlet 

dans lequel il attaque violemment lôirréligion de la concurrence et réfute 

catégoriquement le recours à lôimaginaire païen 8. 

                                                 
6  Voir WILHELM (Fr.), « Vitrine. Raymond Baustert, La Consolation érudite. Huit études sur 

les sources des lettres de consolation de 1600 à 1650. Tübingen, G. Narr, Biblio. 17-

141, 2003. 387 p. 58 euros », Tageblatt. Livres / Bücher, (Esch-sur-Alzette), 18 juillet 

2003.  

7  BAUSTERT (R.), La Querelle janséniste extra muros ou la polémique autour de la proces-

sion des jésuites de Luxembourg, 20 mai 1685. Tübingen : G. Narr Verlag, coll. Biblio 17, 

2005, 192 p., index. 

8  WILHELM (Fr.), « Vitrine. Raymond Baustert, La Querelle janséniste extra muros ou La 

polémique autour de la procession des jésuites de Luxembourg, 20 mai 1685, Tübin-

gen, G. Narr Verlag, 2005. 192 p., 58 ú », Tageblatt. Livres / Bücher, (Esch-sur-Alzette), 

février 2006.  
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On devine que les préférences du professeur Baustert vont plutôt à la 

pensée exigeante des jansénistes quôà la religiosité plus mondaine des 

jésuites. Aussi ne faut-il pas sôétonner que le professeur Baustert, peu 

avant de quitter lôUniversité du Luxembourg, ait tenu à y organiser un collo-

que ayant comme objet dôétude la réception de la pensée de Port-Royal à 

lôétranger. Dans un cinquième volume, il a publié les communications sous 

le titre : Le Jansénisme et lôEurope 9.  

Nous attendons la parution du livre auquel notre collègue travaillait dès 

avant son accession à lôéméritat : 10 mai-7 juin 1687 : voyage luxem-

bourgeois de Louis XIV. Un Roi à Luxembourg 10.  

* 

À passer ainsi en revue le travail intellectuel de toute une vie, on pense 

à lôadage : « Dis-moi qui tu fréquentes et je te dirai qui tu es ». Lôuniversitaire 

Raymond Baustert en fournit une illustration des plus révélatrices. À force 

de fréquenter les esprits souverains du siècle classique et pour se recon-

naître en leur sobriété de paroles, leur exigence morale, leur distinction 

formelle, leur formalisme structurant, leur pensée centripète, il a su trans-

poser à lôépoque moderne et dans ses relations avec responsables, collè-

gues, amis et étudiants lôimage dôune personnalité dôélection quôon se féli-

cite de pouvoir côtoyer. 

En somme, et pour reprendre et faire ricocher un mot célèbre de 

Sganarelle, le professeur Raymond Baustert est un grand seigneur honnête 

homme. 

Pour le comité éditorial ï Professeur émérite Frank WILHELM 

                                                 
9  Cf. Bio-bibliographie. 

10  Cf. Bio-bibliographie. 
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GRADATION OU HIÉRARCHIE ? POUR UNE LECTURE ARÉOPAGITIQUE DES 

PENSÉES DE PASCAL 

Tout exercice dôadmiration peut être projeté sur lôarrière-plan de lôadmi-

ration ultime et fondamentale, qui nôest due quôà la Source de toute vérité. 

Aussi cet exercice est-il apparenté au discours apologétique, tel que la 

modernité européenne lôa maintes fois repris et développé à la faveur des 

différentes sensibilités et au croisement des doctrines diverses qui ont 

structuré notre identité, à la fois tardive et toujours renouvelée.  

Pour celui qui commence, continue et finit un dialogue avec Dieu, la 

pensée de Blaise Pascal est un repère incontournable. Ces lignes, écrites 

pour témoigner mon admiration à lôégard de lôengagement intellectuel et 

humain hors pair dont le Professeur Raymond Baustert a honoré durant 

toute sa carrière son travail, ses étudiants et ses collègues à lôUniversité du 

Luxembourg, visent à la fois une approche de Pascal et une réflexion sur le 

relativisme contemporain. 

Je prendrai comme point de départ lôattitude de Pascal au sujet dôune 

démarche typique des apologètes chrétiens, à savoir de lôargument que lôon 

nomme téléologique, connu dans le vocabulaire philosophique contem-

porain sous le nom de argument from design. À plusieurs endroits des 

Pensées, Pascal se demande avec étonnement pourquoi les apologètes 

continuent dôutiliser lôargument téléologique de lôexistence de Dieu. Ainsi, 

par exemple, Pascal écrit-il : 

Jôadmire avec quelle hardiesse ces personnes entreprennent de parler de 
Dieu. En adressant leurs discours aux impies, leur premier chapitre est de 
prouver la divinité par les ouvrages de la nature. Je ne môétonnerais pas de 
leur entreprise sôils adressaient leurs discours aux fidèles, car il est certain [que 
ceux] qui ont la foi vive dedans le cîur voient incontinent que tout ce qui est 
nôest autre chose que lôouvrage du Dieu quôils adorent. Mais pour ceux en qui 
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cette lumière est éteinte et dans lesquels on a dessein de la faire revivre, ces 
personnes destituées de foi et de grâce, qui, recherchant de toute leur lumière 
tout ce quôils voient dans la nature qui les peut mener à cette connaissance, ne 
trouvent quôobscurité et ténèbres ; dire à ceux-là quôils nôont quôà voir la moin-
dre des choses qui les environnent et quôils y verront Dieu à découvert, et leur 
donner pour toute preuve de ce grand et important sujet le cours de la lune et 
des planètes, et prétendre avoir achevé sa preuve avec un tel discours, côest 
leur donner sujet de croire que les preuves de notre religion sont bien faibles. 
Et je vois par raison et par expérience que rien nôest plus propre à leur en faire 
naître le mépris 1. 

Il est clair que Pascal était un adversaire de lôargument dérivé de lôordre 

et du cours de la nature, non en raison du fait quôil ne prouverait rien à ceux 

qui croient en Dieu, mais à partir du constat, « par raison et par expé-

rience », quôil nôest pas persuasif pour ceux qui ne croient pas en Dieu. Ces 

derniers sont « ceux en qui cette lumière est éteinte », parce quôils sont 

« destitués de grâce » et, « recherchant de toute leur lumière tout ce quôils 

voient dans la nature qui les peut mener à cette connaissance, ne trouvent 

quôobscurité et ténèbres ».  

Mon interrogation vise à savoir ce quôest cette lumière qui, à condition 

de lôavoir, permet de voir Dieu dans lôordre de la nature et, à défaut de, 

vous laisse chercher aveuglément « dans lôobscurité et les ténèbres ». Un 

programme apologétique a-t-il encore du sens aujourdôhui, si Pascal avait 

raison et si la lumière nôétait donnée quôà certains ? Et quel sens Pascal lui-

même pouvait trouver à écrire son Apologie du christianisme, à lôintérieur 

dôune vision rigoureusement augustinienne, où le péché originel a con-

damné lôhumanité depuis des temps immémoriaux et où Dieu ne livre sa 

face quôà ses élus ?  

Dans ce qui suit, je vais développer un argument qui indique une issue 

de cette aporie, argument quôil me semble lire entre les lignes dans les 

Pensées de Pascal, qui repose sur une tradition presque tout aussi 

ancienne que celle dôAugustin, celle de Denys lôAréopagite, et qui se veut 

également une réponse claire au relativisme de nos jours.  

À certains endroits, Pascal semble utiliser la via negativa de la théologie 

apophatique, pas nécessairement peut-être pour démontrer lôexistence de 

                                                 
1  PASCAL (Blaise), Pensées, Laf. 780, Sel. 644 (les fragments des Pensées sont indiqués 

dôaprès la numérotation Sellier et Lafuma).  
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Dieu, mais plutôt pour créer une impasse de la connaissance, un vide de 

déterminations, une obscurité de lôesprit, où le rayon de la foi puisse briller 

tout dôun coup, inondant de lumière lôesprit de celui qui cherche. Aussi, à 

ses yeux, le cours de la lune et des planètes est-il une preuve assez peu 

persuasive de lôexistence de Dieu. Pour cette catégorie de personnes, 

lôargument téléologique semble une preuve « bien faible ». Pascal poursui-

vait ainsi le fragment ci-dessus : 

Ce nôest pas de cette sorte que lôÉcriture, qui connaît mieux les choses qui sont 
de Dieu, en parle. Elle dit au contraire que Dieu est un Dieu caché ; et que, 
depuis la corruption de la nature, il les a laissés [les hommes] dans un aveu-
glement dont ils ne peuvent sortir que par Jésus-Christ, hors duquel toute 
communication avec Dieu est ôtée. Nemo novit Patrem, nisi Filius, et cui Filius 
voluerit revelare 2. 
Côest ce que lôÉcriture nous marque, quand elle dit en tant dôendroits que ceux 
qui cherchent Dieu le trouvent. Ce nôest point de cette lumière quôon parle, 
comme le jour en plein midi. On ne dit point que ceux qui cherchent le jour en 
plein midi ou de lôeau dans la mer en trouveront. Et ainsi il faut bien que 
lôévidence de Dieu ne soit pas telle dans la nature. Aussi elle nous dit ailleurs : 
Vere tu es Deus absconditus 3. 

Pour Pascal, lôargument téléologique semble « une lumière » dans « la 

lumière ». Or, pour ceux qui « ne trouvent quôobscurité et ténèbres », côest 

précisément la lumière qui fait défaut. 

Ainsi, dans le texte même des Pensées, la lumière que Dieu donne en 

même temps que la foi nôest pas la lumière de midi, comparée dans sa 

réalité sensible à lôeau dans la mer. Dans ces termes, la nature entière 

devient pareille à la lumière de midi vue dans la lumière. Si on a la lumière, 

on peut voir la nature comme un argument téléologique. La lumière de la foi 

rend possible de voir la lumière de midi dôun double éclat. Si en revanche 

on ne lôa pas, la lumière de midi apparaît comme lôeau dans la mer, dans 

une immensité sans ordre et dépourvue de sens. 

Côest saint Paul qui a ouvert cette façon de voir, mi-positive, mi-

négative, à lôintérieur de son discours dans lôAréopage dôAthènes. Prenant 

pour prétexte un autel consacré par les Athéniens à un agnostos Theos, 

saint Paul leur disait de façon ironique : « il me semble quôen toutes choses 

                                                 
2  Matthieu, 11, 27.  

3  Isaïe, 45, 15.  
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vous êtes religieux jusquôà lôexcès » ; il poursuit : « Côest donc ce Dieu que 

vous adorez sans le connaître, que je vous annonce » 4. La phrase qui suit 

semble avoir été lôamorce de la réflexion de Pascal :  

Il [Dieu] a fait naître dôun seul toute la race des hommes, et il leur a donné pour 
demeure toute lôétendue de la terre, ayant marqué lôordre des saisons et les 
bornes de lôhabitation de chaque peuple, afin quôils cherchassent Dieu, et quôils 
tâchassent de le trouver comme avec la main et à tâtons, quoiquôil ne soit pas 
loin de chacun de nous 5.  

Côest lôesquisse dôun argument téléologique, qui est immédiatement 

suivi par lôannonce dôune voie négative :  

Puis donc que nous sommes les enfants et la race de Dieu, nous ne devons 
pas croire que la divinité soit semblable à de lôor, à de lôargent, ou à la pierre, 
dont lôart et lôindustrie des hommes ont fait des figures 6.  

Côest ce discours qui, selon les Actes des Apôtres, eut pour résultat la 

conversion de « Denys, sénateur de lôAréopage », ainsi que la Bible de Port-

Royal lôappelle. En lôabsence dôune définition de lôagnostos Theos que Paul 

évoquait dans lôAréopage 7, le Pseudo-Denys décrit lôascension mystique à 

travers une succession de négations au moyen desquelles lôesprit écarte 

tour à tour tout ce qui le sépare de Dieu, côest-à-dire tout ce qui peut être 

connu, pour en arriver ainsi à lôInconnu, se trouvant au-delà de tout contact 

sensible et intelligible, et entouré des ténèbres impénétrables 8. Lôespace 

manque ici pour décrire cet itinéraire de lôesprit en Dieu per via negationis. 

Les techniciens de lôapophatisme assurent cependant que cette expérience 

intellectuelle négative fournit à un certain moment un analogon sur le plan 

logique de ce qui se produit effectivement sur le plan pneumatique, au 

moment de la « contemplation de la lumière divine, par une vue sans forme 

dont lôesprit au-dessus de lôesprit jouit dans le Saint Esprit » 9. Or la conclu-

                                                 
4  Actes, 17, 22-23. Traduction de Port-Royal. 

5  Actes, 17, 26-27. 

6  Actes, 17, 29. 

7  Actes, 17, 22-31. 

8  Cf. SCRIMA (André), Antropologia apofaticŁ. Bucarest : Humanitas, 2005, p. 63. 

9  Grégoire Palamas (saint), Troisième Traité. De la lumière sainte, dans Défense des 

saints hésychastes. Introduction, texte critique, traduction et notes par Jean Meyendorff. 

Seconde édition revue et corrigée. Louvain : Spicilegium sacrum lovaniense, 1973, 

vol. 2, p. 496 (Triade II, 3, § 53).  
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sion naturelle de cette ascension per via negationis vise à énoncer la sépa-

ration ontologique de Dieu et de toute réalité finie à tous les moments du 

développement dialectique : la théologie négative ne tente pas dôétablir ce 

que Dieu est, mais « elle montre la façon dont Dieu nôest rien de ce qui est, 

par éminence et non par privation dôexistence » 10. Vladimir Lossky lôavait 

bien vu : un Dieu qui nôest pas le Deus absconditus des Écritures ne con-

vient pas à la Révélation 11. 

Ce sont des choses bien connues, à la fois dans lôOrient et dans lôOcci-

dent chrétiens, et qui me permettent de reprendre le fil de mon argument à 

partir de lôendroit où je lôai conduit, à savoir de la lumière qui rend possible 

la lumière. Afin de montrer le sens où cette aporie sôéclaire, me semble-t-il, 

je citerai un fragment particulièrement difficile des Pensées, dans lequel, 

dans son style à la fois rigoureux et lapidaire, Pascal esquisse une hiérar-

chie des groupes de gens, selon lôopinion que ceux-ci ont des « personnes 

de grande naissance » : 

Le peuple honore les personnes de grande naissance. Les demi-habiles les 
méprisent, disant que la naissance nôest pas un avantage de la personne, mais 
du hasard. Les habiles les honorent, non par la pensée du peuple, mais par la 
pensée de derrière. Les dévots, qui ont plus de zèle que de science, les mépri-
sent, malgré cette considération qui les fait honorer par les habiles, parce quôils 
en jugent par une nouvelle lumière que la piété leur donne. Mais les chrétiens 
parfaits les honorent par une autre lumière supérieure. Ainsi se vont les opi-
nions succédant du pour au contre, selon quôon a de lumière 12. 

Le fragment est connu à juste titre, à la fois pour avoir rendu possible 

une politique chrétienne conservatrice et pour légitimer une « pensée de 

derrière » la tête, susceptible de ménager à tout un chacun la réserve dôun 

espace intérieur de liberté. Cette liberté était salutaire puisque Pascal défi-

nissait la tyrannie comme le procédé par lequel quelquôun veut « avoir par 

une voie ce quôon ne peut avoir que par une autre » (Sel. 91, Laf. 58), ou le 

désir de domination « hors de son ordre » (Sel. 92, Laf. 58).  

                                                 
10  SCRIMA (A.), Antropologia apofaticŁ, op. cit., p. 67. 

11  LOSSKY (Vladimir), Essai sur la théologie mystique de lôÉglise dôOrient. Paris : Aubier-

Montaigne, 1944, p. 30. 

12  PASCAL (Bl.), Pensées, Laf. 90, Sel. 124. 
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Je ne reprends pas ici lôanalyse détaillée de ce fragment, dont jôavais 

proposé une schématisation dans mon livre sur Pascal 13. Cette lecture se 

proposait de rendre compte de la construction des points de vue successifs 

qui composent le fragment, faisant remarquer lôemboîtement argumentatif 

qui permettait à Pascal de passer du pour au contre grâce à un change-

ment minimal de position. Mais, à lôintérieur de cette construction poly-

phonique, je réfléchissais sur le statut problématique des différents énon-

ciateurs mis en scène, qui ï me semblait-il à lôépoque ï permettait au pen-

seur de tenter un classement et une hiérarchisation de ces points de vue, 

tout en postulant la réalité de lôexistence de lôobjet, au-delà du paradoxe de 

son appréhension. 

Aujourdôhui cette lecture, à laquelle je ne retranche rien de son carac-

tère technique, me semble incomplète. En effet, je crois que lôon doit réflé-

chir davantage sur ce qui, dans le texte du fragment, permet dôemboîter 

lôargument de lôénonciateur précédent dans un point de vue capable de le 

convertir dans le sens opposé, à savoir, selon les mots mêmes de Pascal, 

« selon quôon a de lumière ». Lôexpression de « lumière » apparaît plusieurs 

fois dans ce fragment. Les « dévots » jugent les aristocrates « par une nou-

velle lumière que la piété leur donne » ; les « chrétiens parfaits » les hono-

rent « par une autre lumière supérieure ». Le mot semble synonyme de pen-

sée, puisque les « habiles » respectent les aristocrates « non par la pensée 

du peuple, mais par la pensée de derrière » (je souligne). Par conséquent, 

le critère qui dôune catégorie politique à lôautre fait succéder lôopinion du 

pour au contre est bien le plus ou moins de lumière selon laquelle elle en 

juge. Tout en maintenant ma lecture polyphonique du fragment et partant 

de la vision pascalienne de la société, il me semble utile de môinterroger sur 

cette notion de lumière qui rend possible et lôune et lôautre.  

À parcourir les Pensées, lôon pourrait établir lôhypothèse que Pascal 

prend le mot « lumière » pour synonyme de « foi » et de « grâce », comme 

dans le fragment cité ci-dessous :  

                                                 
13  ALEXANDRESCU (Vlad), Le Paradoxe chez Blaise Pascal. Berne / Berlin / Paris [etc.] : 

Peter Lang, coll. Science pour la communication, n°49, 1997, XX-262 p. ; p. 202-213. 
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Mais pour ceux en qui cette lumière est éteinte, et dans lesquels on a dessein 
de la faire revivre, ces personnes destituées de foi et de charité, qui ne trou-
vent que des ténèbres et obscurité dans toute la nature, etc. 14  

Néanmoins, je ne trouve pas cette équivalence satisfaisante pour notre 

contexte, car je ne crois pas que côest la foi en Dieu ou la grâce de Dieu qui 

explique les variations de points de vue à travers les catégories politiques 

de Pascal. Il serait certainement préférable de revenir à un vocabulaire pla-

tonicien classique, selon lequel les individus ou, ici, les groupes dôindividus, 

aperçoivent différemment le reflet des objets du monde réel selon quôils 

sont plus ou moins près de la lumière qui les éclaire par derrière. Mais cette 

référence à la République ne vaut que pour le cadre général ; elle nôexpli-

que ni la hiérarchie dôintelligence ni « le renversement perpétuel du pour au 

contre » que Pascal construit dans ce fragment et dans dôautres quôon peut 

lui associer, tel que, par exemple, le suivant :  

Ils se sont portés les uns sur les autres, par un cercle sans fin, étant certain 
quôà mesure que les hommes ont de lumière ils trouvent et grandeur et misère 
en lôhomme 15.  

On trouve cependant une hypothèse dôinterprétation beaucoup plus 

satisfaisante si on entend la « lumière » pascalienne comme « illumination » 

dionysienne 16. En effet, le Pseudo-Denys avait donné une définition célè-

bre de la hiérarchie, comme « un ordre sacré, une science, une activité 

sôassimilant, autant que possible, à la déiformité et, selon les illuminations 

dont Dieu lui a fait don, sôélevant à la mesure de ses forces vers lôimitation 

de Dieu » 17. Ces illuminations rendent les esprits immatériels tels « des 

miroirs parfaitement transparents et sans tache, aptes à recueillir le rayon 

primordialement lumineux de la Théarchie » 18. Il nôy a pas lieu à sôétendre 

                                                 
14  PASCAL (Bl.), Pensées, Laf. 780, Sel. 644.  

15  PASCAL (Bl.), Pensées, Laf. 122, Sel. 155. 

16  Une enquête très fournie sur dôéventuels croisements dôidées se trouve chez 

FERREYROLLES (Gérard), « Pascal et Denys lôAréopagite », dans BEHRENS (Rudolf), 

GIPPER (Andreas) et MELLINGHOFF-BOURGERIE (Viviane), éd., Croisements dôanthropo-

logies. Pascals Pensées im Geflecht der Anthropologien. Heidelberg : Universitätsverlag 

Winter, coll. Neues Forum für allgemeine und vergleichende Literaturwissenschaft, 

n°26, 2005, XIII-407 p. ; p. 17-37. 

17  DENYS LôARÉOPAGITE, La Hiérarchie céleste. Traduction et notes par Maurice de 

Gandillac. Paris : Cerf, coll. Sources chrétiennes, n°58, 1958, XCVI-226 p. ; III, 1.  

18  DENYS LôARÉOPAGITE, La Hiérarchie céleste, op. cit., III, 2. 
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ici sur la theosis telle que Denys la décrit, puisquôil affirme que « le but de la 

hiérarchie est, dans la mesure du possible, lôassimilation et lôunion à 

Dieu » 19. Cette proportionnalité, que nous retrouvons partout chez le 

Pseudo-Denys comme principe analogique, fonde les échelons de la hiérar-

chie, aussi bien céleste quôecclésiastique. Ainsi, côest bien par degrés que 

la hiérarchie sôillumine elle-même, à mesure de sa propre capacité. Lôordre 

hiérarchique consiste en ce que « les uns soient illuminés et que les autres 

illuminent », alors que « la Béatitude divine, pleine dôune éternelle lumière, 

illumine ou, pour mieux dire, Elle est lumière, dépassant la lumière » 20. En 

effet, la Trinité ne se répand pas dans lôémanation de la grâce ; elle sub-

siste, pure de tout partage, en-deçà de toute procession. En revanche, 

ceux qui reçoivent lôillumination sont « comblés de la lumière divine » et, 

« en tant quôesprits plus translucides et possédant en propre le double 

pouvoir de recevoir et de transmettre la lumière, une fois comblés de façon 

bienheureuse par le saint éclat, répandent la lumière dont ils débordent de 

toutes parts sur ceux qui méritent de la recevoir » 21.  

Je crois quôil faut effectivement mettre à profit le Pseudo-Denys afin de 

trouver le modèle de la gradation pascalienne de la liasse Raison des 

effets. En effet, le propre des fragments cités est dôesquisser une hiérar-

chie, en lôoccurrence politique, de la société selon la façon de regarder lôor-

dre social, côest-à-dire précisément selon un degré de connaissance qui est 

infus à chaque individu à travers sa propre capacité de comprendre. Côest 

ce critère intellectuel qui hiérarchise non lôobjet de la contemplation, qui 

reste le même, mais ceux qui le contemplent, en dressant une hiérarchie en 

amont du point de perspective. Cette hiérarchie ne prouve pas seulement la 

réalité de lôobjet, ainsi que je lôavais vu en 1997, mais aussi, et surtout, la 

procession de la lumière à travers les différents points de vue quôelle 

engendre ou les dons de lôEsprit Saint, dans le vocabulaire théologique. 

Voici concernant la hiérarchie dôintelligence. Voyons maintenant pour 

les « opinions succédant du pour au contre ». Dans le fragment Ordre par 

dialogues, il semble bien que Pascal avait conçu les fragments sur la 

gradation comme des étapes dôune pensée négative pour atteindre Dieu.  

                                                 
19  DENYS LôARÉOPAGITE, La Hiérarchie céleste, op. cit., III, 2. 

20  DENYS LôARÉOPAGITE, La Hiérarchie céleste, op. cit., III, 2.  

21  DENYS LôARÉOPAGITE, La Hiérarchie céleste, op. cit., III, 3.  
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Ordre par dialogues.  

« Que dois-je faire ? Je ne vois partout quôobscurités. Croirai-je que je ne suis 
rien ? Croirai-je que je suis dieu ? » 

« Toutes choses changent et se succèdent. »  

« Vous vous trompez, il y a... »  

« Et quoi ne dites-vous pas vous-même que le ciel et les oiseaux prouvent 
Dieu ? » Non. « Et votre religion ne le dit-elle pas ? » Non. Car encore que cela 
est vrai en un sens pour quelques âmes à qui Dieu donna cette lumière, 
néanmoins cela est faux à lôégard de la plupart.  

Lettre pour porter à rechercher Dieu.  

Et puis le faire chercher chez les philosophes, pyrrhoniens et dogmatistes qui 
travailleront celui qui le recherche 22.  

Le personnage mis en scène, sans nul doute le libertin, ne voit partout 

« quôobscurités ». Dans cette impasse, il est tenté et par le pyrrhonisme et 

par le stoïcisme, ce qui est précisément la situation décrite dans lôEntretien 

avec M. de Sacy. La réplique suivante fait état du changement et de la 

succession. Est-ce la succession des états du pour au contre, dont il est 

question dans les fragments politiques ? Enfin, la sortie de lôimpasse par 

lôargument téléologique est refusée selon la même considération. Lôargu-

ment est vrai pour les « quelques âmes à qui Dieu donna cette lumière », 

mais faux pour la plupart. Le fragment se termine par lôesquisse dôun 

itinéraire à travers les positions pyrrhoniennes et stoïciennes, déjà amorcé 

au début du fragment. Ce fragment a ceci de particulier quôil réunit les 

positions fausses des pyrrhoniens et des stoïciens, la considération du 

changement et de la succession des choses et le refus de lôargument 

téléologique pour éclairer le libertin. La solution envisagée par Pascal est 

clairement une via negativa, par la recherche dôun rayon de lumière à 

travers les positions stériles des sectes philosophiques.  

Pour reprendre lôargumentation, je crois que lôenseignement que Pascal 

retient du Pseudo-Denys est de chercher le rayon de lumière de la foi au-

delà des « ressemblances avec la Théarchie, la qualifiant dôinvisible, dôillimi-

tée, dôinfinie et usant de termes qui signifient non ce quôElle est, mais ce 

quôElle nôest point » 23. Côest la célèbre méthode négative que lôapophatisme 

                                                 
22  PASCAL (Bl.), Pensées, Laf. 2-4, Sel. 38. 

23  DENYS LôARÉOPAGITE, La Hiérarchie céleste, op. cit., III, 3. 
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chrétien a développée dans lôune de ses traditions les plus vénérables. 

Pour emprunter les termes du Pseudo-Denys, 

je crois que cette méthode [...] convient mieux, puisque, selon la suggestion 
même de la secrète tradition sacerdotale, nous avons raison de dire que la 
Théarchie nôexiste pas à la façon dont existent les êtres et que nous ignorons 
son infinité suressentielle, impensable et indicible. Si donc les négations, en ce 
qui concerne les réalités divines, sont vraies, au lieu que les affirmations sont 
inadéquates au caractère secret des mystères, côest plus proprement que les 
êtres invisibles se révèlent par des images sans ressemblance avec leur 
objet 24. 

Pascal était un philosophe de son temps. Son projet apologétique, 

adressé au libertin de son époque, avait à craindre les deux écoles philo-

sophiques qui avaient fleuri durant la première moitié du XVIIe siècle. Dans 

ce paysage intellectuel, lôapologie du christianisme devait relever le défi 

philosophique que les cercles intellectuels contemporains avaient petit à 

petit formulé. Sa solution propre consiste à renvoyer dos à dos « pyrrho-

niens » et « dogmatistes », comme on le voit dans lôEntretien avec M. de 

Sacy, mais aussi dans de nombreux fragments élaborés des Pensées, à 

travers la schématisation de positions fortement rationnelles qui peuvent 

être mises en regard lôune de lôautre. Je crois que lôinspiration de ce pro-

cédé est aréopagitique et quôil représente un aggiornamento de la via nega-

tionis préconisée par le Pseudo-Denys. Je crois aussi que Pascal était prêt 

à étendre lôutilisation de ce procédé à différentes formes de rationalités 

sociales et politiques, à travers lôopposition des opinions contraires, ainsi 

quôon peut le voir dans le fragment Laf. 90, Sel. 124, ou bien dans un autre, 

qui, à coup sûr, est conçu sur le même modèle : 

Grandeur, misère.  
À mesure quôon a de lumière on découvre plus de grandeur et plus de 
bassesse dans lôhomme. Le commun des hommes.  
Ceux qui sont plus élevés.  
Les philosophes.  
Ils étonnent le commun des hommes.  
Les chrétiens, ils étonnent les philosophes.  
Qui sôétonnera donc de voir que la religion ne fait que connaître à fond ce 
quôon reconnaît dôautant plus quôon a plus de lumière (Sel. 506, Laf. 613).  

                                                 
24  DENYS LôARÉOPAGITE, La Hiérarchie céleste, op. cit., II, 3. 
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Parfois, les opinions contraires trahissent non seulement des rationali-

tés opposées, mais elles laissent apparaître une hiérarchie, secundum 

modum recipientis, une autre notion-clé dionysienne. Cette hiérarchie, ainsi 

que je lôai montré, concerne non lôobjet que lôintellect regarde, mais la con-

naissance de lôobjet par le sujet connaissant, en établissant des catégories 

à part entière, qui, elles, témoignent du travail de lôEsprit Saint. 

Je ne conclurai pas cet hommage avant de me poser une dernière 

question. Cette lumière que lôhomme reçoit graduellement et qui lui permet 

dôarticuler des points de vue successifs et contraires, en englobant lôargu-

ment du point de vue précédent par le fait de le convertir dans une vue de 

sens opposé, cette lumière pourquoi nôest-elle pas « comme le jour en plein 

midi » ? On ne dit pas, affirme Pascal, « que ceux qui cherchent le jour en 

plein midi ou de lôeau dans la mer en trouveront ». Car, selon un autre 

endroit des Pensées, « cette même lumière qui découvre les vérités sur-

naturelles les découvre sans erreur, au lieu que la lumière qui, etc. » 25. 

Pascal ne va peut-être pas jusquôà opposer les deux lumières, mais il est 

clair que lôune nôéclaire pas sans lôautre. En dôautres termes, la lumière 

graduelle de lôesprit rend possible ce que lôhomme voit dans la lumière, ce 

que les gens de Port-Royal exprimaient par la belle prière du Psaume, 

« nous verrons la lumière dans votre lumière » 26. Et Pascal, lui-même, par 

la prosopopée de la conférence « A P[ort]-R[oyal] » : 

Jôai créé lôhomme saint, innocent, parfait, je lôai rempli de lumière et dôintelli-
gence, je lui ai communiqué ma gloire et mes merveilles. Lôîil de lôhomme 
voyait alors la majesté de Dieu. Il nôétait pas alors dans les ténèbres qui lôaveu-
glent, ni dans la mortalité et dans les misères qui lôaffligent 27. 

Pour actualiser lôargument pour le relativisme contemporain, il suffit de 

remarquer que de même quôà lôépoque de Pascal, lôopinion publique était 

confrontée au défi du néo-scepticisme et du néo-stoïcisme, de même nous 

sommes aujourdôhui assaillis par les prétentions du relativisme ou de diffé-

rentes doctrines qui tendent à se rendre maîtresses de la connaissance. À 

tous ceux-ci nous pouvons répondre quôils ont raison, dans une certaine 

mesure, selon la lumière quôils reçoivent. La justification de points de vue 

rationnels, opposés et éventuellement hiérarchiques, nôébranle en rien le 

                                                 
25  PASCAL (Bl.), Pensées, Sel. 792, Laf. 957. 

26  Psaumes, 35, 10, traduction de Port-Royal. 

27  PASCAL (Bl.), Pensées, Sel. 182, Laf. 149. 
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travail de lôEsprit Saint, car celui-ci procède de Dieu le Père et descend 

dans lôesprit étroit de chacun de nous, à mesure de sa propre intelligence. 



 

Madeleine BERTAUD 

Université de Lorraine 

SPIRITUALITÉ ET CRÉATION POÉTIQUE CHEZ FRANÇOIS CHENG 

« La beauté est une rencontre » 1 

 

Recevant François Cheng sous la Coupole le 19 juin 2003, Pierre-Jean 

Rémy lui dit : « Côest un long chemin, oui, que vous avez fait pour venir 

jusquôà nous ». Comment en douter ? de la Chine, quittée en 1948 à lôâge 

de 19 ans, jusquôà lôOccident, où il connut les misères de lôexil, avant de 

retrouver un pays et la sérénité. Mais plus encore, côest un « chemine-

ment », caractérisé par la recherche des « rencontres » qui permettent le 

« dialogue », où chacun sôenrichit de la « meilleure part » de lôautre ; une 

lente et persévérante accession à ce que lôAcadémicien français appelle la 

« vie ouverte » (je reprends des expressions qui lui sont chères). Ce chemi-

nement lui a permis, non seulement dôapprendre notre langue jusquôà la 

posséder à un degré de perfection singulier, mais aussi dôintégrer, grâce à 

une puissance de travail et une faculté dôaccueil rarissimes (il a raison de 

se présenter en « pèlerin de lôOccident »), une nouvelle culture. Or, aucune 

rupture nôaffecte ce parcours : lôhomme nôa rien perdu en route de son fond 

originel ni « aucune parcelle de [son] âme », môa-t-il assuré dans une con-

versation privée.  

En 1977 et 1979, il donna au Seuil deux essais : LôÉcriture poétique chi-

noise et Vide et plein : le langage pictural chinois. À partir dôun riche corpus 

ï la poésie de la dynastie des Tang (618-907), la peinture classique, des 

mêmes Tang à la fin de lôEmpire, en passant par lôîuvre majeure de Shitao 

                                                 
1  CHENG (François), Le Livre du vide médian [2004]. Paris : Albin Michel, coll. Espaces 

libres, n°213, 2009, 225 p. ; p. 31 ; repris dans À lôorient de tout. íuvres po®tiques. Pré-

face dôAndré Velter. Paris : Gallimard, coll. Poésie, n°403, 2005, 330 p. ; p. 279. 
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(1642-1707) ï, ces livres mirent à la portée des Occidentaux une pro-

duction restée jusque-là, malgré lôexistence de nombreux travaux histori-

ques, une énigme pour eux. Puis il publia des livres dôart, toujours sur la 

Chine 2. Si son rôle de « maître-passeur », selon lôexpression de Claude 

Roy, souvent reprise par les media ï mais aujourdôhui dépassée, car un 

Poète est bien plus quôun passeur ï, frappa les esprits, on remarqua moins 

que lôauteur commençait à mettre en forme une réflexion originale sur la 

création artistique. Celle-ci allait se poursuivre dans son îuvre versifiée, 

reprise, pour ce qui parut entre 1989 (De lôArbre et du Rocher) et 2004, 

dans À lôorient de tout, composé selon un ordre diachronique permettant de 

comprendre que, dès le début, il était en possession de sa langue poéti-

que 3, véritable métalangage parfois, qui lui sert à énoncer, par-delà lôappa-

rente diversité des motifs, une seule et même thématique (jôy reviendrai) ; 

elle se poursuit encore dans son premier roman, Le Dit de Tianyi 4, dans les 

Cinq méditations sur la beauté 5, dans Pèlerinage au Louvre 6, où sont com-

mentés soixante et onze chefs-dôîuvre de la peinture occidentale ï son 

Louvre à lui, qui nôest pas un critique dôart professionnel, mais un amateur 

très éclairé et, qui plus est, très inspiré. Une fois lu, il oblige à revisiter un 

mus®e que nous croyions conna´treé 

Bien que seule soit traitée ici la création poétique, on aura compris que 

la réflexion dont il sôagit concerne aussi bien la peinture que la poésie, 

comme côétait le cas dans une tradition où les lettrés 7 pratiquaient plusieurs 

                                                 
2  Le premier, LôEspace du rêve, mille ans de peinture chinoise, parut chez Phébus en 

1980 (rééd. 1988). 

3  Alors que la vocation poétique de Cheng remonte à lôadolescence, son îuvre en vers 

français fut longuement retardée (le temps de lôapprentissage dôune langue quôil ignorait 

complètement à son arrivée à Paris). Dôoù la maturation qui se manifeste sitôt quôil 

prend la plume (il écrit effectivement ses manuscrits à la main). 

4  CHENG (Fr.), Le Dit de Tianyi. Roman. Paris : Albin Michel, 1998, 412 p. Sur cet aspect 

du roman, voir BERTAUD (Madeleine), François Cheng. Un cheminement vers la vie 

ouverte [2009]. Nouvelle éd. revue et augmentée. Paris : Hermann, coll. Savoir. Lettres, 

2011, 277 p. ; p. 165-186 (« Le dit de lôartiste »). 

5  CHENG (Fr.), Cinq méditations sur la beauté [2006]. Paris : Albin Michel, 2008, 167 p. 

6  CHENG (Fr.), Pèlerinage au Louvre. Paris : Flammarion / Musée du Louvre éd., 2008, 

172 p. 

7  Sur le sens de ce terme, voir BERTAUD (M.), François Cheng. Un cheminement vers la 

vie ouverte, op. cit., p. 23.  
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modes dôécriture du monde : outre ceux qui viennent dôêtre nommés, et au 

tout premier rang de « la Triple excellence », la calligraphie ; la musique 

encore. Initié au pinceau et à lôencre par son père, Cheng se souvient que 

la calligraphie, quôil pratiqua brillamment jusquôà ce que, ces dernières 

années, lôarthrose attaquât sa main, lôa relié (comme son Tianyi) « à la 

magie des formes essentielles et à leurs subtiles combinaisons », le pré-

disposant à tisser, en son âge mûr, « des liens intimes avec la peinture » 8.  

Le théoricien est donc en même temps un praticien. Côest faute de 

mieux que jôemploie le premier de ces mots : il renvoie à nos arts poétiques, 

qui ont fixé puis rappelé (comme lôa fait en 1674 Boileau, récapitulateur 

majeur) des règles, alors que dans le système auquel Fr. Cheng se réfère, il 

sôagit dôautre chose : parler de sa poésie revient exactement à parler de spi-

ritualité. Celle-ci constitue la source, le moteur et la matière de sa création. 

* 

Les fondements de la conception chinoise de lôunivers 9, établis plu-

sieurs siècles avant notre ère par les maîtres taoïstes (Zhuangzi et le peut-

être légendaire Laozi étant les plus connus) à partir de lôobservation de la 

nature et du cosmos, nôont pas été remis en cause de manière importante 

(la Chine connut des turbulences plus ou moins graves, mais pas de guer-

res de religion comme les nôtres) par le confucianisme (Confucius vécut à 

lôépoque où lôon situe Laozi, mais son influence se fit sentir un peu plus 

tard) ni par le bouddhisme qui, venu de lôInde, sinisé sous le nom de chan 

(qui donnera plus tard au Japon le zen) 10, introduisit dans lôEmpire un senti-

ment qui en était quasiment absent : la compassion, sîur de la charit® 

                                                 
8  CHENG (Fr.), Pèlerinage au Louvre, op. cit., p. 9. Voir également, du même auteur, Le Dit 

de Tianyi, op. cit., p. 22-23, ainsi que Et le souffle devient signe : portrait dôune âme à 

lôencre de Chine [2001]. Paris : Lôiconoclaste, 2010, 125 p. 

9  François Cheng les a souvent exposés, notamment dans Le Livre du vide médian 

(op. cit.). Pour le rythme, je me réfère à la cinquième des Méditations sur la beauté et à 

la conférence intitulée « Le rythme en peinture » quôil a faite le 29 mai 2010 pour la 

Société de psychanalyse freudienne (non publiée à ma connaissance). 

10  Beaucoup de Chinois adhéraient à plusieurs de ces religions, ou passaient sans rupture 

de lôune à lôautre, comme le peintre Chu Ta, qui fut moine bouddhiste puis vint au 

taoïsme. « Dans ma création, assurait-il, le Chan et le Tao ne font quôun » (CHENG (Fr.), 

Chu Ta 1626-1705 : le génie du trait [1986]. Paris : Phébus, 1999, 154 p. ; p. 13).  
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chrétienne 11. Lôunivers est né du Souffle, dont le vide contenait la virtualité 

(qi, le souffle, est à la fois le rien et lôincarné, puisque les substances nais-

sent de sa condensation). Depuis lôorigine, ce phénomène se renouvelle 

selon un mécanisme constant : du souffle initial émanent trois souffles qui 

animent tous les éléments ï lôhomme aussi bien que le ciel et la pierre ï, 

les réunissant en « un gigantesque réseau dôengendrement et de circu-

lation » appelé le Tao (Dao), la « Voie ». Ils agissent de manière concomi-

tante : tandis que le yin (la douceur réceptive) et le yang (la puissance 

active) sont antinomiques, le souffle du vide médian (proche du milieu juste 

des confucéens) permet, dans lôidéal, quôentre eux règnent lôharmonie. 

Car lôunicité de chacun, sa parole, ses possibles, nôémergent que dans 

lôintersubjectivité 12, où lôUn et le Deux sont reconnus comme des êtres de 

plein droit ï faute de quoi le Trois « reste souvent une virtualité » 13. Si cette 

condition sôest trop rarement rencontrée dans lôhistoire de la Chine, la pen-

sée ternaire y a remarquablement réussi en art : sonder le mystère de cet 

incessant échange, dialoguer avec la nature afin quôelle se révèle à lui, telle 

était la mission de lôartiste. Aussi la peinture chinoise nôavait-elle rien à voir 

avec notre mimésis ; elle se faisait le plus souvent qing-jing, « sentiment-

paysage » 14. Il en allait de même pour la poésie, où vérité et beauté 

jaillissaient dans « lôentre » : 

Mystère est un singulier 
Qui ne peut se révéler 

que par dôautres singuliers 
Que par lôardent face à face 
Des présences entrecroisées 15. 

                                                 
11  On en voit des exemples dans Le Dit de Tianyi, avec la mère de Tianyi, pourtant bien 

pauvre ; et dans le roman qui lôa suivi, LôÉternité nôest pas de trop (Paris : Albin Michel, 

2002, 281 p.), avec Dame Ying, qui distribue elle-même chaque midi un repas à tous les 

pauvres attendant à la porte de son jardin. 

12  CHENG (Fr.), Cinq méditations sur la beauté, op. cit., p. 25. 

13  CHENG (Fr.), Le Dialogue. Une passion pour la langue française. Paris : Desclée de 

Brouwer ; Shanghai : Presses littéraires et artistiques de Shanghai, coll. Proches loin-

tains, 2002 (et rééd. 2010), 94 p. ; p. 88. 

14  Côest « de sujet à sujet, et sous lôangle de la confidence intime, que lôhomme y noue ses 

liens avec la nature. [...] Si lôhomme la regarde, elle le regarde aussi ; [sôil] lui parle, elle 

lui parle aussi » (Cinq méditations sur la beauté, op. cit., p. 103). 

15  CHENG (Fr.), À lôorient de tout, op. cit., p. 278. 
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Par ailleurs, le monde nôest à même de se tenir (comme on le dit dôun 

assemblage de pièces) que lorsque le Souffle atteint la « Grande Rythmi-

que », devenant ainsi « Souffle-esprit » 16. Dès lors, la création artistique 

exige que celui qui y prétend entre dans ce rythme universel. Tel est le cas, 

dans une fiction qui a beaucoup à voir avec la réalité, de Tianyi : enfant, 

devant le mont Lu, il se sentait « en communion charnelle avec le pay-

sage », il « étai[t] nuage » 17. Et tel est le cas de Cheng, dont la poésie est, 

comme lôa compris André Velter, « en résonance, en affection, en dialogue 

avec les éléments, avec la terre nourricière [...] » 18.  

Le faire percevoir demanderait un commentaire, que je ne peux 

quôesquisser, de la forme des poèmes publiés entre 1989 et 2005. Remplis-

sant rarement la page, associant le pair et lôimpair, tirant leur musique de 

lôassonance plutôt que de la rime, ils développent un rythme interne que les 

effets phoniques (fût / futaie / frondaison ; briser / brisure / brise ; dû / don / 

abandon...) rendent plus audibles. Côest quôils sont faits de vide et de plein 

pour que le « souffle » y circule et, par la quasi absence des signes de 

ponctuation (notamment à la fin), les ouvre à lôautre, au futur, à moins que 

ce ne soit à lôinfini. Parfois, quelques mots suffisent pour créer cette res-

piration :  

Le 
centre 

est 

Là 

dôoù 
viennent 

Les murmures 19. 

                                                 
16  Voir CHENG (Fr.), Cinq méditations sur la beauté, op. cit., p. 153 (« le souffle devient 

esprit [shen] quand il atteint le rythme ») et suiv. Chacun de nous, remarquait Fr. Cheng 

dans la conférence mentionnée ci-dessus (note°9), la femme plus encore que lôhomme 

(du fait de ses cycles, des naissances), est « un être de rythme » : son cîur bat, qui pro-

pulse son sang, sa respiration, etc. 

17  CHENG (Fr.), Le Dit de Tianyi, op. cit., p. 9 et 22. 

18  CHENG (Fr.), À lôorient de tout, op. cit., préface, p. 12.  

19  CHENG (Fr.), À lôorient de tout, op. cit., p. 305. Voir dôautres précisions dans 

BERTAUD (M.), François Cheng. Un cheminement vers la vie ouverte, op. cit., p. 226-228. 

Dans les recueils postérieurs, les pièces tendent à sôallonger, et la ponctuation réap-
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Pour atteindre à un tel degré dôintimité avec le grand Autre, lôartiste dôantan 

devait faire le vide en lui, suivre le conseil du Laozi : 

Fais-toi ravin du monde [é] 
Fais-toi vallée du monde 
ątre vall®e du monde [é] 
Côest retourner à la simplicité du bois brut 20. 

Fr. Cheng dit la même chose : « se dépouiller tel un arbre en hiver », se 

faire « pure ouïe », consentir « à être lôargile sans fond » 21,  

Sôabaisser jusquôà lôhumus, consentir 
À être humus même. Unir la souffrance portée 
Par soi à la souffrance du monde ; unir 
Les voix tues au chant dôoiseau, les os givrés 

au vacarme des perce-neiges ! 22  

en dôautres termes passer par le non-agir, « le pur silence » afin dô 

Habiter le cîur du paysage 
Et faire signe  

aux filantes étoiles 23  

ce quôun tr¯s ancien pr®cepte chan, connu sous lôEmpire de tous les ç let-

trés », résumait ainsi : « Voir la montagne /  Ne plus voir la montagne / Re-

voir la montagne ». Si lôascèse est rude, le gain est inappréciable : 

Quand nous sommes à lôécoute 
nous entendons 

Quand nous sommes aux aguets 
nous recevons 24. 

                                                                                                      
paraît : voir « Ultime voyage », dans LôUn vers lôautre. En voyage avec Victor Segalen. 

Paris : Albin Michel, 2008, 180 p. ; p. 115-123 ; certains morceaux de Vraie lumière née 

de vraie nuit. 24 poèmes accompagnés de 8 lithographies de Kim en Joong. Paris : Cerf, 

2009, n.p. ; et encore « Élégie de Lerici », dans Po&sie, (Paris : Belin), n°134, 2010, 

p. 19-25. Cette dernière pièce est reprise dans : CHENG (Fr.), Cinq méditations sur la 

mort. Paris : Albin Michel, 2013, 180 p. ; p. 159-168. 

20  Le Livre de la voie et de sa vertu (Daodejing), traditionnellement attribué à Laozi, § 28. 

21  CHENG (Fr.), À lôorient de tout, op. cit., respectivement p. 171, 259 et 258. 

22  CHENG (Fr.), Vraie lumière née de vraie nuit, op. cit., XV. 

23  CHENG (Fr.), À lôorient de tout, op. cit., p. 37 et 59. 

24  CHENG (Fr.), Que nos instants soient dôaccueil. Lithographies originales de Francis 

Herth. Paris : les Amis du livre contemporain, 2005, 82 p. ; p. 9. Voir aussi CHENG (Fr.), 
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Lôartiste est enfin à même dôassurer : « Nous nôy pouvons plus rien / Lôarbre 

en nous a parlé » 25.  

Dès lors, le concept de « création » est insuffisant ; le poète, ou le pein-

tre, re-crée 26 ce que sa chair et son âme à la fois ont perçu :  

Il suffit dôun trait 
Et tout recommence 

Par le trop plein 
Par le délié 
De retrait en attrait 
Nous rejoindrons tout  
[é] 
Par la courbure 
Par le méandre 
De retrait en attrait  
Nous reprendrons tout 27.  

Mais lôexilé nôa-t-il pas vécu, avant dôen venir à lôécriture, une attente 

toute différente de celle du contemplateur dôautrefois ? Il nôest pas question 

de le contester. Cependant, outre que le silence est commun à ces deux 

attentes, celle du déraciné a exactement coïncidé avec lôantique épreuve 

de « la dépossession, [de] lôabandon, [de] la perte de soi » 28. Par rapport à 

la poétique chinoise, les conditions de la néantisation ont été autres, mais 

non le principe. 

Prenons un exemple : lisant le « Cantique de la Rose » où Claudel, pro-

che de la vision taoïste du monde, sôinterroge sur cette fleur si éphémère 

                                                                                                      
Qui dira notre nuit [2001]. Orbey : Arfuyen, 2003, 101 p. ; p. 19 ; repris dans À lôorient de 

tout, op. cit., p. 229.  

25  CHENG (Fr.), De lôarbre et du rocher. Fontfroide-le-Haut : Fata Morgana, 1989, 77 p. ; 

repris dans À lôorient de tout, op. cit., p. 107.  

26  Sous lôEmpire, la valeur dôun artiste était appréciée selon le degré auquel atteignait ce 

travail de recréation : le yin-yun (interaction unifiante), le qy-yun (souffle rythmique), le 

shen-yun (résonance divine, le terme shen signifiant lôesprit, la puissance spirituelle). 

Côest dire que le génie allait de pair avec la sainteté : on comprend que le conseil de 

Laozi à ses disciples, cité plus haut, ait convenu aussi bien aux artistes. Dôailleurs, 

beaucoup de ceux-ci étaient moines (Shitao se désigna dans ses importants Propos sur 

la peinture comme « le moine Citrouille-Amère »).  

27  CHENG (Fr.), Que nos instants soient dôaccueil, op. cit., p. 21. 

28  CHENG (Fr.), À lôorient de tout, op. cit., préface, p. 12-13.  
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(« Ah ! je vous le dis, ce nôest point là toute la rose ! Côest son odeur une fois 

respirée qui est éternelle ! » 29), Cheng explique que, de lôhumus quôelle a 

rejoint, elle renaîtra en une autre rose, « lôordre de la vie se poursuivant 

sans fin par la voie de la transformation universelle » ; lôénigmatique parole 

du Laozi remonte à la mémoire : « Mourir sans périr, côest la longue vie » 30. 

Et encore la promesse du Livre des Mutations 31 : « La Vie engendre la Vie, 

il nôy aura pas de fin », infiniment poétisée dans ces vers où nostalgie et 

liesse se fondent : 

Mais le parfum de la rose 
Nôest point simple effluve 
Il affleure du sol originel [...] 
Il rétablit le lien 
Que plus rien ne rompra 
Car invisible est sa loi 
Inaltérable son chant  

Invincible son erre 32. 

Non seulement une rose, dans lôavènement de sa beauté, mais lôeffluve de 

la rose, émouvante manifestation du vivant en son perpétuel renouvelle-

ment, qui fait que tout départ est retour, toute naissance re-naissance 33, et 

que « toute vraie rencontre se révèle / retrouvailles » 34.  

Voici maintenant ce que jôai entendu de la bouche de celui qui, né à 

Nanchang, a raison de se dire venu de « lôorient de lôOrient » : « Je suis 

Occidental maintenant, mais en ce qui concerne la compréhension du 

                                                 
29  CLAUDEL (Paul), La Cantate à trois voix, dans íuvre poétique. Textes établis et annotés 

par Jacques Petit. Paris : Gallimard,coll. Bibliothèque de la Pléiade, n°125, 1967, LVII-

1245 p. ; p. 336.  

30  Rapportée dans CHENG (Fr.), Cinq méditations sur la beauté, op. cit., p. 46-49. Dans le 

Le Dit de Tianyi (op. cit., p. 41), le « Quatrième Oncle » exprime la volonté que ses 

cendres soient mêlées au fumier destiné au potager du camp de prisonniers où cet 

ancien dilettante finit sa vie en martyr. 

31  Le Yijing a dû se constituer vers le IIIe siècle av. J.-C. 

32  CHENG (Fr.), Que nos instants soient dôaccueil, op. cit., p. 61. Voir un autre exemple dans 

Vraie lumière née de vraie nuit, op. cit., XIII. 

33  Dôoù la présence fréquente dôoxymores (cime-abîme, douleur-douceur, pourri-nourri, 

etc.) dans une poésie où la rhétorique nôintervient que lorsquôelle soutient le sens.  

34  CHENG (Fr.), Vraie lumière née de vraie nuit, op. cit., XVII. Voir aussi « Ultime voyage » 

dans LôUn vers lôautre, op. cit., p. 123. 
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monde, les questions sont les mêmes de lôEst à lôOuest » 35. Aussi les 

réponses qui leur sont apportées, ici et là, se révèlent-elles aisément 

compatibles. Poète, Fr. Cheng nôa pas eu à renier la pensée chinoise pour 

adhérer à la « voie orphique », amenant André Velter à saluer en lui 

« lôOrphée sorti dôailleurs » 36, alors que lôaède à la lyre est, dans toute la 

tradition occidentale, lôemblème de la Poésie 37.  

Du voyage accompli, au risque de se damner, Orphée avait rapporté un 

savoir et un pouvoir nouveaux : faire le lien entre lôunivers des vivants et 

celui des morts ; percevoir, au-delà du visible, le réseau de correspondan-

ces qui ne cessent dôaller et venir au long de lôéternité 38. Au fil des siècles, 

le mythe, dans ce sens, avait été quasiment oublié, occulté par lôhistoire 

amoureuse. Convaincu quôaprès la « crise de vers » post-romantique, lôes-

sence de la poésie était à redéfinir, Mallarmé lôa fait revivre : « Lôexplication 

orphique de la terre [est] le seul devoir du poète et le jeu littéraire par 

excellence » 39. Si Cheng a entendu cette profession, nous verrons quôil 

nôest pas pour autant un disciple attardé du maître de lôhermétisme.  

Mais nôanticipons pas. À lôévidence, ces correspondances, le Poète les 

perçoit ï « Parfois les absents sont là / Plus intensément là / Mêlant au dire 

humain /au rire humain / Ce fond de gravité... » 40 ï et les traduit par 

lôécriture : 

 

                                                 
35  SABOURIN (Paul), « Dôune double culture à lôunité académique : entretien avec François 

Cheng », Travaux de Littérature, vol. XIX (Lôécrivain et ses intitutions, dir. Roger 

Marchal), 2006, p. 455. 

36  Déjà, dans Le Dialogue (op. cit., p. 64), Cheng avait indiqué, en une alliance de mots 

lacanienne : « il y a deux voix / voies auxquelles je me suis référé, celle du chan et celle 

dôOrphée ».  

37  Je résume ici ce que jôai développé dans François Cheng. Un cheminement vers la vie 

ouverte, op. cit., p. 231-239. 

38  On se reportera, avec prudence, aux Hymnes attribués à Orphée, traduits par Jacques 

Lacarrière. Paris : Imprimerie Nationale, coll. La salamandre, 1995, 296 p. ; p. 32 : « Et 

lôon peut dire que dôun bout à lôautre de ces chants [...] on entend le bruissement des 

milliers dôêtres invisibles qui sôaffairent pour que ce monde sôépanouisse et perdure ». 

39  Lettre à Verlaine, 18 novembre 1885. Et, à Léo dôOrfer, 27 juin 1884 : « La Poésie est 

lôexpression, par le langage humain ramené à son rythme essentiel, du sens mystérieux 

des aspects de lôexistence ».  

40  CHENG (Fr.), Qui dira notre nuit, op. cit., p. 37.  
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Ici 
Tout sera un instant 
Recueilli 

Tout dôici 
et dôailleurs 41. 

Côest ce que signifient le titre et lôincipit du recueil de 2009 :  

Vraie Lumière, 
celle qui jaillit de la Nuit ; 

Et vraie Nuit, 
celle dôoù jaillit la Lumière 42. 

Entrer par la vraie Nuit dans la vraie Lumière comme dans son royaume, et 

donc être capable de situer lôêtre, « la lancinante / existence terrestre » 43, au 

cîur de la relation continue où nul souffle-nul sang ne se perd. 

À nouveau, comme pour la vacuité taoïste, la transposition sôimpose : 

grâce à son voyage, à la fois terrestre et intérieur, qui nôa pas moins que 

celui dôOrphée inclus le risque de perdition 44, lôinspiration de Fr. Cheng a 

acquis sa légitimité, et sa nouvelle « parole poétique », son autorité. La 

conformité de la démarche traditionnelle chinoise de néantisation avec le 

processus orphique trouve dans lôexpérience de vacuité vécue par celui qui 

se ressentit longtemps comme un immigré une illustration aussi entière que 

rare. 

Une composante dôune autre nature sôajoute à ce qui a été vu, non pour 

compliquer la spiritualité chengienne, mais pour la charger de plus de sens 

encore. Bien quôelle déborde de beaucoup le cadre de la création littéraire, 

elle intervient elle aussi largement dans la conception que lôacadémicien 

français a de la (de sa) poésie : en tant que thème, elle y est très fondue à 

ce qui vient de la tradition chinoise ;en tant que raison dôécrire, elle renforce 

                                                 
41  CHENG (Fr.), À lôorient de tout, op. cit., p. 220. 

42  CHENG (Fr.), Vraie lumière née de vraie nuit, op. cit., n.p. Ces vers, dôabord parus dans 

Qui dira notre nuit (op. cit., p. 23), ont été repris également dans À lôorient de tout 

(op. cit., p. 230). Voir également « Nuit mère de Lumière... », dans À lôorient de tout, 

op. cit., p. 231. 

43  CHENG (Fr.), À lôorient de tout, op. cit., p. 237. 

44  Voir Le Dit de Tianyi (op. cit., p. 200 et 210), où le narrateur se souvient dôautres immi-

grés côtoyés à Paris avant quôils ne disparaissent ï allusion à une misère sur laquelle 

lôécrivain reste discret. 
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lôidée dôune mission à remplir. En 1969, celui qui nôétait pas encore 

naturalisé reçut le baptême et prit le prénom de François, comme le petit 

pauvre dôAssise. Il allait rester longtemps sans expliquer publiquement ce 

geste, mais plusieurs de ses poèmes permettaient de le comprendre, au 

moins en partie ï, à commencer par celui-ci, où la pierre, «immobile au 

cîur du temps» et pourtant détentrice de la Promesse taoïste 45, reconnaît 

et invite au repos celui qui nôa pas où poser sa tête : 

Vers le dieu de passage 
Tu fais le geste dôinvite 

Dieu de soif 
dieu de faim 
Traversant la terre 
Sans savoir où 
poser sa tête  

Et cet autre :  

Toi à jamais jaillissement 

Ton souffle ombrageant 
vers tout le créé qui afflue 

Parfois tu salues 
Là-bas 
lôhomme cloué immobile 

Qui nôaura de cesse 
À ton instar 
De redonner vie 

Au bois mort 46 

Cyprès sôélançant vers le Ciel, Croix de Golgotha, arbres de vie. Quant à 

ses romans, ils offraient dôautres indices qui ne pouvaient échapper même 

à un lecteur pressé 47. 

                                                 
45  Cf. Évangile de Matthieu 8, 20, et Évangile de Luc 9, 58. Les voyageurs chinois dôantan 

prenaient volontiers une pierre comme oreiller ; les moines nôen avaient pas dôautre. 

46  CHENG (Fr.), Double chant [1998]. La Versanne : Encre marine, 2002, n.p. Repris dans À 

lôorient de tout, op. cit., respectivement p. 48 et 63 ; voir aussi p. 286 (qui sôadresse ¨ 

Marie-Madeleine). Sur toute cette question, consulter BERTAUD (M.), François Cheng. Un 

cheminement vers la vie ouverte, op. cit., p. 112-121. 

47  Dans LôÉternité nôest pas de trop (op. cit.), dialoguent, à la fin de la dynastie Ming, un 

médecin-devin taoïste et un missionnaire jésuite. Le personnage de Lao Ding, dans le 
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Le 16 octobre 2007, reçu docteur honoris causa de lôInstitut catholique 

de Paris, Fr. Cheng décida de sôexpliquer : 

À un moment donné, jôai compris quôau sein de lôhumanité, il avait fallu que 
quelquôun vînt pour dévisager le mal absolu et envisager le bien absolu [et] les 
prendre en charge, cela au prix de sa vie, offerte comme un don total, afin de 
démontrer que le bien absolu est possible, que lôabsurdité et le désespoir ne 
sont pas notre issue. Côest ce quôon appelle une vérité incarnée ; côest ce quôa 
accompli le Christ, en qui le bien absolu sôétait manifesté comme amour 
absolu. Ce quôil a accompli est proprement sur-humain [...]. Que cet accomplis-
sement fût porté par le divin, quôil révèle par là la part divine de la destinée 
humaine, côest une vision que jôaccepte aussi. Côest dire que jôépouse volon-
tiers la voie christique. Mon engagement relève de lôadhésion et non de la 
« croyance è. [é] 

Cela est-il en contradiction avec ma vision cosmologique de base, laquelle 
venait de la grande intuition taoïste ? Nullement. Car le taoïsme originel nôa 
jamais proposé dôidoles. [...] Dans cette vision qui môest native, je me sens 
charnellement en connivence avec lôunivers vivant ; je ne lôabandonnerai pas et 
je nôai pas à lôabandonner. Elle me permet au contraire de vivre pleinement la 
voie christique, celle par laquelle la destinée humaine est portée à son plus 
haut degré dôexigence et de réalisation 48. 

Un homme, librement conduit par un amour surhumain, a réitéré la Pro-

messe dôéternité contenue dans le Souffle initial ; ce fut « un des plus 

ñbeaux gestesò que lôhumanité ait connus » 49. Entre taoïsme et « voie 

christique », le grand méditatif que la Chine nous a donné réussit, avec 

lôaide probable de sa part bouddhiste mais aussi de ce naturel de bonté 50 

qui se lit sur son visage, à percevoir ce quôil appelle dans le discours qui 

vient dô°tre cit® une « unité organique vitale ». Elle ne lôa pas amené à une 

conversion à proprement parler, mais à ce quôil désigne, non comme un 

                                                                                                      
Le Dit de Tianyi (op. cit.), est passé du confucianisme au bouddhisme puis au protes-

tantisme. 

48  Discours publié dans Transversalités, n°105, janvier-mars 2008, p. 167-169.  

49  CHENG (Fr.), Cinq méditations sur la beauté, op. cit., p. 78. 

50  Voir SABOURIN (Paul), « Dôune double culture ¨ lôunit® acad®mique : entretien avec 

François Cheng », art. cit., p. 456 : « [...] le véritable amour est la clé de la vie ouverte ». 

On remarquera que, parmi les évangélistes, quôil cite de mémoire, Jean revient le plus 

souvent (voir BERTAUD (M.), François Cheng. Un cheminement vers la vie ouverte, 

op. cit., p. 121). 
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syncrétisme (terme quôil récuse avec véhémence), mais comme une 

symbiose vivante. 

Comment cette symbiose vivante se manifeste-telle dans son îuvre 

poétique ? « Il est indéniable que je viens dôune certaine terre et dôune 

certaine culture[...] » 51. On a vu que la mission de lôartiste y consistait à 

sonder le mystère de lôunivers. Tandis que le peintre dialoguait surtout avec 

la nature, le poète, quoi quôil le fît aussi, sôattachait plus encore, chacun 

selon son naturel, à lôindividu et à sa destinée, associée à celle de lôensem-

ble du vivant 52 : Li Bai se sentait joyeusement emporté par le Souffle : 

Je danse à ma guise : 
ma manche flottante  

Frôle, dôun seul coup 
tous les pins des cimes ! 53  

Du Fu sôinterrogeait, cédait à lôangoisse : 

Lôâme est-elle vraiment vivante ? 
Si longue la route, pleine de p®rilsé  
Lôombre surgit : sycomores verts. 
Lôombre repart : passes obscurcies 

ou pleurait les drames de lôHistoire : « Les Tartares sont là, leurs flèches 

lavées dans le sang » 54. 

À lôinstar de ses grands prédécesseurs, plus proche cependant de Du 

Fu ou encore de Wang Wei le bouddhiste, lôautre génie de la dynastie 

Tang, que du bohème Li Bai, Cheng sôadresse à nôimporte quel élément de 

lôunivers, ici à la pierre : « Nous ne faisons que passer / Tu nous apprends la 

patience » 55. 

                                                 
51  CHENG (Fr.), Cinq méditations sur la beauté, op. cit., p. 21. 

52  Voir CHENG (Fr.), Cinq méditations sur la beauté, op. cit., p. 148 : « Dans lôoptique chi-

noise, la poésie, cette pratique signifiante, est une mise en relation, en profondeur, de 

lôhomme et de lôunivers vivant ». 

53  LI BAI [VIIIe siècle], « Le mont Cuivre », dans CHENG (Fr.), Entre source et nuage. Voix de 

poètes dans la Chine dôhier et dôaujourdôhui [1990]. Paris : Albin Michel, coll. Spiritualités 

vivantes, n°188, 2002, 248 p. ; p. 25 (sa traduction, ici et dans les deux citations 

suivantes). 

54  DU FU [même époque], « En rêvant de Li Bo » et « Lamentation sur Chôen-tôao », dans 

CHENG (Fr.), Entre source et nuageé, op. cit., p. 53 et p. 44.  

55  CHENG (Fr.), Double Chant, op. cit. ; repris dans À lôorient de tout, op. cit., p. 27.  
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Mais la place de lôhomme dans cet univers est ce qui lôarrête le plus ; sem-

blable à Tianyi et à son ami le poète Hao-lang lorsquôà lôhorizon, du fond de 

leur misère, ils aperçoivent le fleuve Amour, il a identifié et reconnu son 

« lieu » et son « royaume » :  

Nous sommes bien dôici 
égarés 
retrouvés 

Au centre de lôimmense cercle 
unis à tous les battements 56. 

Surtout, il a retenu la dimension tragique de la condition humaine : 

Quand surgit le terrible 
nous restons sans voix 

Mais le terrible  
nôa dôautre source 

Que le sang nôtre 57. 

Si bien quôAndré Velter nôeut pas plus tôt souligné son dialogue avec la 

nature quôil compléta le propos : côest tout autant « avec lôénigme des pas-

sions », « la dimension mystique des êtres », que le Poète est en réso-

nance 58. 

Enfant, peu de temps après avoir rencontré la beauté (devant le mont 

Lu et le corps féminin), celui que ses parents appelaient Chi-hsien découvrit 

(il avait huit ans en 1937) lôexistence du mal et de la cruauté humaine 59. 

Les insoutenables photos des « massacres de Nankin » qui lui tombent 

alors sous les yeux ne cesseront de le hanter, à preuve ces vers publiés en 

2009 :  

 
 

                                                 
56  CHENG (Fr.), Le Long dôun amour. Orbey : Arfuyen, coll. Les cahiers dôArfuyen, nÁ140, 

2003, 85 p. ; repris dans À lôorient de tout, op. cit., p. 186. Cf. Le Dit de Tianyi, op. cit., p. 

397-399. 

57  CHENG (Fr.), Le Livre du vide médian, op. cit. ; repris dans À lôorient de tout, op. cit., 

p. 309. 

58  CHENG (Fr.), À lôorient de tout, op. cit., préface, p. 12 (et revoir ci-dessus, note 18). 

59  Voir CHENG (Fr.), Cinq méditations sur la beauté, op. cit., p. 15-20 : « Je sais [explique-t-

il, en un présent qui ne peut que renvoyer, mutatis mutandis, à ce jeune âge] que, 

désormais, il me faudra tenir les deux bouts ». 
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Nous sommes des violents, des violeurs,  
Bourreaux, tortionnaires, exterminateurs, 
Fiers de lôêtre, pourtant jamais assouvis, 
Dévastant tout sur notre passage, 

si bref passage sur la terre offerte 60. 

Dôun XXe siècle marqué par les pires drames que lôhumanité ait vécus, et 

dont celui-ci ne fut que le premier que Cheng connut (il sôest procuré sur ce 

qui se passa en Chine après son départ, notamment lors de la Révolution 

culturelle, une documentation probablement unique, et soigneusement véri-

fiée), il assure porter en lui « la conscience tragique » 61. Ainsi la vie singu-

lière de Fr. Cheng donne-t-elle à son « cheminement » un sens plus précis 

que la recherche des rencontres dont il a été parlé, quôil a certes portée à 

un très haut niveau de transcendance, mais qui pourrait être, somme toute, 

le fait de maint humaniste.  

Une seule question a inspiré sa méditation, le taraudant au point de lui 

rendre lôacte dôécrire douloureux 62 : la coexistence chez lôhomme du bien et 

du mal, du sens du beau et de lôattrait pour le laid, le potentiel de cruauté 

qui habite chaque créature 63 et surgit, souvent sans que lôon sache ni 

comment ni pourquoi. Cette question, qui se retrouve tout au long de son 

îuvre et lui donne son unit® th®matique, nôa pu échapper aux lecteurs du 

Dit de Tianyi, marqués, entre autres poignants témoignages, par la lapida-

tion de Hao-lang, victime des enfants fous de la Révolution culturelle. Il 

reste que côest dans lôîuvre po®tique que cette m®ditation trouve toute sa 

profondeur. Aussi Fr. Cheng se place-t-il, avec Rilke (lôécrivain européen le 

plus proche de la sensibilité chinoise, celui que Lu Yuan a traduit après 

avoir appris lôallemand au moyen dôun simple dictionnaire, tandis quôil était 

emprisonné lors de ladite Révolution culturelle), dans le groupe des « poè-

                                                 
60  CHENG (Fr.), Vraie lumière née de vraie nuit, op. cit., VIII. Voir aussi le terrible ecce homo 

de VII. 

61  SABOURIN (P.), « Dôune double culture à lôunité académique, entretien avec François 

Cheng », art. cit., p. 454. 

62  Ce fut particulièrement le cas pour les Cinq méditations sur la beauté. Aussi sont-elles 

nées, non dôun exercice solitaire dôécriture, mais, comme Le Courtisan de Castiglione, 

de cinq soirées de conversations avec des penseurs amis, organisées par lôéditeur. 

63  Le « Visiteur » qui vient à plusieurs reprises torturer Tianyi lui est à la fois extérieur et 

intérieur (Le Dit de Tianyi, op. cit., p. 69). Voir BERTAUD (M.), François Cheng. Un 

cheminement vers la vie ouverte, op. cit., p. 154 et suiv. 
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tes de lôêtre », pour lesquels la poésie « entend appréhender le mystère de 

lôunivers créé et du destin humain, avancer une possibilité de connaître et 

dôêtre » 64. De ses premiers vers français à ceux qui sont encore en 

gestation, côest du drame de lôhumain quôil sôagit, « dévisagé » 65 ï comme le 

mot a été employé, on lôa vu, pour Jésus devant le mal ï et assumé par 

lôécrivain 66, sans quôil amène au désespoir, que la perspective soit taoïste :  

Contempler jusquôà lôheure extrême, 
lô®cîurement, jusquôau 
Retournement. Muscles brûlés, 
Os fendus. Un filet de sang 
Re-trace lôinitiale promesse 
De la prime nuit où jadis 
Jaillit lôimpensable étincelle 67  

ou chrétienne :  

Un mot encore 
Jailli du flanc 
Du corps percé 

Pour fixer le jour 
Pour sauver la face 68. 

Au cours de cette méditation, la mort, toujours là (on la rencontre de même 

des premières pages aux dernières du Dit de Tianyi, tandis quôelle permet 

de mettre, à la fin du roman qui lôa suivi, lôamour en résonance avec lôéter-

nité), mais ayant cessé dôêtre une « présence aveuglante » dont lôhomme 

                                                 
64  CHENG (Fr.),Le Dialogue. Une passion pour la langue française, op. cit., p. 70. 

65  Voir le sublime poème exceptionnellement pourvu de ce qui ressemble à un titre : 

« Arbre-résistance », dans Double Chant, op. cit. ; repris dans À lôorient de tout, op. cit., 

p. 104-105 : « Dévisager la violence humaine / Fixer des yeux massacres et cris [é] / 

Porter haut [é] la frondaison / Dispensant lôonguent de lôunique ombre / Sur le dos brûlé 

de lôenfant orphelin [é] ».  

66  Voir CHENG (Fr.), Cantos toscans. Draguignan : Éd. Unes, 1999, 52 p. et À lôorient de 

tout, op. cit., p. 125 : « Le tragique ne doit pas nous détourner / De notre vocation dôici, 

de dire / Ce que le souffle de vie a promis [é] ». 

67  CHENG (Fr.), Cantos toscans, op. cit. ; repris dans À lôorient de tout, op. cit., p. 150. Ainsi 

sôéclairent les dernières pages du Dit de Tianyi (op. cit., p. 411) : « Il ne se peut pas, une 

ultime fois, que le miracle nôait pas lieu ». 

68  CHENG (Fr.), Le Livre du vide médian, op. cit. ; repris dans À lôorient de tout, op. cit., 

p. 309.  
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sent lô« haleine sur [sa] nuque » 69, a pris plus de place encore lorsque 

Fr. Cheng, avançant en âge, sôest mis à vivre dans sa proximité. « Sôappri-

voisant » à elle (comme Montaigne, mais autrement), savourant chaque ins-

tant à lui accordé 70 ï côest la Mort « qui ren[d] unique tout dôici » 71, puis 

finissant par ressembler à ce vieillard arrêté « Au fond du jardin », assis « à 

sa place », et dont lôesprit « coïncide avec ce qui vit / Tout de souvenir et 

dôoubli » 72. En ce compagnonnage, « Rires et pleurs renouent lôinvisible 

fil » 73, nostalgie et désir se fondent et sôapaisent, dans ce qui ressemble 

autant à la conviction taoïste quôà la foi chrétienne : 

Lorsque lôange fait signe 
Nous savons que ce qui est né de nous 

ne cessera plus dôadvenir 
En avant de nous, à notre insu 

soudain nous dépasse, nous sauve 74. 

Dans les poèmes plus récents ï « Ultime voyage » (sur la fin restée mys-

térieuse de Segalen) et « Élégie de Lerici », déjà cités ï, et encore dans 

Quand reviennent les âmes errantes 75, cet ouvrage saisissant entre histoire 

et mythe, épopée et lyrisme, côest encore et toujours de la mort quôil sôagit, 

non quôelle soit le terme inévitable vers lequel chacun se dirige, mais parce 

                                                 
69  CHENG (Fr.), Le Livre du vide médian, op. cit. ; repris dans À lôorient de tout, op. cit., 

p. 285. 

70  « Lôinstant : ce moment saillant au cîur de lôécoulement sans répit du temps » (extrait 

dôune conférence sur Que nos instants soient dôaccueil prononc®e par lôauteur le 

6 octobre 2006 à la Fondation Bodmer à Genève, non publiée). Plusieurs poèmes de ce 

recueil (op. cit.) sont consacrés à ces « instants » : voir p. 47-79. 

71  CHENG (Fr.), À lôorient de tout, op. cit., p. 261. 

72  CHENG (Fr.), Que nos instants soient dôaccueil, op. cit., p. 75. À rapprocher de la mise en 

scène, dans « Ultime Voyage » (p. 117-119), de la mort de Segalen : « Sur la berge nous 

nous asseyons. / Sôinstalle alors autour de nous lôétrange silence » etc. 

73  CHENG (Fr.), Cantos toscans, repris dans À lôorient de tout, op. cit., p. 125. 

74  CHENG (Fr.), Le Livre du vide médian, op. cit. ; repris dans À lôorient de tout, op. cit., 

p. 320. Voir aussi Vraie lumière née de vraie nuit, op. cit., XXI. 

75  CHENG (Fr.), Quand reviennent les âmes errantes. Paris : Albin Michel, 2012, 154 p. Ce 

« drame ¨ trois voix avec chîur », que lô®diteur d®signe ¨ tort comme un roman, 

sôachève par un long poème : « Chant des âmes retrouvées ».  
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que dôelle à la vie, passée et à venir, il nôy a pas de rupture : « La mort nôest 

point notre issue » 76. 

* 

Ces fragments dôanalyse permettent de répondre à la question de la 

relation qui, dans la pensée et dans lôîuvre du Poète, existe entre spiri-

tualité et création ; ils la mettent en phase avec le dialogue patiemment 

développé au long de sa vie. Jôai appris par lôexpérience combien la prati-

que du va-et-vient entre ses titres et la diversité des genres quôil a pratiqués 

était éclairante : une fois encore, revenir au Dit de Tianyi, dont on pourrait 

sôétonner quôil soit si souvent évoqué dans des pages qui ne sont pas 

consacrées au roman, fournit une clef, valable certes pour les seules situa-

tions dôexception, mais tellement explicite quant à lôimportance vitale de la 

création artistique ! Dans la clandestinité, chacun de ses héros va accomplir 

son chef-dôîuvre : 

Pour sûr, côest ce qui nous reste : écrire [et pour Tianyi, peindre]. [...] Y a-t-il un 
autre chemin pour les enchaînés, sôils veulent encore transformer tout ce 
gâchis en instants de vie ? (p. 370) 

Message à ne jamais oublier, bien quôil ait besoin dôêtre transposé lorsque 

lôartiste travaille librement, et dans des conditions moins inhumaines : 

Cette voix, notre seule défense, seul pardon 
Quôenvers et contre tout nous faisons entendre 
Sous peine de mourir 

dôêtre si seuls dans lôunivers 77.  

Ces vers ramènent à lôessentiel de ce que jôai tenté de dérouler tel un 

rouleau chinois. En perçant le mystère de lôunivers et de lôhomme, pous-

sière de vie réduite aux instants et néanmoins promise à lôéternité, puis en 

traduisant dans son métalangage, pour les ignorants que nous sommes, ce 

quôil a appris, le Poète remplit sa mission :  

 

                                                 
76  CHENG (Fr.), Le Livre du vide médian, op. cit., p. 191. Le présent article ayant été rédigé 

il y a plusieurs années, je ne peux malheureusement pas y ajouter une analyse des 

Cinq méditations sur la mort (op. cit.). On pourra consulter mon étude : « François 

Cheng médite sur la mort », Travaux de Littérature, vol. XXV (Les Écrivains devant la 

mort, dir. Laurent Versini), 2012, p. 503-522. 

77  CHENG (Fr.), Qui dira notre nuit, op. cit., p. 35 et À lôorient de tout, op. cit., p. 238. 
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Qui dira notre nuit 
Sinon nous-mêmes ? [...] 
Qui dôautre sinon nous-mêmes 
Pour nommer ce qui sans cesse advient [é] 78.  

Dôoù les questions que le vivant pose au grand aîné, ce Shelley découvert 

et admiré dans son adolescence, retrouvé en 2009 à Lerici (« [é] Car 

jamais / Je nôai oublié ton lointain appel / [é] un jour entendu dans les 

tréfonds / Dôune vallée chinoise ») où, mort lors dôune tempête en mer, son 

corps avait été incinéré sur la plage (« [é] ayant, ¨ bout dôerrance, posé ici / 

Ta singulière empreinte » 79) ï appel fiévreux à celui qui sait : 

Ô toi qui ressens, dis-nous ce que tu connais 
Dis-nous jusquôà quel degré de lôatroce 
Lôhomme est à même de creuser. Jusquôau 
Sans-fond ? [é] 
Toi qui a v®cu de qu°te en qu°te, [é] 
Dis-nous ce que tu as appris [é]  

Décidément, la vocation du Poète prend une signification qui dépasse sa 

propre destinée : 

Le monde attend dôêtre dit, 
Et tu ne viens que pour dire [é] 
Le monde et son mot de passe 80. 

Un « mot de passe » dont chaque humain a besoin, si bien quôen le relayant 

« pour que rien ne soit perdu » 81, celui qui en est devenu le dépositaire, ï 

tel le personnage du Dit de Tianyi, qui se désigne comme « lôauteur » 82 et 

se sent le devoir de transmettre le don que le narrateur lui a fait ï, aide ses 

semblables à vivre. 

                                                 
78  CHENG (Fr.), Qui dira notre nuit, op. cit., p. 33. 

79  CHENG (Fr.), « Élégie de Lerici », Cinq méditations sur la mort, op. cit., p. 159, et pour la 

citation qui suit p. 160-161. Lôacad®micien re­ut, ¨ lôautomne 2009, le ç Grand Prix de 

poésie de Lerici ». 

80  CHENG (Fr.), Cantos toscans, op. cit. ; repris dans À lôorient de tout, op. cit., p. 149. Voir 

aussi Le Long dôun amour, op. cit. ; repris dans À lôorient de tout, op. cit., p. 204. 

81  CHENG (Fr.), ê lôorient de tout, op. cit., p. 260.  

82  Pour plus de précisions, voir BERTAUD (M.), François Cheng. Un cheminement vers la vie 

ouverte, op. cit., p. 85-91. 
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Derrière cette doctrine, un sentiment profond, en accord tant avec le 

chan quôavec le message chrétien, que jôoserai nommer très simplement 

(aussi simplement que lôécrivain parle de lôâme 83) lôamour. Il nôest pas dou-

teux en effet que son cheminement lôa conduit, comme on le constate à la 

lecture de Pèlerinage au Louvre 84, à toujours plus dôéchanges, à toujours 

plus de dons. Cet esprit dôamour et de service est probablement ce qui 

écarte le plus Fr. Cheng dôun Mallarmé et de sa famille. Là encore, je ne 

peux quôeffleurer la question, en schématisant. Pour difficile quôil lui arrive 

dôêtre, cette poésie nôest point abstraite, elle ne renvoie pas à lôIdée ; elle 

nôest pas ésotérique. Loin de craindre, comme le maître du symbolisme, 

que nommer ne « supprime les trois-quarts de la jouissance du poème » 85, 

et sans se priver pour autant des ressources de la rhétorique ï métapho-

res, métonymies 86 ou autres ï, Cheng, qui ne dissocie pas lôécriture de la 

nécessité de vivre, croit aux vertus de la nomination. « Nommer chaque 

chose à part / est le commencement de tout », lôacte premier qui permet à 

chaque fois que le monde « re-commence » et que nous « re-naiss[i]ons » 87.  

Pour dire les choses autrement, sa poésie nôest pas un laboratoire où 

se poursuivrait quelque chose de lôordre de lôexpérimentation, ni un « jeu 

littéraire » ; je le répète une dernière fois : poète, Fr. Cheng sôinterroge, 

comme il lôa fait tout au long de sa vie et de sa carrière, avec gravité et 

avec la conscience dôaccomplir un devoir, sur le drame de lôhomme. Som-

bre dans son constat, mais ferme dans son espérance : « Toute vie 

retrouvée de rive en rive ouverte » 88. 

                                                 
83  Voir notamment CHENG (Fr.), Cinq méditations sur la beauté, op. cit., p. 70 et p. 160-161. 

84  Deux exemples : p. 38, sur le Portrait dôun vieillard et dôun jeune garçon de Ghirlandaio 

Domenico ; p. 164, sur La Dentellière de Vermeer. 

85  Rapporté par Jules Huret, dans Enquête sur lôévolution littéraire [1891]. Éd. de Daniel 

Grojnowski. Paris : Corti, 1999, 435 p.  

86  Le « dieu de passage » pour le Christ (À lôorient de tout, op. cit., p. 48), et, toujours pour 

le désigner (on lôa vu), « lôhomme cloué immobile », « lôhomme enseignant et saignant » ; 

montagne-eau, nuage-pluie, larmes-rosée, etc. 

87  CHENG (Fr.), Le Livre du vide médian, op. cit., repris dans À lôorient de tout, op. cit., 

p. 281. On retrouve une impression vivement ressentie par lôimmigré lors de son appren-

tissage du français (Le Dialogue, op. cit., p. 38-39). Bel exemple de poème entièrement 

construit sur la nomination : Que nos instants soient dôaccueil, op. cit., p. 25-26.  

88  CHENG (Fr.), Le Livre du vide médian, op. cit. ; repris dans À lôorient de tout, op. cit., 

p. 289. 
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UNE STRUCTURE LINGUISTIQUE AU SERVICE DE LõORTHODOXIE 
ANTI-ARIENNE : LES PROPOSITIONS INTERROGATIVES DE « MANIÈRE » 
CHEZ LUCIFER DE CAGLIARI 

Introduction  

Parmi les interrogatives de « manière » attestées chez Lucifer de 

Cagliari, nous nous proposons dôétudier celles qui sont introduites plus 

particulièrement par quomodo. Le premier élément de lôadverbe composé 

quomodo est lôadjectif qui, formé sur un thème indo-européen en *kw-, sus-

ceptible de prendre, dôun point de vue synchronique, une valeur dôindéfini, 

de relatif ou dôinterrogatif en fonction du contexte 2. Ce pronom-adjectif et le 

substantif modus « manière », avec lequel il sôaccorde à lôablatif, admettent 

donc différentes traductions : « de quelque manière que, de la manière dont, 

de quelle manière ». 

Si nous choisissons de nous concentrer ici sur lôemploi de quomodo 

affecté à lôintroduction dôune interrogative(-exclamative), côest que cet 

usage est hautement caractéristique du style polémique de Lucifer de 

Cagliari, un auteur chrétien du IVe siècle. Dans ses traités 3, écrits probable-

                                                 
1  Université Blaise Pascal, EA 999 (LRL). 

2  Sur lôabolition en latin de la frontière fonctionnelle entre les thèmes indo-européens *kwi- 

indéfini et *kwe/o- interrogatif, voir p. ex. MONTEIL (Pierre), Éléments de phonétique et de 

morphologie du latin. Paris : Nathan, coll. Université, information, formation, 1973, 

406 p. ; p. 225-227. 

3  Les traités de Lucifer sont au nombre de cinq, tous écrits contre lôempereur Constance : 

le premier, Quia in absentem nemo debet iudicare nec damnare siue De Athanasio 

(Athan.), de loin le plus long, consiste en deux livres ; les quatre suivants, De regibus 

apostaticis (reg. apost.), De non conueniendo cum haereticis (non conu.), De non 
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ment de la fin de 355 à 361 apr. J.-C., année du décès de lôempereur 

Constance, il sôen prend comme fidèle orthodoxe aux partisans de lôaria-

nisme 4, à lôissue du concile de Milan de 355, où la majorité arienne, avec 

lôappui de lôempereur Constance, a fait condamner Athanase dôAlexandrie, 

le porte-parole de lôorthodoxie. Lôopposition de lôévêque à la condamnation 

injuste dôAthanase lui a attiré la haine de lôempereur et les ennuis de la 

geôle et de lôexil. Aussi Lucifer ne cessera-t-il dans ses pamphlets de lancer 

contre Constance ses foudres oratoires 5.  

Certains quomodo interrogatifs interviennent ï nous le verrons ï dans 

les citations bibliques de Lucifer, qui sont un témoignage important de la 

bible pré-hiéronymienne. Pour bien comprendre la portée et le sens exacts 

des quomodo répertoriés, nous confronterons lôusage luciférien à celui du 

latin préclassique et classique, sans oublier de procéder, pour les citations 

bibliques, à une comparaison avec le texte grec et la traduction ultérieure 

de la Vulgate. 

Les différents emplois (indépendants) de quomodo interrogatif 

Dans lôinterrogation directe ont été relevées 137 occurrences sûres 6 de 

quomodo, toujours univerbé 7. Quomodo nôy donne guère lieu à un authen-

                                                                                                      
parcendo in deum delinquentibus (non parc.), Moriundum esse pro dei filio (moriend.), 

sont beaucoup plus brefs. Ont aussi été conservées des lettres de Lucifer, dont nous ne 

tenons pas compte ici parce quôelles ne renferment aucune interrogative en quomodo. 

4  On a souvent critiqué lôétroitesse des vues théologiques de Lucifer. Mais, dôune façon 

générale, on reconnaît à ce farouche champion de lôorthodoxie le mérite dôavoir 

défendu, face à lôarianisme, condamné en 325 au concile de Nicée, la consubstantialité 

du Fils avec le Père ainsi que la divinité du Saint-Esprit et son unité substantielle avec le 

Père et le Fils. Voir le chapitre « La Théologie de Lucifer », dans DIERCKS (G. F.), éd., 

Luciferi Calaritani opera quae supersunt. Turnhout : Brepols, coll. Corpus Christianorum. 

Series Latina, n°8, 1978, CXXXI-565 p. ; p. CXIV-CXVII. 

5  Ainsi, Constance est un des principaux destinataires des questions polémiques en 

quomodo de Lucifer. 

6  Sept emplois de quomodo susceptibles dôune interprétation interrogative(-exclamative) 

sont ambigus : ils pourraient se prêter à une interprétation comme conjonction causale 

ou temporelle. Attestés dans un contexte « critique », ces énoncés sont particulièrement 

intéressants, dôun point de vue linguistique, pour éclairer les voies de grammatica-

lisation de quomodo, en lôoccurrence son passage dôun statut adverbial à celui dôune 

conjonction. Dans la même optique, lôemploi de quomodo pour introduire une interro-
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tique acte de questionnement : il ne manifeste pas lôignorance du locuteur 

concernant la manière dôêtre de quelquôun ou de quelque chose ou la façon 

de se dérouler dôun procès, et ne requiert de la part de lôallocutaire aucune 

réponse informative. Or cet emploi premier a été courant chez les auteurs 

préclassiques et classiques, aussi bien dans lôinterrogative indépendante 

que subordonnée : 

(1) AG. Sicine ego te orare iussi ? MI. Quo modo ego orem ? AG. Rogas ? / Sic 
enim diceres, sceleste : [...] (Plaut. Poen. 386-387).  

Est-ce de cette façon que je tôai ordonné de le prier ? : De quelle manière dois-
je donc le prier ? : Tu le demandes ? Côest de la façon suivante que tu aurais dû 
tôexprimer, coquin : [é]. 

(2) At quo modo edixit ? Haec sunt, ut opinor, uerba in extremo : [é] (Cic. Phil. 
3,19). 

Mais de quelle manière a-t-il rédigé lôédit ? En voici, je pense, les derniers 
mots : [é] 8. 

                                                                                                      
gation indirecte, donc une proposition subordonnée, où le terme en *kw-, tout en ayant le 

statut dôun adverbe interrogatif, joue aussi, secondairement, le rôle dôun « relateur » par 

rapport à la proposition principale, est particulièrement intéressant à étudier. Nous 

faisons ici abstraction de cet emploi parce que, comme introducteur dôune interrogative 

subordonnée, quomodo a normalement une portée intraprédicative, et ne produit pas 

dôeffet rhétorique. Pour un aperçu récent plus large sur les différents emplois de 

quomodo, voir BODELOT (Colette), « Quo(=)modo relatif / comparatif : son évolution du 

latin préclassique au latin postclassique », dans ANREITER (Peter) et KIENPOINTNER 

(Manfred), éd., Latin Linguistics Today. Akten des 15. Internationalen Kolloquiums zur 

lateinischen Linguistik (Innsbruck 4.-9. April 2009). Innsbruck : Institut für Sprachen und 

Literaturen der Universität Innsbruck, coll. Innsbrucker Beiträge zur Sprachwissenschaft, 

n°137, 2010, 732 p. ; p. 207-220 et BODELOT (Colette), « Les emplois de quomodo chez 

Lucifer de Cagliari », dans BIVILLE (Frédérique), LHOMMÉ (Marie-Karine) et VALLAT 

(Daniel), éd., Latin vulgaire, latin tardif 9. Actes du 9e Colloque International sur le latin 

vulgaire et tardif (Lyon 2-6 septembre 2009). Lyon : Maison de lôOrient et de la Méditer-

ranée, coll. de la Maison de lôOrient et de la Méditerranée. Série linguistique et philo-

logique 2012, n°8, 1084 p ; p. 425-437.  

7  A été relevée en plus une occurrence de quonammodo (non conu. 4 l.47), dont lôemploi 

ne se distingue pas, sur le plan pragmatique, de celui de quomodo. 

8  Sauf indication contraire, la traduction que nous proposons des passages cités est une 

traduction personnelle aussi littérale que possible. 
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Emplois hors contexte biblique chez Lucifer 

Chez Lucifer, lôemploi de quomodo est, sauf exception, rhétorique 9, 

côest-à-dire que lôinterrogative quôil introduit ne fait attendre aucune réponse 

du fait que lôénoncé est pragmatiquement orienté vers une assertion ou une 

injonction. On y a affaire à ce quôon appelle un acte de langage dérivé, dont 

la force illocutoire nôest pas en rapport direct avec le support formel de 

lôénoncé, à savoir la modalité interrogative 10. Lôacte assertif ou directif indi-

rect est, dans les exemples inventoriés, de polarité contraire à celle de 

lôénoncé interrogatif : il est positif si lôinterrogative est négative, négatif si 

lôinterrogative est positive : 

(3) Quomodo etenim inexpugnabilem fidem superare poterit saeuiens diu 
plaga repetita, cum omnis miles Christi sciat ipsum pro quo patitur secum esse 
praesentem gaudentemque de suorum tolerantia seruorum ? (moriend. 5 l.46-
49) 11 

Comment en effet vos coups cruels, longs et répétés pourront-ils triompher de 
notre foi invincible du moment que tout soldat du Christ sait que Celui pour qui 
il souffre est à ses côtés et se réjouit de lôendurance de ses serviteurs ? = Non 
[é] superare poterit [é].  

(4) Cum igitur uideas in his esse uoluntatem domini, quomodo haec quae 
amare se dicat dominus perosa habere dignaris ? (Athan. 2,2 l.11-13) 

Puisque tu vois donc en ces paroles se manifester la volonté du Seigneur, 
comment trouves-tu convenable de détester ce qui, dôaprès ses paroles, est 
cher au Seigneur ? » = [é], noli haec [é] perosa habere dignari. 

(5) Quomodo non es inimicus, qui eadem agas quae egit Achab, cum sic sis 
inpugnans religionem dei, sicut ille inpugnauerit, sic persequaris domum eius, 
sicut ille persecutus sit ? (non conu. 4 l.16-19) 

Comment nôes-tu pas un ennemi, toi qui fais ce quôa fait Achab, puisque tu 
attaques le culte de Dieu, tout comme lui lôa attaqué, que tu poursuis sa 
maison, tout comme lui lôa poursuivie ? = Es inimicus, [é]. 

                                                 
9  À propos de la question rhétorique en latin, voir p. ex. ORLANDINI (Anna), Grammaire 

fondamentale du latin. Tome VIII : Négation et argumentation en Latin. Louvain / Paris : 

Peeters, coll. Biblioth¯que dô®tudes classiques, nÁ25, 2001, IX-408 p. ; p. 278-281. 

10  PINKSTER (Harm), Lateinische Syntax und Semantik. Tübingen : Francke, 1988, XII-

424 p. ; p. 285-288 et 295-296. 

11  Le texte est cité et les références sont données dôapr¯s lô®dition de G. F. Diercks 

(Luciferi Calaritani opera quae supersunt, op. cit.). 
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Nôy est nullement suggéré, même pas de façon fictive, un dialogue avec 

un échange informatif entre deux interlocuteurs. On a affaire à des simula-

cres de questions 12 qui conviennent parfaitement au style pamphlétaire de 

Lucifer, qui essaie de confondre, à force dôarguments et de procédés dôinti-

midation, un adversaire qui est physiquement absent 13. À la différence de 

lôeffet visé par dôautres questions rhétoriques, il ne sôagit pas ici de deman-

des suggérant une simple confirmation : sôinscrivant dans une trame argu-

mentative soutenue, qui sôattaque aux « fausses » convictions des héré-

tiques, à leurs crimes et sacrilèges soi-disant avérés, ces questions lancent 

de véritables défis, sollicitant de lôantagoniste un démenti, considéré 

comme impossible 14.  

Ces interrogatives, qui sôinscrivent dôordinaire dans le cadre de séquen-

ces vocatives, présentent en surface, sur lôaxe syntagmatique, les traits dis-

tinctifs suivants : 

¶ elles comportent souvent un uerbum sentiendi à la 2e personne dont 

dépend une infinitive ; lôénoncé correspond alors illocutoirement à une 

injonction négative : 

                                                 
12  À propos des questions rhétoriques, particulièrement fréquentes dans le De non 

conueniendo cum haereticis, voir CASTELLI (Giovanni), « Studio sulla lingua e lo stile di 

Lucifero da Cagliari », Atti della Accademia delle Scienze di Torino II. Classe di Scienze 

Morali, Storiche e Filologiche, n°105, 1971, p. 225-230. 

13  Lôimpossibilité de répondre est ici de surcroît due au fait que lôon a affaire à un 

« monologue écrit » : lôinterlocuteur interpellé étant physiquement absent, il nôa pas la 

parole et il lui est matériellement impossible de se défendre. Le locuteur est ici dôemblée 

« gagnant » à un double titre, ne fût-ce quôen vertu du seul « principe dôinterruption », qui 

joue sur le plan abstrait argumentatif aussi bien que sur le plan concret physique. Lôac-

tion, argumentativement et matériellement suspendue ou « interrompue », apparaît 

comme accomplie. Lôacte de parole peut être dit « symbolique », dans la mesure où 

côest un raccourci dôaction. Cf. FAUCONNIER (Gilles), « Questions et actes indirects », 

Langue française, n°52, 1981, p. 48 et 54. 

14  CALBOLI (Gualtiero), « Le frasi interrogativo-esclamative latino e lôinfinito », dans 

ROHRER (Christian), éd., Logos Semantikos. Studia Linguistica in honorem Eugenio 

Coseriu, 1921-1981. Vol. IV. Madrid / Berlin-New York : Gredos / de Gruyter, 1981, 

442 p. ; p. 141-142. Le desideratum sous-jacent à ces questions rhétoriques serait, 

dôaprès ce linguiste, positif : « Fais que je connaisse un x tel que P(x) », lôidée de défi 

pouvant être paraphrasée par : « Essaie à présent de démontrer le contraire » ; quôune 

réponse prouvant le contraire ne soit pas attendue est montré par un test quôon appelle 

le « test dôirritabilité ». 
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(6) Quomodo adhuc praesumis, Constanti interea imperator, semper insulsis-
sime, ea ingerere quae te extinguant, nos contra uiuificent ? (moriend. 6 l.4-6) 15 

Comment crois-tu encore, Constance provisoirement empereur, toujours parfai-
tement imbécile, infliger <à nous> ces tourments qui doivent tôapporter à toi la 
mort, à nous au contraire la vie ? 

¶ elles intègrent souvent le verbe posse qui donne à lôassertion sous-

jacente une force plus générale du fait quôest exclue jusquôà la possibilité 

même dôenvisager le contenu énoncé : 

(7) Cum igitur sitis Arriani inhumani, impii, crudeles, homicidae, quomodo dici 

Christiani poteritis ? (Athan. 1,33 l.24-25) 16 

Puisque vous êtes des Ariens inhumains, impies, cruels, homicides, comment 
pourrez-vous être appelés Chrétiens ? 

¶ lôopinion contraire du destinataire est souvent dôentrée de jeu hypothé-

quée par lôemploi dôun contrefactuel sous forme dôun irréel du présent ou du 

passé 17 : 

(8) Quomodo esset uobis et nobis unius loci conuenticulum, cum audias item 
Dauid dicere in psalmo sexto : Ps. 6,9 : Discedite a me, qui operamini iniqui-
tatem ? (non conu. 5 l.8-10) 

Comment y aurait-il pour vous et pour nous un seul et même lieu de réunion, 
du moment que tu entends aussi David dire dans le psaume six : Ps. 6,9 : 
« Éloignez-vous de moi, vous qui pratiquez lôinjustice » ? 

(9) Quomodo enim non fuisset corruptus tantae blasphemiae uestrae uene-
nis, quandoquidem, siue in hypocrisi siue ex uero quis communicet uobis, sit in 
ingenti periculo ? (non conu. 11 l.20-22) 

Comment en effet nôaurait-il pas été contaminé par le venin de votre énorme 
blasphème, du moment que toute personne qui communique avec vous, par 
hypocrisie ou en sincérité, sôexpose à un très grand danger ? 

                                                 
15  Voir aussi e.g. Athan. 2,18 l.64 et lôexemple (12) cité plus loin (arbitraris) ; moriend. 8 l.26 

(arbitratus es) ; Athan. 1,6 l.40 (putas) ; non conu. 2 l.64 (putasti) ; moriend. 11 l.60 (prae-

sumpseras).  

16  Voir aussi les exemples cités en (3), (10), (13), (14) et (15). 

17  On en trouve de très nombreux exemples dans le De non conueniendo cum haereticis : 

souvent le verbe signifiant le contrefactuel est en plus posse ; cf. 2 l.17 ; l.21 ; l.38 ; 3 l.1 ; 

l.20, etc., ainsi que les exemples (13), (14) et (15), cités plus loin.  
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¶ comme dans toute autre question rhétorique, on y trouve volontiers attes-

tés enim ou etenim, qui, du fait quôils réfèrent à un savoir partagé, indiquent 

que lôinterlocuteur est censé connaître la réponse 18 : 

(10) Quomodo etenim in te peccasse nos probari poterit, cum te de morte 
uenire ad uitam urgeamus ? (Athan. 2,18 l.4-5) 19 

Comment en effet pourra-t-on prouver que nous avons commis une faute à ton 
égard en te poussant à revenir de la mort à la vie ? 

(11) Quomodo enim omnem nodum soluisti iniquitatis, cum [é] incredulitate 
tua, qualem te institueris aduersum nos, sis talis permanens et magis 
magisque sis crescens in maliuolentia tua ad nos disperdendos, [é] ? (Athan. 
1,42, l.42-45) 20 

Comment en effet as-tu défait tout nîud dôinjustice puisque [é] suite à ton 
incrédulité tu ne cesses dôêtre tel que tu tôes montré envers nous et que tu 
deviens de plus en plus malveillant pour causer complètement notre perte, 
[é] ? 

¶ dans le même ordre dôidées, on voit ces questions souvent associées à 

des subordonnées causales introduites, par exemple, par cum 21, quando, 

quandoquidem 22, qui + subjonctif ou des hypothétiques en si qui motivent 

ou conditionnent le rejet de lôopinion contraire 23 : 

(12) Quomodo etenim arbitraris diuinitus permissum puniri inauditos, quando 
uideas Adam et Euam principes nostri generis auditos sententia percussos 
dei ? (Athan. 1,1 l.12-14) 

Comment penses-tu en effet quôil est permis par un effet de la volonté divine de 
punir des personnes sans les avoir entendues, du moment que tu vois Adam et 

                                                 
18  PINKSTER (H.), Lateinische Syntax und Semantik, op. cit., p. 295. Dôapr¯s Jean-Claude 

Anscombre, une question ne peut être appelée rhétorique que si « son locuteur est pré-

senté comme connaissant par avance la réponse, au même titre que lôallocutaire » ï 

ANSCOMBRE (Jean-Claude) et DUCROT (Oswald), « Interrogation et argumentation », 

Langue française, n°52 (Lôinterrogation), 1981, p. 5-22 ; p. 19. 

19  Voir aussi exemples (3), (12) et (15). 

20  Voir aussi exemple (9). 

21  Voir exemples (3), (4), (5), (7), (8), (10), (11), (15), (16), (17). 

22  Voir exemple (9). 

23  Voir ce que nous avons dit plus haut du travail argumentatif serré auquel se livre Lucifer 

dans ces interrogatives en quomodo. On voit ici que ses adversaires sont mis dans 

lôimpossibilité de répondre et de se défendre à moins quôils ne réfutent les motifs et 

hypothèses mêmes sur lesquels le polémiste fonde son raisonnement. 
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Ève, les premiers êtres de notre race, frappés par la sentence de Dieu, 
seulement après avoir été entendus ? 

(13) Nos quomodo tecum esse potueramus, qui ista, quae illi tecum frui 
elegerunt, habeamus exosa, [é] ? (non conu. 7 l.21-23) 24 

Comment aurions-nous pu être avec toi, puisque nous détestons ce dont ces 
hommes ont choisi de jouir avec toi, [é] ? 

(14) Quomodo pacis atque ueritatis amatores esse poteramus, si innocentem 
falsis per te ac tuos criminibus praegrauatum tamquam reum puniremus ? 
(Athan. 1,37 l.40-42) 

Comment aurions-nous pu aimer la paix et la vérité, si nous avions puni un 
innocent qui était accablé par toi et les tiens de fausses incriminations comme 
un accusé ? 

Comme certains des exemples cités lôont déjà montré, plusieurs des 

marques énumérées peuvent être réunies en un seul énoncé :  

(15) Quomodo etenim conuenire nobis uobiscum potuerat, cum ad 
Philippenses dixerit : Philipp. 3,2 : Videte canes, uidete malos operarios ? (non 
conu. 15 l.16-18) 

Comment en effet aurait-il pu y avoir accord entre vous et nous, du moment 
quôil a dit aux Philippiens : Philipp. 3,2 : « Prenez garde aux chiens, prenez 
garde aux mauvais ouvriers » ? 

Avec lôobjectif de produire un effet incantatoire et dôassommer complè-

tement lôadversaire avec force arguments 25, ces interrogatives se présen-

tent parfois en cascades regroupant jusquôà six interrogatives rhétoriques 

en quomodo : 

(16) Quomodo dissoluisti omnem nodum iniquitatis, cum contra beatum 
Athanasium susceptum ante annos furorem adhuc ita retineas, ut uelis eius 
fundi cruorem ? Quomodo dimisisti confractos in requiem, cum torquendo 
uarie non desinas seruos dei ? Et quomodo dimisisti confractos in requiem, 
quando uideas carceres, metalla, exilia uix iam capere posse Christianorum 
numerum per te damnatorum ? Quomodo, etiamsi fregeris esurientibus panem 
tuum, acceptum habebit dominus, cum seruos fame neces dicatos eius aeter-
nitati ? Quomodo, si inducas egenos sine tecto in domum tuam, respicere 
dignabitur super opus tuum deus, cum uideat seruos suae claritatis reiectos 
de domibus priuatis, propterea exules factos, quod noluerint suscipere idolola-
triam tuam per Arrium institutam ? Quomodo, si nudos texeris, poteris deo 

                                                 
24  Voir aussi exemple (5). 

25  Voir la quintuple répétition de cum et lôemploi de quando. 
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placere, cum seruis ipsius patrimonia tuleris et dixeris : ñSi damnaueritis fidem 
apostolicam atque Arrianam susceperitis, cuncta uestra recipietisò ? (Athan. 
1,42 l.50-66) 

Comment as-tu d®fait tout nîud dôinjustice puisque tu continues jusquôà ce 
jour dôexercer contre le fortuné Athanase ta fureur conçue il y a bien des 
années au point que tu veux voir verser son sang ? Comment as-tu laissé partir 
en paix des hommes brisés puisque tu ne cesses de torturer de manière 
diverse les serviteurs de Dieu ? Et comment as-tu laissé partir en paix des 
hommes brisés du moment que tu vois que les prisons, les mines, les lieux 
dôexil peuvent dès à présent contenir à peine le nombre de Chrétiens qui ont 
été condamnés par toi ? Comment, même si tu romps ton pain pour les affa-
més, trouveras-tu grâce aux yeux du Seigneur puisque tu tues par la faim ses 
serviteurs voués à lui en toute éternité ? Comment, si tu fais entrer les pauvres 
sans toit dans ta maison, Dieu voudra-t-il bien prendre en considération ton 
acte puisquôil voit que les serviteurs de sa gloire ont été renvoyés de leurs 
domiciles, exilés parce quôils nôont pas voulu pratiquer lôidolâtrie instituée en ton 
honneur grâce à Arius ? Comment, si tu couvres les nus, pourras-tu plaire à 
Dieu puisque tu as enlevé à ses serviteurs leurs biens de famille en disant : « Si 
vous condamnez la foi apostolique et vous convertissez à la foi arienne, vous 
récupérerez tous vos biens » ? 

Du fait que lôacte énoncé ou lôéventualité envisagée dans ces interro-

gations sont rejetés et présentés comme nôayant pas de raison dôêtre, 

quomodo nôinterroge pas sur la modalité, la manière dôêtre ou de se réaliser 

de tel acte précis considéré comme existant, mais il a une incidence plus 

large mettant en débat le bien-fondé de lôensemble du contenu qui consti-

tue le thème de la question, au sens de : « Comment se fait-il / se ferait-il 

queé ? » Servant ici à interroger avec étonnement sur les modalités qui 

auraient rendu possible la réalisation de tel procès considéré comme impro-

bable (« Comment serait-il possible queé ? »), la question rhétorique intro-

duite par quomodo nie, en quelque sorte, jusquôau présupposé même de la 

question partielle. À ce titre, elle est proche de la question rhétorique totale 

(« Est-ce que p ? »), qui constitue la négation de la proposition (p) sous-

jacente à la question 26.  

Pour que quomodo puisse garder son sens premier de manière (« de 

quelle manière », « de quelle façon »), il doit qualifier une relation dont on a 

                                                 
26  ANSCOMBRE (J.-Cl.) et DUCROT (O.), « Interrogation et argumentation », art. cit., p. 15 et 

17. 
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préalablement construit lôexistence, réelle ou fictive 27. Or ce sens nôest 

attesté dans aucun des exemples que nous venons dôétudier. Dans la 

même optique, un quomodo non au sens premier « de quelle mani¯re ne é 

pas ? » est inconcevable. Quomodo non, dont les premiers emplois, spora-

diques, se trouvent chez Cicéron et qui prend un peu plus dôessor à partir 

des IIIe et IVe siècles 28, ne peut être attesté quôau sens dérivé de « comment 

se fait / ferait-il que ne pas ? » 29, avec valeur rhétorique et négation externe. 

Avec négation interne et emploi véritablement interrogatif de quomodo 

introduisant une question percontative, il se produit un glissement de sens 

vers la valeur causale « pourquoi ne pas ? » 30. Ainsi, on pourrait concevoir, 

sur le modèle de (17), où quomodo est suivi dôune réponse en quia causal :  

(17) Cum conspicias itaque dei seruos non uestram crudelitatem tyrannorum 
semper timuisse ac nunc timere posse, sed praecepta cogitasse domini ac 
cogitare, quomodo tu nos dignaris petulantes iudicare ? Nempe quia faciente 
deo tuam calcemus ut lutum potentiam. (non parc. 9 l.1-5) 

Puisque tu vois que les serviteurs de Dieu ne peuvent pas avoir craint toujours 
ni craindre à présent votre cruauté tyrannique, mais ont pensé et pensent 
encore aux recommandations du Seigneur, pourquoi trouves-tu convenable de 
nous considérer comme effrontés ? Parce que, à lôinstigation de Dieu, nous 
foulons aux pieds ta puissance comme de la boue, nôest-ce pas ? 

un énoncé du type de (17ô) en quomodo non, également suivi de quia :  

(17ô) [é], quomodo tu nos non dignaris pios et uerecundos iudicare ? Nempe 
quia, [é].  

                                                 
27  CULIOLI (Antoine), Pour une linguistique de lôénonciation. Tome 3 : Domaine notionnel. 

Paris : Ophrys, coll. Lôhomme dans la langue, 1999, 192 p. ; p. 70. 

28  FLECK (Frédérique), Interrogation, coordination et subordination : le latin quin. Paris : 

PU Paris-Sorbonne, coll. Lingua latina, 2008, 494 p. ; p. 89. Dôaprès Fr. Fleck, quomodo 

non connaît un large emploi chez Augustin (p. 96). 

29  Voir les exemples (5) et (9), cités plus haut. 

30  Pour une comparaison des emplois de quin avec quidni, cur non, quare non et quomodo 

non, voir FLECK (Fr.), Interrogation, coordination et subordination : le latin quin, op. cit., 

p. 79-97. À propos de lôadverbial de cause « pourquoi », voir p. ex. les travaux de 

KORZEN (Hanne), Pourquoi et lôinversion finale en français. Étude sur le statut de lôadver-

bial de cause et lôanatomie de la construction tripartite. Copenhague : Munksgaards 

Forlag, 1985, 220 p. (= Revue romane, n° supplémentaire 30) et « Pourquoi pourquoi 

est-il différent ? Lôadverbial de cause et la classification des adverbiaux en général », 

Langue française, n°88 (Classification des adverbes), 1990, p. 60-79. 
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[é], pourquoi ne veux-tu pas nous considérer comme pleins de dévouement et 
de retenue ? Parce que, nôest-ce pas, [é]. 31 

Notons toutefois que, dans la subordonnée en quia, le subjonctif calce-

mus en (17) indique que la cause alléguée est purement subjective. Par 

lôemploi de ce subjonctif, Lucifer prend ses distances par rapport au point 

de vue de Constance. Plutôt quôà une question rhétorique simple, on a 

affaire à ce que J.-Cl. Anscombre et O. Ducrot 32 appellent une interrogation 

rhétorique « polyphonique » : « [é] en lôénonçant, son locuteur indique à 

lôallocutaire une question que lôallocutaire devrait se poser à lui-même ». Or 

en se désolidarisant, par le subjonctif, de la réponse attribuée à lôallocu-

                                                 
31  Dôaprès Fr. Fleck (Interrogation, coordination et subordination : le latin quin, op. cit., 

p. 89 ; « Interrogation sur la manière, interrogation sur la cause et négation : existe-t-il 

des interrogations négatives portant sur la manière ? », De lingua Latina (revue en 

ligne), n°1 (La négation en latin), 2008 : http ://www.paris-sorbonne.fr/la-recherche/les-

unites-de-recherche/mondes-anciens-et-medievaux-ed1/linguistique-et-lexicographie/ 

revue-de-linguistique-latine-du/premier-numero-decembre-2008/article/la-negation-en 

-latin ; consulté le 30.12.2010), le premier exemple authentique est attesté chez 

Liv. 25,35,6-7 : Quo modo autem non obstitisse aut ab tergo secutum fratrem, ut, si 

prohibere, quo minus in unum coirent et duces et exercitus hostium, non posset, ipse 

certe cum fratre coniungeret copias ? His anxius curis id modo esse salutare in 

praesens credebat, cedere inde quantum posset. / Aussi, pourquoi son frère ne leur 

avait-il pas opposé de résistance ou ne les avait-il pas suivis afin que, sôil ne pouvait 

empêcher les chefs ennemis et leurs armées de faire leur jonction, il pût au moins 

joindre lui aussi ses troupes à celles de son frère ? Inquiété par ces incertitudes, il 

estimait que, pour lôheure, le plus prudent était de battre en retraite autant quôil serait 

possible (trad. Fr. Fleck). Avec Eric Charles Woodcock (A New Latin Syntax. Londres : 

Methuen, 1959, 267 p. ; p. 221), nous pensons toutefois que cet exemple, du fait quôil 

figure au style indirect à lôA.c.I., est à classer parmi les interrogatives rhétoriques 

(« Comment ne leur aurait-il pas opposé de résistance [é] ? »). À ce titre, il est orienté 

vers une assertion positive, c.-à-d. de polarité inverse par rapport à lôénoncé interrogatif : 

« Il leur aurait opposé de la résistance [é] ». Cette question en quomodo fait dôailleurs 

suite à une première interrogation en quonam modo enim, de même nature et figurant 

elle aussi à lôA.c.I. : 25, 35, 4-5 : Imperator ipse [é] ad suspicionem acceptae cladis 

quam ad ullam bonam spem pronior erat : quonam modo enim Hasdrubalem ac 

Magonem, nisi defunctos suo bello, sine certamine adducere exercitum potuisse ? / Le 

général lui-m°me [é] ®tait plus enclin à soupçonner une défaite quôà concevoir aucune 

espérance heureuse : comment en effet Hasdrubal et Magon, sôils nôavaient pas terminé 

la guerre qui les regardait, auraient-ils pu amener leurs troupes sans livrer de bataille ? 

(= ils nôauraient pas pu amener leurs troupes [é]). 

32  ANSCOMBRE (J.-Cl.) et DUCROT (O.), « Interrogation et argumentation », art. cit., p. 16. 
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taire, Lucifer réfute encore une fois, indirectement et en quelque sorte a 

posteriori, le présupposé de la question même. 

Ainsi, tout porte à croire que côest, en dernière analyse, la portée large 

de quomodo qui est responsable de la force illocutoire dérivée des énoncés 

en question. 

Par rapport à son emploi intraprédicatif classique, quomodo connaît 

donc chez Lucifer une spécialisation dôemploi pragmatique qui procède, sur 

le plan structural, de son incidence large à lôensemble de la proposition ; 

cette portée extraprédicative existe, dôaprès le TLL (8, 1288, l.7-16), dès le 

latin préclassique chez Plaute 33, au sens de qui fieri potest ut. Pour ce qui 

est de la force illocutoire dérivée des questions en quomodo, nous lisons 

chez Quintilien : 

(18) Interrogamus etiam [é] ubi respondendi difficilis est ratio, ut uulgo uti 
solemus : ñQuo modo ? qui fieri potest ?ò (Quint. inst. 9,2,8) 

Nous interrogeons aussi sur [é] ce à quoi il est difficile de répondre, comme 
dans les formules courantes : « Comment ? Comment est-ce possible ? » (trad. 
J. Cousin) 

Dôoù auraient procédé alors, selon le TLL (8, 1288), les sens de : qui 

intellegi potest, quod (l.11), de cur (l.12) ï lorsque quomodo est suivi, par 

exemple sur le modèle de (17), de quia 34 ï voire de num (l.14), qui oriente, 

lui, clairement lôénoncé vers une assertion négative 35.  

                                                 
33  Voir Men. 1126 : ME I à ME II : Quomodo igitur post Menaechmo nomen est factum 

tibi ? / Comment se fait-il que tu aies pris par la suite le nom de Ménechme ? (trad. 

A. Ernout). 

34  Voir déjà chez Cic. Tusc. 1,16 : Quo modo hoc nihil est ? [é] Quia, quoniam post 

mortem nihil est, ne mors quidem est malum, [é]. / ï Comment ! pas de difficulté ! [é] ï 

Côest que, puisquôaprès la mort il nôexiste pas de mal, la mort nôest pas non plus un mal, 

[é]. (trad. J. Humbert).  

35  Voir Rhet. Her. 4,18,25 (cité par Thesaurus Linguae Latinae, 1900-..., Leipzig et al., 

Teubner et al., 8, 1288, l.14-15 : Nam qui suis rationibus inimicus fuerit semper, eum 

quomodo alienis rebus amicum fore speres ? / En effet celui qui a toujours été lôennemi 

de ses propres intérêts, comment espérer quôil prendra ¨ cîur les affaires dôautrui ? 

(trad. G. Achard). Pour lôéquivalence avec une interrogation totale en num, invoquée par 

le TLL, voir ce que nous avons dit plus haut de la négation du présupposé dôune 

question partielle qui rejoint lôorientation négative dôune question rhétorique totale (« Est-

ce que p ? »), résultant de la réfutation de la proposition (p) sous-jacente à la question. 
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Mais, à côté de cette évolution interne, il est possible de trouver une 

explication externe à cet emploi oratoire de quomodo chez Lucifer. 

Emplois dans les citations bibliques chez Lucifer 

La même valeur rhétorique est en principe attestée dans les citations 

bibliques introduites par quomodo interrogatif chez Lucifer. Quomodo y cor-
respond huit fois 36 au pîj  grec qui connaît le même emploi :  

(19a) Sap. 5,3-5 : 3 Dicent inter se paenitentiam habentes et per angustiam 
spiritus gementes : hi sunt quos habuimus aliquando in risum et in similitudinem 
inproperii. 4 Nos insensati uitam illorum aestimabamus insaniam et finem 
illorum sine honore. 5 Quomodo 37 conputati sunt inter filios dei et inter sanctos 
sors illorum est ? (Athan. 1,32 l.33-38) 

3. Ils se diront entre eux, pleins de regrets et gémissant, lôesprit en détresse : ce 
sont eux que jadis nous avons tournés en dérision et dont nous avons fait un 
objet de sarcasme. 4. Insensés, nous tenions leur vie pour de la folie et leur fin 
pour infâme. 5. Comment donc ont-ils été comptés parmi les fils de Dieu et 
partagent-ils le sort des saints ? 

(19b) SOFIA SAL . 5,3-5 : 3 ̧ spÿtjo ̧ o ·bvupªk metanooàntej  
lb§!ejÅ!tufopdxs¤bo!qofùnbupk!tufoÂypoubj!lb§ ̧ spÿtjo 
4 Oátoj  Ãn, Ön »tdpn¹o pote f£k h¹mxub 

lb§ f£k parabol¾n ðofjejtnpÿ!p¢ ¥fronej  : 
tÕn c¤po aÙtoà ¸mphjtÂnfrb nbo¤bo  
lb§ t¾n teleut¾n aÙtoà ¥timon. 

5 pîj  lbufmph¤tri ̧ o v¢pªk qeoà  

lb§ ̧ o Àh¤pjk Ð klÁroj  aÙtoà ̧ tujo ; (Septante)  

(20a) Mt. 12,34 : Progenies uiperarum, quomodo 38 potestis quae bona sunt 
loqui, cum sitis mali ? Nam ex abundanti corde unusquisque loquitur de ore 
suo. (non parc. 25 l.33-35) 

Engeance de vipères, comment pouvez-vous dire de bonnes choses puisque 
vous êtes mauvais ? Car côest du trop plein du cîur que la bouche de tout un 
chacun parle. 

                                                 
36  Voir Athan. 1,23 l.16-17 (= Ps. 10,2 / 1 LXX) ; 1,32 l.37-38 (= Sap. 5,5) ; 2,4 l.78-80 (= Mt. 

7,4) ; 2,20 l.60-61 (= Mt. 22,12) ; 2,20, l.65-66 (= Mt. 22,12) ; 2,21 l.48-49 (= Mt. 23,33) ; 

2,22 l.44-45 (= Mt. 23,33) ; non parc. 25, l.33-35 (= Mt. 12,34). 

37  Quomodo est maintenu dans le passage correspondant de la Vulgate. 

38  La Vulgate atteste ici encore quomodo. 
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(20b) MAQQ. 12,34 : genn»mbub! ¸djeočo-!pîj dÚnasqe ¢gaq¦ 

mbmfªo!qpoisp§!óoufk ; ¸l!hÅs!upÿ!qfsjttfùnbupk!uàk!lbse¤bk!uô 

stÒma mbmfª. (Nestle-Aland) 

Dans un seul exemple, à savoir (21a), il semble possible, vu le con-

texte, dôattribuer à quomodo une valeur exclamative 39 ; quomodo nôa pas de 

correspondant dans la Septante (ni dans la Vulgate 40) ; lôinterprétation 

interrogative de quomodo non au sens de « Comment se fait-il que ne pas » 

reste toutefois possible : 

(21a) Tob. 2,8 : Et omnes proximi mei deridebant me dicentes : quomodo non 
timet hic homo ? 41 Iam enim inquisitus est huius rei causa ut interficeretur et 
fugit, et iterum sepelire coepit mortuos (non parc. 8 l.66-68). 

Tous mes voisins se moquaient de moi en disant : comme cet homme nôa pas 
peur ! / comment se fait-il que cet homme nôait pas peur ? On lôa déjà recherché 
pour le mettre à mort à cause de ce genre dôaffaire et il sôest enfui, et le voici 
qui sôest remis à enterrer les morts. 

(21b) TWB. 2,8 : (S « Codex Sinaiticus ») lb§!p¢!qmit¤po!npv!lbufh¹mxo!
m¹hpoufk!Pø!gpcfªubj pøl¹uj : Üei!hÅs!¸qf{iuÚri!upÿ!gpofvràobj!
qfs§!upÿ!qsÂhnbupk!upùupv!lb§!Áq¹esb-!lb§!qÂmjo!£epü!rÂqufj!

toÝj  nekroÚj. (Septante) 

Conclusion 

Abstraction faite du dernier exemple, ambigu, qui vient dôêtre cité, il 

semble donc que la littérature de traduction ait pu favoriser, par le biais du 
pîj  grec, lôexpansion de lat. quomodo pour introduire une question rhéto-

rique. Mais une pareille extension dôemploi nôa été possible que parce que, 

                                                 
39  Ce sens est bien attesté par le Thesaurus Linguae Latinae, op. cit., 8, 1288, l.4. Voir e.g. 

Plaut. Mil. 462-463 : Sed quo modo / Dissimulabat (!), que lôon trouve, selon lôédition 

consultée, avec ou sans ponctuation exclamative : « Mais comme elle cachait bien son 

jeu ! » (trad. A. Ernout).  

40  Cf. Tob. 2,8 : arguebant autem illum omnes proximi sui dicentes / iam huius rei causa 

interfici iussus es et uix effugisti mortis imperium / et iterum sepelis mortuos (Vulgate). 

41  La ponctuation des textes anciens étant le fait des éditeurs modernes, il est ici permis 

de mettre en doute la pertinence de lôintonation interrogative. Écoutons à ce propos 

lô®diteur G. F. Diercks qui écrit : « [é] il est parfois fort difficile de définir si lôon se trouve 

devant une interrogation ou une exclamation. Maint lecteur préférera ne pas mettre un 

point dôinterrogation dans certains cas, où cependant je lôai introduit, et vice versa » ï

DIERCKS (G. F.), éd., Luciferi Calaritani opera quae supersunt, op. cit., p. XCIX. 
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à lôintérieur de lôhistoire du latin, quomodo avait déjà été sporadiquement 

attesté avec la même valeur dès les textes les plus anciens. Le contexte de 

controverse aidant, Lucifer, bilingue, a exploité au maximum les ressources 

linguistiques de lôune et lôautre langue pour promouvoir cet emploi polé-

mique et se doter dôune arme verbale redoutable face à ses adversaires. 

Ainsi perçues, les questions rhétoriques apparaissent chez Lucifer comme 

autant de projectiles lancés par cet apôtre de lôorthodoxie contre les héré-

tiques que représentaient à ses yeux les Ariens et notamment lôun de leurs 

complices, lôempereur Constance, qui devenait une des cibles favorites de 

la balistique oratoire de lôévêque. 
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Université de Franche-Comté et Centre de Recherches 
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« CURATION DES MALADIES DE FEMMES », « SUFFOCATIONS DE MATRICE » ET 

« CAUSES OCCULTES » AU XVIIE SIÈCLE : UN DISCOURS MÉDICAL SOUS 

INFLUENCE OU LõHUMANISME DANS LA TOURMENTE ? 

« La douceur du climat donne un teint plus délicat aux 

Fran­aises et la libert® des mîurs de leur pays permet 

dôy contempler des beautés quôon admire avec étonne-

ment. Si je pouvais penser quôil en est au ciel autant de 

dignes des honneurs divins quôon en voit en France, je 

croirais que toutes les Déesses en sont descendues pour 

habiter parmi les Françaises » 1. 

 

Lorsque René Gendry écrit à lôexacte moitié du XVIIe siècle que la 

« rétention des Menstrues, est causée dôune mauvaise indisposition de la 

Matrice, laquelle arrêtant le sang menstrual, cause la ruine des trois 

facultés, qui sont animal[e], vitale et naturelle, étant par ainsi lôorigine de 

presque toutes les maladies des femmes » 2, il situe dôemblée le corps 

féminin ï dont la matrice restera pour longtemps lôorgane emblématique ï 

au sein dôune constellation complexe, où sôaffrontent tradition, pesanteur 

académique et nouvelles connaissances en matière dôanatomie, de physio-

logie et de pathologie. En effet, le siècle classique est le lieu dôune profonde 

                                                 
1  LOCATELLI (Sébastanio), Voyage de France, mîurs et coutumes fran­aises (1664-

1665). Relation de Sébastien Locatelli, prête bolonnais, traduite sur les manuscrits auto-

graphes et publiée avec une introduction et des notes par Adolphe Vautier. Paris : 

A. Picard et fils, 1905, LXXIV-349 p. ; p. 324. 

2  GENDRY (René), Les Moyens de bien rapporter à justice les indispositions et change-

ments qui arrivent à la santé des hommes. [Etc.]. Angers : Pierre Avril, 1650, 316 p. ; 

p. 41. Lôorthographe des citations a généralement été modernisée. 
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mutation du savoir scientifique et médical, inaugurant une percée de lô« es-

prit mécaniste » et de lôanthropologie humaniste, notamment avec les tra-

vaux de Vésale ï au siècle précédent ï, puis ceux de William Harvey et 

Thomas Willis ï pionnier de la neurologie moderne. Ceci nôempêche pas 

bien des esprits très novateurs de rester inféodés aux enseignements de 

lôAntiquité, à la suite de Paracelse, Severin et surtout Fernel. La position de 

lôhomme de lôart est donc fort périlleuse, puisquôil est pris en tenaille entre 

plusieurs contraintes : désir, sincère chez beaucoup dôauteurs, dôinformer 

scientifiquement (selon les normes de lôépoque) et de préciser lôétiologie 

des maladies féminines, comprises dans un sens très large ; bon usage 

littéraire ï comment dire ces choses (clarté / élégance / pudeur / compatibi-

lité avec lôordre public) ; et naturellement contexte religieux et spirituel. 

Jôemprunterai un certain nombre dôillustrations à un corpus dôouvrages 

publiés au cours du siècle, afin de mettre en évidence de quelle étrange 

manière la voix dôAdam est troublée par le corps dôÈve 3, dans les domaines 

des sciences naturelles et de la médecine. 

Censure et rigorisme moral 

Les stratégies de mise à distance de lôobjet dôun scandale potentiel doi-

vent être élucidées en priorité, car dôelles dépendent le décryptage du dis-

cours et son interprétation. Ce nôest pas tant la vox populi qui était alors à 

craindre, que les instances de censure très actives dans la seconde moitié 

du siècle, notamment à partir de 1667, année qui voit la création de la fonc-

tion de lieutenant général de police de Paris, dont le premier titulaire fut le 

célèbre La Reynie 4. Foucault relève quôil sôagit de mettre en place « une 

politique de lôeffroi [rendant] sensible à tous la présence déchaînée du sou-

verain » 5. Il est tentant de considérer quôau moment où le pouvoir religieux 

                                                 
3  WAJEMAN (Lise), La Parole dôAdam, le corps dôÈve. Le péché originel au XVIe siècle. 

Genève : Droz, coll. Les seuils de la modernité, n°11, 2007, 277 p., pl. 

4  DENIS (Vincent), « Édit de mars 1667 créant la charge de lieutenant de police de Paris », 

Criminocorpus. Revue hypermédia. Histoire de la justice, des crimes et des peines, mis 

en ligne le 1er janvier 2008 : www.criminocorpus.revues.org/80 ; consulté le 29  janvier 

2014. 

5  FOUCAULT (Michel), Surveiller et punir : naissance de la prison. Paris : Gallimard, coll. 

Bibliothèque de histoires, 1975, 318 p., pl. ; p. 53. 
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commence très discrètement à se déliter, la montée de lôabsolutisme poli-

tique vient combler ce qui aurait pu constituer un espace de liberté. Le rigo-

risme moral gagne le royaume ; Bossuet rédige son Traité de la concupis-

cence et en profite pour décocher quelques traits venimeux aux femmes :  

Voyez cette femme dans sa superbe beauté, dans son ostentation, dans sa 
parure. Elle veut vaincre, elle veut être adorée comme une déesse du genre 
humain. Mais elle se rend premièrement à elle-même cette adoration, elle est 
elle-même son idole, et côest après sôêtre adorée et admirée elle-même quôelle 
veut tout soumettre à son empire. Jézabel vaincue et prise sôimagine encore 
désarmer son vainqueur en se montrant par ses fenêtres avec son fard 6. 

Rien dôétonnant, donc, que lôabbé Bignon, directeur de la librairie, se 

soit entouré à la même époque dôune cinquantaine de « censeurs royaux », 

choisis parmi des spécialistes de divers champs scientifiques ï académi-

ciens, universitaires et collaborateurs du Journal des sçavans. La censure 

institutionnelle, dont lôautorisation préalable ï liée à lôobtention dôun privi-

lège royal ï est la manifestation la plus immédiate, sôappuie sur deux fleu-

rons du pouvoir, lôAcadémie française et lôImprimerie royale, qui permettent 

en principe de réguler les flux (Furetière sera exclu de la Compagnie pour 

avoir publié son dictionnaire 7). Ses effets restent toutefois assez peu 

remarquables, les auteurs limitant fréquemment dôeux-mêmes leur liberté 

dôexpression ; cette autocensure trouve aussi son origine dans une trans-

formation rapide de la fraction cultivée de la société, de plus en plus sensi-

ble aux interdits de la civilité 8. Surtout remarquable dans le domaine litté-

raire ï et dôailleurs concomitante dôune notable normalisation de la langue 

(à partir de 1630), elle touche bien dôautres champs, dès lors quôil pourrait y 

avoir contestation dôune autorité, morale, scientifique ou évidemment politi-

que. Le domaine médical occupe cependant dans ce tableau une place à 

                                                 
6  BOSSUET (Jacques Bénigne), Traité de la concupiscence ou exposition de ces paroles de 

saint Jean « Nôaimez pas le monde, ni ce qui est dans le monde » [etc.], dans íuvres 

philosophiques de Bossuet. Paris : G. Charpentier, 1881, [publ. posthume], 425 p. Ce 

traité est une expansion de la Lettre au Père Caffaro contre le théâtre, publiée en 1694. 

7  Pour être exact, le roi ne prononça aucune sentence confirmant cette demande des 

Académiciens français. 

8  BERNSEN (Michael), « Censure, autocensure et lôîuvre de Jean de La Fontaine », dans 

DOMENECH (Jacques), éd., Censure, autocensure et art dôécrire : de lôAntiquité à nos 

jours. Bruxelles / [Paris] : Éditions Complexe, coll. Interventions, 2005, 375 p. ; p. 73-86 ; 

p. 79. 
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part. Jusquôalors très dépendants, voire mis en tutelle dans beaucoup de 

leurs domaines de compétence par le pouvoir ecclésiastique ï non seule-

ment pour ce qui concerne les expertises dans les procès de sorcellerie 9, 

mais également sôagissant des maladies en général et tout particulièrement 

de celles de lôesprit et de celles touchant le corps de la femme ï, les prati-

ciens travaillent à instaurer un espace dôexercice réellement autonome. 

Certes, dès le début du XIVe siècle, des voix sôétaient élevées pour contes-

ter prudemment lôidée selon laquelle les maladies les plus diverses (et non 

seulement la peste) seraient infligées à lôhumanité par décision divine 10 ; il 

faudra toutefois entrer assez avant dans le XVIIe siècle pour observer lôémer-

gence dôun pré carré, dans les pratiques comme dans les textes. Petit à 

petit, le médecin occupera un espace autrefois largement dévolu au prêtre, 

ce dernier finissant par nôapparaître quôin extremis.  

La femme, le diable et le médecin 

Côest un long cheminement qui mène du culte des saints (tout particuliè-

rement saint Sébastien), et de la vénération des reliques ï y compris celles 

de personnages historiques, comme Pierre Fourier 11, curé de Mattaincourt, 

dont le cîur fut conserv® ¨ Gray, en souvenir de son d®vouement lors de 

deux épisodes de peste et de grande misère, dôabord en Lorraine (1632), 

puis en Franche-Comté (1636-1638) 12, ï à la reconnaissance dôune méde-

                                                 
9  FREYERMUTH (Sylvie) et BONNOT (Jean-François P.), « Apprentissages et représentations 

du corps féminin et de quelques-unes de ses postures physiques et mentales aux XVIe 

et XVIIe siècles : des intérêts divergents du progrès scientifique et de la stabilité institu-

tionnelle », dans FOULIGNY (Mary-Nelly) et MIRANDA (Marie Roig), dir., Réalités et repré-

sentations du corps dans lôEurope des XVIe et XVIIe siècles. Nancy : Groupe XVIe et 

XVIIe siècles en Europe ï Université de Nancy 2, coll. Europe XVI-XVII, n°15-16, 2011, 

492 p. ; p. 97-114. 

10  FREYERMUTH (Sylvie) et BONNOT (Jean-François P.), « De la mémoire en médecine, ou le 

passage du corps antique au corps moderne », Europe XVI-XVII, (Nancy : Groupe XVIe-

XVIIe en Europe, Université de Nancy), 2009 (Mémoire et découvertes : quels paradig-

mes ?), p. 175-191.  

11  (Saint) Pierre Fourier constitue une figure emblématique de ce point de vue. Il accueillit 

par exemple la future sainte Jeanne de Chantal (1626). 

12  BOËTSCH (Gilles) et CHEVÉ (Dominique), « De lôépidémie comme mode de légitimité du 

pouvoir : la peste, métaphore du désordre nécessaire ? », dans SIGNOLI (Michel) et al., 
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cine indépendante. Du saint thaumaturge au médecin posant un diagnostic 

fondé sur des faits « objectifs », on peut retracer un cheminement semé 

dôembûches, car il nôy a pas loin du praticien au guérisseur et finalement au 

sorcier. Ainsi le grand Lucien Febvre rappelle-t-il lôemblématique affaire 

dôÉlisabeth de Ranfaing, qui, pensant être possédée, dénonça Charles 

Poirot, médecin à Remiremont :  

Un jour, rencontrant Poirot, elle défaille. Elle sent que le médecin « lui jette un 
souffle où un sort était renfermé ». Sans tarder, elle donne tous les signes 
dôune grande hystérie à la Charcot : paralysie dôune moitié du corps, perte du 
goût, de lôodorat, du toucher et de lôouïe, etc. Lôapothicaire, consulté, la renvoie, 
au médecin. Côest-à-dire à Poirot, qui vient. Elle le chasse. Puis le rappelle. 
Puis le chasse à nouveau. Le confesseur, alerté, juge le cas : côest le diable. Et 
il expédie sa cliente à Nancy, où des spécialistes lôexorciseront 13.  

Poirot sera brûlé, au terme dôune longue procédure, de même que 

plusieurs autres accusés. Le clou de lôhistoire est pourtant à venir, car 

« lôénergumène de Ranfaing », soutenue par les instances catholiques de la 

Contre-Réforme, et sous le nom de Mère Marie-Élisabeth de la Croix de 

Jésus, fondera en 16ɿ1 le monastère Notre-Dame-du-Refuge à Nancy 14 ! 

De façon similaire, le prêtre, qui à lôinstar du médecin accède aisément à 

une périlleuse intimité, peut se trouver en grand danger, comme le montre, 

par exemple, le sort réservé à Urbain Grandier ï qui cependant nôétait pas 

confesseur des Ursulines ï, acteur en même temps que victime dans le 

drame de Loudun. Voici encore le cas de Jeanne Pothière, rapporté par 

Michelet, citant des sources dôépoque (Vinchant, annaliste du Hainaut et 

Massée) : « [voyant la religieuse] piquée dôépines de Vénus, [le diable] prit 

subtilement la forme dudit Père, et, chaque nuit revenu au couvent, il 

réussit près dôelle, la trompant tellement, quôelle déclare y avoir été prise, 

de compte fait, quatre cent trente-quatre foisé » 15. Ou celui de sîur Marie 

[Langlois] du Saint-Sacrement à Louviers en 1642, à qui le démon apparaît 

                                                                                                      
éd., Peste : entre épidémies et sociétés. Florence : Firenze University Press, 2007, 

p. 303-310 ; p. 305. 

13  FEBVRE (Lucien), « Sorcellerie, sottise ou révolution mentale ? », Annales. Économies, 

Sociétés, Civilisations, n°1, 1948, p. 9-15 ; p. 10-12. 

14  FEBVRE (Lucien), « Sorcellerie, sottise ou révolution mentale ? », art. cit., p. 10-12. 

15  MICHELET (Jules), La Sorcière [1862]. Paris : Garnier-Flammarion, 1966, 318 p. ; p. 148. 
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sous les traits du confesseur, de la mère supérieure, enfin dôun « ange de 

lumière » :  

Quand je lôaperçus si beau, ayant le visage si doux et si agréable, mes sens 
demeur¯rent tous interdits de joie et de consolation, il me toucha sur le cîur et 
je fus fortifi®eé : il me dit plusieurs paroles amoureuses que lôépoux dit à son 
épouse aux Cantiques des Cantiques, elles étaient si sensibles que je ne les 
pouvais supporter ; il me semblait que mon âme allait sortir de mon corps et 
que jôallais mourir ; il me disait, mettant la main sur le cîur : Que tu serais 
heureuse, si lôamour te tirait lôâme du corps, tu jouirais de ces doux conten-
tements 16. 

Les livres eux-mêmes sont potentiellement dangereux. En effet, du 

milieu du XVIe siècle au premier tiers du XVIIe, une certaine littérature médi-

cale, surtout lorsquôelle est gynécologique, donne à lire des passages éroti-

ques ou grivois, sous couvert dôinstruire le lecteur. Ceci vaudra au médecin 

Jacques Ferrand dôêtre sévèrement inquiété ; il aura toutefois plus de 

chance que son confrère vosgien et pratiquera lôesquive. Il est vrai quôil ne 

sôagissait que dôencre et de papier, ce qui rendait les charges moins acca-

blantes. Alors quôune première version de son traité 17 sur la « maladie 

dôamour » publié en 1610 avait été condamnée et brûlée sur ordre du 

tribunal, il aménagera lôédition de 1623 et en fera disparaître quelques ima-

ges salaces, comme « un sein moucheté en léopard, des mamelles de chè-

vre qui pourraient servir de besace à un mendiant » 18, ainsi que les méta-

phores désignant le sexe féminin ï « labyrinthe dôamour », « vallée des 

soupirs et misères », « porcherie de Vénus » 19. Au demeurant, même dans 

cette version amendée, des passages pour le moins lestes sont maintenus : 

« Or il arriva quôun jour il surprit la fille de chambre de Clytemnestre lisant 

un de ses livres en un chapitre de la description ñdes parties g®nitalesò ; et 

                                                 
16  HILDESHEIMER (Ernest), « Les possédées de Louviers », Revue dôhistoire de lôÉglise de 

France, t. 24, n°105, 1938, p. 422-457 ; p. 430-431. 

17  FERRAND (Jacques), De la maladie dôamour, ou melancholie erotique. Paris : Denis 

Moreau, 1623, 270 p. 

18  LAMBOTTE (Marie-Claude), « À propos de... Traité de lôessence et guérison de lôamour ou 

de la mélancolie érotique, [1610], de Jacques Ferrand Agenois », Évolution Psychia-

trique, n°66, 2001, p. 717-731 ; p. 720. 

19  BRANCHER (Dominique), « Les ambiguïtés de la pudeur dans le discours médical (1570-

1620) », Cahiers de lôAssociation internationale des études françaises, n°55, 2003, 

p. 275-297 ; p. 289. 
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ayant vu que cette fille, au lieu de faire la sotte à la façon ordinaire des 

autres, commence à lôinterroger sur certains doutes quôelle avait là-dessus, 

il entra si avant en conférence avec elle, quôil lui fit sur ñson propre conò des 

démonstrations manuelles de ce quôelle nôentendait pas par lôécriture » 20. 

Ferrand retranchera surtout un chapitre dans lequel il soutenait que les 

nouvelles maladies, quelque étonnantes quôelles aient pu être, nôétaient pas 

nécessairement dôorigine divine. Pour le reste, le Toulousain sôinscrit dans 

une perspective classiquement humorale. Comme le remarque justement 

Lambotte, lôoriginalité de lôouvrage réside surtout dans le fait que, par le tru-

chement de la vue, la maladie est associée à une représentation abstraite 

de la chose aimée. On retrouve ici Bossuet associant, à la suite de saint 

Jean, concupiscence et vision 21. Toutefois, lôAigle de Meaux fait valoir que 

la vue subsume tous les autres sens, renvoyant ainsi à la concupiscence 

charnelle : « Mes petits enfants, nous dit [saint Jean], nôaimez pas le monde 

ni tout ce qui est dans le monde, parce que tout y est concupiscence de la 

chair » 22. Dôune manière générale, Brancher observe une tendance chez 

les auteurs de traités médicaux à faire disparaître les expressions couver-

tes, les remplaçant par le terme non ambigu (bien quôencore métaphorique) 

et surtout dépouillé de son contenu érotique. Ainsi, dans les Erreurs 

populaires de Joubert (1579), « enfer » et « gaine au couteau » sont-ils 

                                                 
20  BRANCHER (Dominique), « Les ambiguïtés de la pudeur dans le discours médical (1570-

1620) », art. cit., p. 291. 

21  On recense quinze attestations de cette association dans ce texte. 

22  BOSSUET (J. B.), Traité de la concupiscenceé, op. cit., p. 391. On peut sans doute lire 

ceci comme une réminiscence de lôidée, défendue par exemple par Grégoire de Nysse, 

quôil nôexisterait, même au plan corporel, quôune seule faculté de perception du monde ï 

lôesprit de lôhomme ï bien quôelle se décompose en cinq sens physiques. Voir à ce 

sujet : FRAIGNEAU-JULIEN (Bernard), Les Sens spirituels et la vision de Dieu selon 

Syméon le Nouveau Théologien. Paris : Beauchesne, coll. Théologie historique, n°67, 

1985, 204 p. ; p. 52. La question reste délicate : ainsi Guillaume dôAuvergne (1190-1249), 

à la fois disciple dôAvicenne et de saint Augustin, considère-t-il que le goût est inférieur 

à la vue, mais quôil faut « dôabord goûter pour voir, se laisser mener par le goût pour 

atteindre au regard intuitif et contemplatif » ; cf. CANÉVET (Mariette) et al., Les Sens 

spirituels : sens spirituel, goût spirituel, toucher, touches, gourmandise spirituelle, luxure 

spirituelle. Paris : Beauchesne, coll. DS, n°15, 1993, 173 p. ; p. 54. Voir également, infra, 

le développement à propos de Cureau de la Chambre. 
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remplacés par « matrice » dans une seconde édition 23. On a certainement 

affaire ici à lôun des marqueurs les plus fiables de la transition entre des 

documents où se combinent deux niveaux de langue, et des textes au con-

tenu plus documentaire et exactement descriptif. 

Mulier incantatrix et discours médical 

Cette sensualité souvent jubilatoire de lôécriture présente lôinconvénient, 

en tout cas pour un lecteur du XXIe siècle, de ne pas être en adéquation 

avec les critères de scientificité aujourdôhui classiques. Côest cependant ail-

leurs quôil faut chercher les raisons de lôabsence de rigueur dôune majorité 

dôouvrages ; on y trouve en effet un important appareil de digressions sou-

vent érudites 24, quoique fréquemment parasites, empruntées à la mytho-

logie, aux Écritures, à lôhistoire ancienne, organisées de telle sorte quôelles 

constituent dans bien des cas un catalogue dôidées reçues 25. Il en va ainsi 

du livre de Bernier ï qui fut médecin de Madame (Marie de Bourbon-

Montpensier) et nôavait certes pas une réputation de grand savant 26 ï, 

publié en 1689, et qui se veut une histoire de la médecine. Bernier écrit 

60 ans après William Harvey, auteur dôune géniale mise au point sur la 

circulation sanguine 27. Or il ne fait que nommer le savant anglais sans 

                                                 
23  BRANCHER (Dominique), « Les ambiguïtés de la pudeur dans le discours médical (1570-

1620) », art. cit., p. 295. 

24  Pour une analyse stylistique détaillée, voir FREYERMUTH (Sylvie), « Sémiostylistique des 

discours de médecine et de chirurgie aux XVIe et XVIIe siècles : un contraste interne », 

dans BOUGAULT (Laurence) et WULF (Judith), éd., Stylistiques ?. Rennes : PU de Rennes, 

coll. Inférences, 2010, 502 p. ; p. 159-176. 

25  Il nôest pas question de critiquer dôune manière générale le recours aux sources anti-

ques ï qui font partie du paysage littéraire et scientifique et sont souvent utilisées de 

façon adéquate, comme le montre par exemple Raymond Baustert à partir dôun cas 

particulier, mais représentatif : « Les thèmes homériques dans les lettres de consolation 

de la première moitié du XVIIe siècle » (dans FRAISSE (Luc), éd., LôHistoire littéraire. Ses 

méthodes et ses résultats. Mélanges offerts à Madeleine Bertaud. Genève : Droz, coll. 

Histoire des idées et critique littéraire, n°389, 2001, 869 p. ; p. 555-571. 

26  Ménage le qualifie ironiquement de vir levis armaturae (terme militaire désignant, chez 

les Romains, un « fantassin léger »).  

27  HARVEY (William), Exercitatio Anatomica de Motu Cordis et Sanguinis in animalibus 

[1628]. Original latin et trad. anglaise par Chauncey D. Leake. Springfield (Illinois) : 

Charles C. Thomas, 1928, 154 p. 
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précision aucune : « nous avons encore en ce siècle-ci les doctes Guillelm, 

Harvaeus, Nathanael Higmorus dôOxford, Jacobus Primerosius, Thomas 

Willis [é], et tant dôautres qui ont brillé, et qui brillent encore à présent en 

Angleterre » 28. Énumérations superfétatoires, occupant des dizaines de 

pages, à dessein de faire masse et dôancrer la légitimité de la discipline. 

Dans le même souci de conférer à son art une rectitude sacerdotale, il sôat-

taque violemment aux femmes :  

[é] quand il est m°me question des m®tiers d®fendus, des rem¯des improuv®s 
et des incantations, le texte sacré ne se sert guère du masculin, mais du 
féminin. Le magicien, lôimposteur, le charlatan, ou le médecin est toujours une 
manière de mulier incantatrix et de Pythonisse. Et voilà sans doute pourquoi 
lôabbé Trithème ne se sert que du féminin quand il est question de ceux qui font 
des mal®fices [é] 29.  

Comme lôa bien vu Michelet, la femme ne peut sôévader de son rôle subal-

terne et sôessayer à diagnostiquer et prescrire sans être suspectée de sor-

cellerie ; on sôen prend à lôinitiative féminine comme lôAntiquité finissante et 

chrétienne sôen prit à Hypatia. Il sôagit évidemment de ne pas caricaturer ; le 

grand siècle regorge de femmes dôesprit, brillantes, intelligemment savan-

tes, comme Madeleine de Scudéry, qui dessine à travers son double litté-

raire, la Sapho dôArtamène ou le grand Cyrus, le portrait dôune intellec-

tuelle ; il convient avant tout de parler bien, dôécrire juste et de savoir le 

monde, tout en se gardant dôêtre une femme savante :  

Ce nôest pas que celle quôon nôappellera point savante ne puisse savoir autant 
et plus de choses que celle à qui on donnera ce terrible nom : mais côest quôelle 
se sait mieux servir de son esprit et quôelle sait cacher adroitement ce que lôau-
tre montre mal à propos 30.  

                                                 
28  BERNIER (Jacques), Essais de médecine où il est traité de lôhistoire de la médecine et 

des médecins. Paris : Simon Langronne, 1689, VI-559-CXXXVI p. ; p. 119. 

29  BERNIER (Jacques), Essais de médecine où il est trait® deé, op. cit., p. 517. 

30  HAASE-DUBOSC (Danielle), « Intellectuelles, femmes dôesprit et femmes savantes au 

XVIIe siècle », Clio. Histoire, femmes et sociétés, n°13 (Intellectuelles, dir. M. Dubesset et 

Fl. Rochefort), 2001, p. 43-67 ; p. 7 de lôéd. électronique : http ://clio.revues.org/133 ; 

consulté le 29 janvier 2014. Raymond Baustert montre fort bien que, dôune manière 

générale, la « science pédantesque », lôérudition mal employée, « le sec raisonneur » ont 

très mauvaise presse, notamment chez Méré qui recommande par exemple « lôaimable 

et savante lecture dôHomère » : BAUSTERT (R.), « La science comme élément de sagesse 

dans les traités de lôhonnêteté au XVIIe siècle : les Français à lôécole de Castiglione », 
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Comme le souligne Danielle Haase-Dubosc : 

[l]es femmes participent à tous les grands débats du siècle, et se proclament 
(ou sont proclamées) « femmes dôesprit », « femmes savantes », « femmes 
doctes » ou encore « sages », « précieuses » et même « libertines ». Mais elles 
savent leurs créneaux de liberté dôexpression limités et leur statut dôintellec-
tuelle, intimement lié à leur subordination de genre, fragile : dôoù les stratégies 
multiples quôelles déploient pour penser et faire connaître leurs pensées 31. 

Et, de fait, si elles peuvent sôadonner à la littérature ou, comme 

Madame de La Sablière, aux mathématiques, on ne peut imaginer une 

femme munie dôun scalpel. Tout au plus sont-elles admises, avec beaucoup 

de réticence, à exercer la profession de sage-femme. Les exemples dôo½-

vrages de ce type sont rares et on évoquera dôautant plus volontiers ceux 

de Louise Bourgeois, dite Boursier (1563-1636), qui dans les premières 

années du siècle parvint à sôimposer comme accoucheuse de la reine 

(1601-1609) et proposa plusieurs innovations en ce domaine 32 avant dôêtre 

vilipendée par des médecins. Lôune de ces affaires mérite quôon sôy attarde 

brièvement : Louise Bourgeois rapporte quôelle avait été appelée en 1603 

auprès dôune dame, traitée pour hydropisie par un de ses parents, médecin 

à la cour, alors quôelle était enceinte. Lôenfant naît avant terme et meurt ; la 

sage-femme ne parvient pas à obtenir lôexpulsion du placenta : « je fis ce 

que je fais aux autres, rien nôy servait [é] il me tomba au cîur, que le 

traitement qui lui avait été fait, comme à une hydropique pourrait avoir 

desséché lôarrièrefais au fond de la matrice ». Afin dôéviter quôon lôen rende 

responsable, elle se résout à appeler un chirurgien de bonne réputation qui 

ne réalise quôune extraction partielle. Durant la nuit, « à ce que dit le matin 

sa garde, elle vida un caillon de sang noir, comme encre, gros comme les 

deux poings, et après un gros faux germe, vers le matin, et depuis quôelle 

fut accouchée, jusques à ce quôelle eut vidé le faux germe, elle avait si peu 

                                                                                                      
dans FREYERMUTH (Sylvie), éd., Le Registre sapiential. Le livre de sagesse ou les visa-

ges de Protée. Actes du colloque « Le registre sapiential », Université de Metz, septem-

bre 2005. Berne : Peter Lang, coll. Recherches en littérature et spiritualité, n°12, 2007, 

XXIII-424 p. ; p. 167-182 ; p. 180. 

31  HAASE-DUBOSC (D.), « Intellectuelles, femmes dôesprit et femmes savantes au XVIIe siè-

cle », art. cit., p. 2. 

32  KALISCH (Philip A.), SCOBEY (Margaret) & KALISCH (Beatrice J.), « Louyse Bourgeois and 

the emergence of modern midwifery », Journal of Nurse-Midwifery, vol. 26, n°4, July-

Aug. 1981, p. 3-17. 

http://www.sciencedirect.com/science/journal/00912182
http://www.sciencedirect.com/science?_ob=PublicationURL&_tockey=%23TOC%235091%231981%23999739995%23593200%23FLP%23&_cdi=5091&_pubType=J&view=c&_auth=y&_acct=C000050221&_version=1&_urlVersion=0&_userid=10&md5=7ea3428b3765774a03c603393caf90e4
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de pouls, quôil ne se peut moins ». Bien entendu, le médecin de cour vient 

chercher noise à Louise, arguant quôelle « avait fait appeler le chirurgien, et 

que côétait des médecins quôil fallait appeler ». Lôaffaire se termine dra-

matiquement, puisque « la pauvre Dame mourut le sixième jour, où lôon 

trouva tout le gros de lôarrièrefais desséché au fond de la matrice, où la 

gangrène sôétait mise » 33. En 1627, la sage-femme connut dôailleurs une 

nouvelle alerte, politiquement plus grave, puisquôelle concernait Madame, 

qui mourut de même, sans doute dôune fièvre puerpérale. À nouveau, 

Louise Bourgeois se défendit pied à pied 34.  

Lõintime féminin, matrice de lõindicible 

Louise Bourgeois avait probablement compris, lorsquôelle écrivait « il 

faut toujours redouter de traiter une femme grosse, ou non », que le corps 

féminin est intrinsèquement dangereux, les symptômes pouvant être la 

marque dôautre chose que dôune banale affection. Le cancer, qui apparaît 

dans la littérature spécialisée sous diverses dénominations ï ulcère malin, 

squirre, chancre purulent, etc. ï, fournit une illustration de choix, car ses 

caractéristiques visuelles et quelquefois olfactives qui peuvent éveiller lôef-

froi, les douleurs atroces ressenties par les malades, lôéchec de la théra-

peutique, se conjuguent pour favoriser lôassimilation de certaines variétés 

de ce mal à des manifestations surnaturelles. Le Brun évoque à ce propos 

La Vie de la Vénérable Mère Marie-Magdelaine de la Très-Sainte Trinité 

(1680) qui était vraisemblablement atteinte dôun cancer du sein. Ses con-

temporains y voient des marques évoquant la plaie au côté du Christ, car 

elle  

avait eu le côté gauche transverbéré 35, percé par un rayon de lumière sorti du 
Saint-Sacrement comme un dard ou une flèche ; [é] sa m¯re, qui couchait 
avec elle, les remarqua sans en avoir lôexplication : « la mère toute alarmée de 

                                                 
33  BOURGEOIS (Louise), Observations diverses [é] de Louyse Bourgeois dite Boursier, 

Sage-femme de la Reyne Mère du Roy. 3e livre. Paris : Melchior Mondière, 1626, p. 22-

31. 

34  BOURGEOIS (Louise), Fidelle relation de lôaccouchement, maladie et ouverture du corps 

de feue Madame. [S.l., s.n.], 1627, 21 p. 

35  La transverbération, contrairement aux stigmates, nôintéresse que la r®gion du cîur et 

du côté. 
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ce quôelle voyait, croyant ou craignant que ce fût quelque chancre fit au plus tôt 
appeler un chirurgien » ; ce dernier déclara « quôil y avait du divin et du sur-
naturel dans cette plaie » dont du sang « très pur » sortait tous les vendredis 36.  

Réglant la question du diagnostic médical, ces lésions sont commodément 

interprétées comme des signes dôélection spirituelle, parce que dans la 

droite ligne de Thérèse dôAvila, elles confèrent une légitimité au corps souf-

frant. Décrivant ses expériences, Thérèse écrivait : 

Cet Ange avait en la main un dard [é] [T]outes les fois quôil lôen retirait [du 
cîur] il môarrachait les entrailles, et me laissait toute brûlante dôun si grand 
amour de Dieu que la violence de ce feu me faisait jeter des cris, mais des cris 
mêlés dôune si extrême joie que je ne pouvais désirer dôêtre délivrée dôune dou-
leur si agr®able [é] 37.  

On peut raisonnablement penser que ces états de transe mystique étaient 

au moins favorisés par des crises épileptiques 38 ï ceci ne remettant évi-

demment en cause ni la sincérité de Thérèse dôAvila, ni la qualité de sa 

réflexion spirituelle 39. Si lôon a affaire à des expériences transcendantales 

dans les cas que je viens dôévoquer, sôagissant du vulgum pecus, on nôest 

jamais loin de la « suffocation de matrice », voire de la « fureur utérine » 40. 

Selon Constant de Rebecque, il sôagit  

                                                 
36  LE BRUN (Jacques), « Cancer serpit. Recherches sur la représentation du cancer dans 

les biographies spirituelles féminines du XVIIe siècle », Sciences sociales et santé, vol. 2, 

n°2, 1984, p. 9-31 ; p. 27. 

37  THÉRÈSE DôAVILA, Les íuvres de sainte Thérèse divisées en deux parties. Première 

partie. Trad. Arnauld dôAndilly. Paris : Pierre Le Petit, 1671, 918 p. ; p. 179.  

38  VERCELLETTO (Pierre), « Extase, crises extatiques, à propos de la maladie de saint Paul 

et de sainte Thérèse dôAvila », Épilepsies, vol. 9, n°1, 1997, p. 27-39. 

39  Il faut encore souligner que des travaux récents en imagerie cérébrale révèlent une acti-

vité spécifique de certaines zones corticales chez des Carmélites, lors de tâches de rap-

pel de « sensations dôunion avec Dieu » ; cf. BEAUREGARD (Mario) et PAQUETTE (Vincent), 

« Neural correlates of a mystical experience in Carmelite nuns », Neuroscience Letters, 

n°405, 2006, p. 186ï190. Voir aussi : SAVER (Jeffrey L.) et RABIN (John), « The neural 

substrates of religious experience », Journal of Neuropsychiatry and Clinical Neuro-

science, vol. 9, n°3, Summer 1997, p. 498ï510. 

40  La « suffocation de matrice » renvoie plutôt à lôhystérie, notion elle-même peu opé-

ratoire, sinon peut-être en psychanalyse. Cf. FREYERMUTH (Sylvie) et BONNOT (Jean-

François P.), « Sémiologie de quelques métamorphoses corporelles et mentales dans 

lôhystérie féminine au XIXe siècle », dans COLAS-BLAISE (Marion) et BEYAERT-GESLIN 

(Anne), éd., Le Sens de la Métamorphose. Limoges : PULIM, 2009, 290 p. ; p. 139-158. 
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[dô]une espèce de manie venant de la matrice, dans laquelle les femmes ou 
filles ayant perdu toute honte, tiennent des propos déshonnêtes et par des 
postures lascives invitent les hommes à des actions impudiques. La cause de 
cette maladie est une grande quantité, chaleur et acrimonie de quelque chose 
quôil nôest pas besoin de nommer 41.  

Confronté au corps souffrant, lôhomme de lôart doit donc naviguer entre 

les écueils et ne pas sôaventurer hors dôun chenal très peu balisé. Les 

signes se multiplient à lôinfini et aucune véritable synthèse nôest en vue ; 

tout se passe comme sôil fallait épuiser lôobservable. En cette époque de 

grandes transitions, il faut bien sûr faire la part dôune médecine expérimen-

tale (bien avant Claude Bernard), suivant les préceptes de Bacon, qui déjà 

a le souci de la preuve (William Harvey) et dôune médecine pratique, de 

proximité, qui ne réussira sa jonction avec la précédente que très tardive-

ment (pour lôessentiel dans la seconde moitié du XIXe siècle), empêtrée 

quôelle est dans les détails, ne mettant rien en perspective, sinon pour 

ressasser le modèle galénique. La sagesse est ici réduite à néant et bien 

rares sont les hommes de terrain qui parviennent à dresser un tableau cli-

nique précis, tel lôAnglais Thomas Sydenham, qui décrivit correctement la 

scarlatine, la chorée qui porte son nom 42 (« danse de saint Guy »), la 

goutte, et proposa des remèdes comme le laudanum (après Paracelse) ou 

« lôécorce péruvienne » (quinine) dans le traitement de la fièvre quarte 

(paludisme). Quant à lôétiologie, elle renvoie la plupart du temps à une 

constellation de notions ancrées dans des représentations morales, entraî-

nant une perception floue du corps malade. Ainsi Dalicourt en appelle-t-il 

classiquement à lôautorité dôHippocrate et de Galien « [qui] élèvent si haut la 

sobriété, et lôabstinence (qui sont les premières espèces de la tempérance) 

quôils assurent que le bon tempérament du corps fait naître les vertus, et ne 

                                                                                                      
Quant à la « fureur utérine », il sôagirait plutôt de nymphomanie. Ces correspondances 

se rencontrent dans la littérature, mais elles restent très insatisfaisantes.  

41  CONSTANT DE REBECQUE (Jacob de), Le Médecin françois charitableé Lyon : Jean Certe, 

1683, 620 p. ; p. 502. Sur lôévolution des conceptions de lôappareil génital féminin, cf. la 

mise au point dôAnne Carol, dans « Esquisse dôune topographie des organes génitaux 

féminins : grandeur et décadence des trompes (XVIIe-XIXe siècles) », Clio. Histoire, fem-

mes et sociétés, n°17 (ProstituéEs, dir. Chr. Bard et Chr. Taraud), 2003, p. 203-230 ; en 

ligne : http ://clio.revues.org/590 

42  Maladie infectieuse à ne pas confondre avec la chorée de Huntington. 



94 ï Jean-François P. BONNOT 

 

leur en donnent point dôautre siège » 43. Lôétat normal nôest jamais clai-

rement défini, même si abondent les ouvrages de médecine populaire pro-

posant des remèdes pour conserver une bonne santé. Certains, comme 

celui de Blégny (1688), ne disent rien de cet état dôéquilibre. Bien quôil 

donne force recettes de potions, emplâtres, etc., Blégny préfère suggérer 

au lecteur de consulter lôhomme de lôart, seul à même dôétablir lôétat du 

patient 44. Dans un ouvrage de la même eau, publié deux années aupa-

ravant, Caufapé tente une définition de la « parfaite santé », essentiellement 

fondée sur la « juste proportion » des cinq « substances élémentaires », 

esprit, soufre, sel, eau et terre, comparables aux quatre humeurs de la 

théorie galénique. Comme chez Blégny, lôaccent est mis sur le tempé-

rament :  

côest dans une juste proportion de ces cinq éléments, que consiste le tempé-
rament, ou la parfaite sant®. [é] [i]l est tr¯s important de bien conna´tre le tem-
pérament qui nous domine trop ; puisquôil donne occasion à la plupart de nos 
maladies ; et quôil faut régler le régime de vie selon la différence de sa nature, 
ou selon que lôune de ces cinq substances élémentaires excède dans sa 
quantité ou dans sa qualité 45. 

Dans LôArt de connoistre les hommes, Cureau de la Chambre ï méde-

cin de Louis XIV, philosophe sôinscrivant en faux contre la classique triparti-

tion aristotélicienne et thomiste de lôâme 46, proposant même une théorie 

princeps de lôinstinct 47 ï tombe cependant dans les chausse-trapes de la 

pensée « physionomiste » 48. Comme lôécrit Hoffmann,  

                                                 
43  DALICOURT (Pierre), Le Secret de retarder la vieillesse, ou lôart de rajeunir et de conser-

ver la santé, selon les maximes des plus célèbres autheurs de la médecine. Paris : Vve 

Gervais Alliot et G. Alliot fils, 1668, n. p. (préface).  

44  BLÉGNY (Nicolas de), Secrets concernant la beauté et la santé,... Tome 1. Paris : Laurent 

dôHoury et Vve de Denis Nion, 1688, 711 p. (avertissement). 

45  CAUFAPÉ (Anicet), Méthode singulière pour prolonger la vie et conserver la santé. 

Toulouse : J. Perch, 1686, 86 p. ; p. 11-18. 

46  MARITAIN (Jacques), « Vers une idée thomiste de lôévolution », dans MARITAIN (Jacques et 

Raïssa), íuvres compl¯tes. Vol. 13. Fribourg (Suisse) : Éditions universitaires ; Paris : 

Éd. Saint-Paul, 1992, 1299 p. ; p. 612. 

47  WILD (Markus), « Marin Cureau de la Chambre on the Natural Cognition of the Vegeta-

tive Soul : An Early Modern Theory of Instinct », Vivarium, n°46, 2008, p. 443-461. 

48  Louis XIV semble avoir beaucoup prisé lôavis de Cureau, sôagissant de juger du caractère 

des gens en fonction de leur aspect physique. 
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le vitalisme de Cureau enferme la femme dans un réseau de déterminations 
[é]. Le type idéal, qui se caractérise par une universalité dôaptitudes et par un 
tempérament neutre, dès lors quôil se partage en mâle et en femelle, voit 
sôaltérer sa perfection ; mais la femme en cette répartition a subi un plus grand 
dommage que lôhomme. Commence alors le règne des passions, qui sont 
signes dôun manque 49. 

Côest que la femme, écrit Cureau, est « bien loin dôêtre la fleur de bonté, 

comme on lôa flattée autrefois, on peut dire que côest lôécorce qui couvre les 

vices de la nature ». En effet,  

la femme est froide et humide pour la fin que la nature sôest proposée et parce 
quôelle est froide, il faut quôelle soit faible et ensuite timide, pusillanime, soup-
çonneuse, défiante, rusée, dissimulée, flatteuse, menteuse, aisée à offenser, 
vindicative, cruelle en ses vengeances, injuste, avare, ingrate, superstitieuse. 
Et parce quôelle est humide, il faut quôelle soit mobile, légère, infidèle, impa-
tiente, facile à persuader, pitoyable, babillarde 50. 

Lôune des explications possibles de la persévération de ces représenta-

tions peut être recherchée dans la montée de deux forces en apparence 

antagonistes, quoique en fait convergentes : dôune part, dans le sillon de la 

« restauration » morale initiée par la Contre-Réforme, un fort regain de 

religiosité favorisera la suspicion à lôégard des dispositions morales et spiri-

tuelles de la femme ; dôautre part, le progrès scientifique ï incluant une ten-

tative de rationalisation de la différence sexuelle et de la nature humaine ï 

invitera également à une certaine ascèse des corps et des esprits. La 

« fleur de bonté », métaphore religieuse et poétique très vivace, aura donc 

tendance à se flétrir, au moins dans les cercles les plus dévots et les plus 

proches du pouvoir, notamment vers la fin du siècle et au commencement 

du suivant. Saint François de Salles pouvait encore écrire, avec une portée 

générale, que « Dieu attire les esprits à soi par sa souveraine beauté et 

incompr®hensible bont® [é]. Or, la beauté et la bonté du soleil consistent 

en sa lumière, sans laquelle rien ne serait beau et rien ne serait bon en ce 

monde corporel » 51 ; le domaine dôapplication de la proposition se recen-

                                                 
49  HOFFMANN (Paul), La Femme dans la pensée des Lumières. Genève / [Paris] : Slatkine, 

coll. Références, n°21, 1995, X-621 p. ; p. 64. 

50  CUREAU DE LA CHAMBRE (Marin), LôArt de connoistre les hommes. 1. Amsterdam : 

Jacques Le Jeune, 1660, p. 41-43 ; les italiques sont de M. Cureau. 

51  FRANÇOIS DE SALES, Traité de lôamour de Dieu [1615], dans íuvres compl¯tes. Tome 4. 

Paris : Béthune, 1836, p. 289. Le jeune et aimable Fléchier, en 1660-1662, mettra 
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trera progressivement sur les sphères du sacré et dôun pouvoir politique de 

plus en plus « solaire » et éloigné de la commune humanité 52. Je laisserai le 

mot de la fin à Henri Martin, historien aujourdôhui bien oublié, qui eut quel-

ques belles formulations, et notamment ceci qui contribue à éclairer la com-

plexité du climat intellectuel et moral :  

On disserte sur la méthode, sur lôâme et sur la nature, au lieu de disserter sur 
le parfait amant et la géographie de lôempire du Tendre. Un souffle puissant 
agite la France ; les femmes semblent disposées à suivre les hommes dans 
cette voie austère, et lôon voit des filles de dix-huit ans étudier leur âme et se 
former lôesprit, non plus dans lôAstrée ou dans la Clélie, mais dans les Médita-
tions métaphysiques ou les Pensées chrétiennes 53. 

                                                                                                      
encore clairement en parallèle « beau », « bon » et « raison » : « pour faire la bonté dôune 

action : il faut quôelle soit entière dans ses circonstances, quôelle soit proportionnée par 

les règles de la raison, et quôelle ait quelque éclat aux yeux des hommes ; ce qui me fait 

croire que la bonté et la beauté sont une même chose » (FLÉCHIER (Esprit), Discours 

académiques [1660-1662], dans íuvres compl¯tes. Tome 9. Nîmes : Pierre Beaume, 

1782, p. 38. 

52  BONNOT (Jean-François P.), « ñLa Po®sie est une ®chole de toutes les Passions que 

condamne la Religionò : prédication et engagement politique et religieux en France au 

XVIIe siècle », dans BOUJU (Emmanuel), dir., LôEngagement littéraire. Rennes : PU de 

Rennes, coll. Cahiers du Groupe phi, 2005, 414 p. ; p. 99-109. 

53  MARTIN (Henri), La Monarchie au XVIIe siècle. Étude sur le système et lôinfluence 

personnelle de Louis XIVé Thèse de doctorat. Paris : Plon frères, 1848, p. 19. 
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LES MAXIMES DE LA ROCHEFOUCAULD : DU STYLE À LA FORME DE VIE 

Que dans les écrits du XVIIe siècle, la figure de lô« honnête homme » soit 

centrale, il suffit, pour sôen convaincre, de consulter lôouvrage LôHonnête 

Homme ou lôArt de plaire à la Cour de Nicolas Faret ou les Pensées de 

Pascal, Les Conversations avec le maréchal de Clérambault du Chevalier 

de Méré ou La Princesse de Clèves de Madame de La Fayette. 

Côest sur les Maximes de La Rochefoucauld 1 que la présente étude 

prendra appui, en approchant la problématique indirectement : à une étude 

des investissements figuratifs et thématiques, qui permettent de circons-

crire la notion de lô« honnête homme », nous préférerons une analyse du 

style qui réaffirme la solidarité entre les plans du contenu et de lôexpression. 

Il ne sôagira pas de retenir la posture essentialiste dôun Buffon et de dire 

après lui que « le style est lôhomme même » 2 ï nous ne nous attarderons 

pas sur la personne de lôauteur ; il importera plutôt de montrer en quoi une 

manière de dire, impliquant des types de modalisation des contenus, fait 

que la maxime prête ses formes à la manifestation dôune manière dôêtre ï, 

une « manière dôêtre au monde fondamentale dôun homme », selon la défi-

nition du style quôA. J. Greimas propose en 1962 3 ; une manière dôêtre avec 

                                                 
1  Désormais, on renverra à LA ROCHEFOUCAULD (François de), Maximes. Présentation par 

Jacques Truchet. Paris : Flammarion, coll. Garnier-Flammarion, n°288, 1977, 188 p., par 

les abréviations suivantes : M. : maxime, M.S. : maxime supprimée. 

2  BUFFON (Georges-Louis Leclerc de), Discours sur le style. Discours prononcé à lôAcadé-

mie française par M. de Buffon le jour de sa réception le 25 août 1753. Édition de lôabb® 

J. Pierre. Paris : Librairie Ch. Poussielgue, 1896, VII-21 p. 

3  GREIMAS (Algirdas Julien), « La linguistique statistique et la linguistique structurale. À 

propos du livre de P. Guiraud : Problèmes et méthodes de la statistique linguistique », Le 

Français moderne, n°4, 1962, p. 241-254 ; p. 249. 
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lôautre, qui nous conduira à envisager les déterminations sociohistoriques et 

culturelles marquant le style dôun auteur de leur empreinte. 

Sur ces bases, on sôinterrogera ensuite sur le passage du style à la 

forme de vie, dans le sillage de la philosophie du langage de Wittgenstein 

et de la sémiotique. 

Convoquant, pour lôessentiel, les horizons théoriques de la sémio-

stylistique, de lôanalyse du discours et de la rhétorique, notre réflexion se 

développera en trois temps majeurs : dôabord, nous viserons à esquisser 

les contours de la notion de style au vu de quelques travaux marquants ; 

ensuite, nous rendrons compte des régimes énonciatifs des maximes de La 

Rochefoucauld ; enfin, nous franchirons les étapes dôun « parcours de lôex-

pression » qui met le texte, son support et sa pratique en relation avec des 

stratégies énonciatives dans une situation sémiotique donnée, qui trouvent 

à signifier, en dernier lieu, dans une forme de vie 4. Parmi les stratégies 

signifiantes dont la forme de vie gère lôentre-jeu, on retiendra plus particu-

lièrement la politesse, dont le lien avec lôhonnêteté est attesté par la pre-

mière édition du Dictionnaire de lôAcadémie française.  

Lõespace du « style classique »  

Quand le singulier compose avec le collectif 

Dôemblée, notre attention est retenue par les tensions entre le singulier 

et le collectif, les tentatives dôindividuation dôun écrit, mais aussi les déter-

minations génériques et, plus largement, sociohistoriques et culturelles qui 

contraignent le texte diversement. Ce point de vue semble dôautant plus 

approprié ici que la notion dôécriture liée à une « morale du langage » privi-

légiant lôassomption dôune forme littéraire qui est revendication dôune liberté 

créatrice est dôun emploi plus récent. Se tournant vers lôamont du moment 

critique ï vers 1850, selon Roland Barthes ï où la « Littérature » devient le 

dépositaire dôun « langage consistant, profond, plein de secrets, donné à la 

fois comme rêve et comme menace », on cherchera à montrer en quoi le 

style plutôt que lôécriture ï en particulier celui de la maxime, en déport du 

fragment romantique, par exemple ï contribue efficacement à créer les 

                                                 
4  Nous nous baserons sur des travaux récents de Jacques Fontanille ; cf. infra.  
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conditions de la circulation socialement validée dôun dire reçu comme 

« transparent » 5.  

Cette opposition entre le style et lôécriture invite à éclairer la conception 

classique du style à la lumière du parcours dont Anna Jaubert projette les 

étapes : « La première flèche qui conduit de la langue à un style (S1), est 

celle dôune ñpremière appropriationò par le sujet parlant » ; un style corres-

pond alors à un ensemble de traits génériques ; ensuite, « la flèche qui con-

duit de S1 (un style) à S2 (du style) est celle dôun ñparticulier en instance 

dôuniversalisationò, lôeffet de lôart commence véritablement avec le senti-

ment dôune marque de lôhomme requalifiante, antidote à la contingence des 

choses » ; enfin, une « deuxième appropriation », qui a pour objet la « forme 

singulière dôune îuvre », est liée au passage de la flèche S2 à S3 (le 

style) : côest « celle ñdôun universel qui se dérobe pour renvoyer à une liberté 

singuli¯reò, une libert® qui se revendique ¨ travers un exercice particulier de 

la langue, au besoin dans des ñlimites de rendementò » 6.  

Côest assigner au style classique un lieu, nécessairement complexe et 

traversé de tensions, entre un style et du style. Désormais, si le style clas-

sique est un geste, côest-à-dire une modalisation des contenus, qui traduit 

plus ou moins une force expressive, il trouve son ancrage dans le collectif, 

le social. Au point que lôidiolecte, qui, écrit Alain Rabatel, « mieux que le 

style, permet de penser le singulier dans le langage » 7, se trouve rejeté sur 

ses bords. 

On en prend toute la mesure au niveau des valeurs mises dans le jeu. 

Tout style est fonction dôune forme de répétition ou de récurrence : « Par 

style, on entend la forme constante ï et parfois les éléments, les qualités et 

lôexpression constants ï dans lôart dôun individu ou dôun groupe dôindivi-

dus » 8, note Meyer Schapiro ; la production dôeffets identitaires, qui est défi-

                                                 
5  BARTHES (Roland), Le Degré zéro de lôécriture [1953]. Paris : Seuil, 1972, 190 p. ; p. 8.  

6  JAUBERT (Anna), « La diagonale du style. Étapes dôune appropriation de la langue », 

Pratiques, n°135-136 (Questions de style, dir. A. Petitjean et A. Rabatel), 2007, p. 47-62 ; 

p. 50-51 ; lôauteur souligne. 

7  RABATEL (Alain), « La dialectique du singulier et du social dans les processus de sin-

gularisation : style(s), idiolecte, ethos », Pratiques, n°135-136 (Questions de style, dir. 

A. Petitjean et A. Rabatel), 2007, p. 15-34 ; p. 27.  

8  SCHAPIRO (Meyer), Style, artiste, société. Essais. Trad. par B. Allan et al. Paris : Galli-

mard, 1982, coll. Bibliothèque des sciences humaines, 443 p. ; p. 35.  
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nitoire du style, en dépend 9. La notion de style emporte avec elle lôidée de 

la reconnaissance, même si la permanence compose avec une dose 

variable dôinnovation ou que la possibilité dôun va-et-vient entre la perma-

nence et le renouvellement soit inhérente au système lui-même 10. Ainsi, 

dira Georg Simmel, certaines îuvres ç ne sont issues que dôelles-mêmes, 

côest-à-dire de lôunité énigmatique, absolue de la personnalité artistique et 

de son caract¯re unique [é] » : le style nôen suppose pas moins que la 

« singularit® de chaque îuvre est subordonn®e ¨ une loi formelle g®n®-

rale » 11 ; il repose sur la conformation à une double norme : externe, dès 

lors quôil sôagit de se situer par rapport à des repères imposés et de se plier 

à des codifications (g®n®riquesé) ; interne ¨ une îuvre, quand le rep¯re 

posé informe la suite des productions ; cette double permanence, obtenue, 

dirons-nous, par un régime de permanence dans lôimitation (dôun modèle 

g®n®riqueé) ou par un r®gime de permanence dans lôunicité, constituerait 

même un facteur dôéconomie, entraînant un « moment de repos ».  

Si la rupture ne vaut que par rapport à la permanence qui lôappelle ou la 

cautionne, le style classique semble encore moins porté que dôautres (par 

exemple le style romantique) à sélectionner la valeur extrême de lô« au-

dace » que, proposant une modélisation tensive, Jacques Fontanille asso-

                                                 
9  Cf. FONTANILLE (Jacques), « Le style recouvre lôensemble des faits textuels et discursifs 

grâce auxquels la praxis énonciative produit et reconnaît des effets dôidentité », dans 

Sémiotique et littérature. Essais de méthode. Paris : PUF, coll. Formes sémiotiques, 

1999, X-260 p. ;  p. 194.  

10  Au sujet des variantes productrices dôun effet de singularisation du style, voir notam-

ment EDELINE (Francis) et KLINKENBERG (Jean-Marie) du Groupe ɛ, « Style et communica-

tion visuelle. Un produit de transformations », Protée, vol. 23, n°2 (Style et sémiosis), 

1995, p. 29-36. Lôoscillation, voire lôintrication entre la répétition et la création est égale-

ment soulignée par Jean-Michel Adam : « Par rapport à la reprise dôun ensemble de 

traits microlinguistiques qui caractérise, selon moi, un style, je définirai un fait de style 

comme un fait ponctuel de texture attendu ou inattendu au regard du style dôune îuvre, 

dôun auteur, dôun genre ou dôune école donnés. Un fait de style est donc le produit perçu 

dôune récurrence ou dôun contraste, dôune différence par rapport à des régularités micro-

linguistiques observées et attendues dôun texte, dôun auteur, dôune école, dôun genre » 

(« Style et fait de style : un exemple rimbaldien », dans MOLINIÉ (Georges) et CAHNÉ 

(Pierre), dir., Quôest-ce que le style ? Paris : PUF, coll. Linguistique nouvelle, 1994, VI-

354 p. ; p. 19). 

11  SIMMEL (Georg), La Parure et autres essais. Trad. par M. Collomb, P. Marty & F. Vinas. 

Paris : Éd. de la Maison des sciences de lôhomme, coll. Philia, 1998, 159 p. ; p. 94. 
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cie à un degré dôinnovation élevé sur lôaxe de lôintensité affective et un 

déploiement minimal sur lôaxe de la stabilisation dans lôétendue spatio-

temporelle. Sans doute le style classique balance-t-il entre la « constance » 

et la « persévérance è qui, tout en mettant en îuvre des degr®s dôinnova-

tion plus ou moins élevés 12, assure la continuité. 

Du « texte-énoncé » à la pratique  

Encore faut-il se demander à quel(s) niveau(x) le style doit être appré-

hendé. Retenons dôabord celui du « texte-énoncé », que Jacques Fontanille 

loge entre le palier des signes et figures de représentation auxquels il attri-

bue des contenus et des valeurs et lôobjet qui, lôenglobant, lui fournit un 

support, une surface dôinscription. Dans la foulée, nous verrons que le 

texte-énoncé et lôobjet-support sont eux-mêmes pris en charge par la pra-

tique, dont, en vertu dôun principe dôintégration également descendant, ils 

accueillent les traces 13.  

« Un ñtexte-®nonc®ò, ®crit Jacques Fontanille, est un ensemble de figu-

res sémiotiques organisées en un ensemble homogène grâce à leur dispo-

sition sur un même support ou véhicule (uni-, bi- ou tri-dimensionnel). » 14 

Pour appréhender les formes que revêt la manifestation du style, il paraît 

alors avantageux de concevoir le texte comme un champ où se trouvent 

orchestrées des marques intra-, inter- et contextuelles, singulières et collec-

tives, qui se distribuent diversement par rapport au centre et à la périphérie, 

en fonction de leurs modes de présence ; les congruences et les combinai-

sons entre les faits de langue et de texte ï de lôunité inférieure au mot ou 

au syntagme à la construction morpho-syntaxique, aux enchaînements 

                                                 
12  FONTANILLE (J.), Sémiotique et littératureé, op. cit., p. 198-199.  

13  FONTANILLE (J.), Pratiques sémiotiques. Paris : PUF, coll. Formes sémiotiques, 2008, VIII-

303 p. ; p. 59. Au sujet des niveaux de pertinence du parcours de lôexpression, voir 

également : « Textes, objets, situations et formes de vie. Les niveaux de pertinence du 

plan de lôexpression dans une sémiotique des cultures », dans ALONSO (Juan), BERTRAND 

(Denis), COSTANTINI (Michel) et DAMBRINE (Sylvain), dir., La Transversalité du sens. Par-

cours sémiotiques. Saint-Denis : PU de Vincennes, coll. Essais et savoirs, 2006, 240 p. ; 

p. 213-240.  

14  FONTANILLE (J.), « Textes, objets, situations et formes de vie. Les niveaux de pertinence 

du plan de lôexpression dans une sémiotique des cultures », art. cit., p. 218. 
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interphrastiques, à tel type de progression ou de séquence textuelle ï 

débouchent sur la constitution dôune ou plusieurs totalités signifiantes.  

Le texte comme champ permet ainsi dôapprocher le style sous deux 

angles : celui de la solidarisation entre les plans du contenu et de lôexpres-

sion ; celui de sa dynamique interne. Dôune part, en effet, côest en son sein, 

entre confirmation et renouvellement, que peuvent se nouer lôune à lôautre 

la forme et la substance du contenu et de lôexpression, ainsi que le note 

Georges Molinié :  

a/ au niveau de la substance du contenu, une unité globale très partagée ; 
b/ des structures fantasmatiques, imageantes récurrentes, ce qui nous conduit 
sans doute dans la forme du contenu, de même que c/ des schémas rhéto-
riques expressifs ; d/ enfin, au niveau de la forme de lôexpression, un stock 
lexico-figuré et des tours de phrase, ce qui correspond, dans la tradition rhéto-
rique, à lôélocution, côest-à-dire exactement à la définition rhétorique du style 15. 

Dôautre part, côest se donner les moyens de « percevoir le style en ten-

sion », comme le réclame Anne Herschberg Pierrot, comme « du continu, 

un continu actionnel et réactionnel avec soi-même et avec les autres tex-

tes » 16. Du même coup, côest sôobliger à prendre en considération, en plus 

du sujet dôénonciation, qui sôinscrit plus ou moins dans son texte, les régi-

mes de la réception impliqués dans la co-construction du sens 17. 

La sémiotisation du contexte évitera alors dôouvrir sur les aléas dôune 

réception ad hoc multiforme, instable, qui se soustrait à lôanalyse. On con-

cevra la réception plutôt comme une composante essentielle dôune « situa-

tion de communication », elle-même constitutive, selon Jacques Fontanille, 

dôune pratique. Ajustable à dôautres pratiques, complémentaires ou concur-

rentes, au sein dôune situation sémiotique donnée, elle sôorganise autour 

                                                 
15  MOLINIÉ (Georges « Le style en sémiostylistique », dans MOLINIÉ (Georges) et CAHNÉ 

(Pierre), dir., Quôest-ce que le style ?, op. cit., p. 201-211.  

16  HERSCHBERG PIERROT (Anne), Le Style en mouvement : littérature et art. Paris : Belin, 

coll. Belin sup. Lettres, 2005, 203 p. ; p. 44. 

17  Au sujet des régimes de la réception, qui se saisit de tous les faits de langue et de texte, 

y compris de ceux qui ont trait à la matérialité du texte, ou dôun fait circonscrit jugé sail-

lant et érigé en « événement stylistique », voir plus particulièrement COLAS-BLAISE (M.), 

« Comment articuler la linguistique et la sémiostylistique ? Le champ stylistique à 

lôépreuve de la matérialité de lôécrit », dans Actes du Congrès Mondial de Linguistique 

française, 2008, CD-Rom, p. 1301-1315. Texte en ligne sur : http ://www.linguistique 

francaise.org/articles/cmlf/pdf/2008/01/cmlf08259.pdf 
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dôune « scène prédicative » : lô« expérience pratique » de la communication 

correspond alors à une forme de gestion de lôentre-jeu dôun ou plusieurs 

proc¯s ou pr®dicats (informer, prescrire, s®duire ou persuaderé), dôactes 

dôénonciation et de rôles actantiels attribués plus particulièrement au texte, 

à son support et à son environnement, les différents rôles nouant entre eux 

des relations, essentiellement passionnelles et modales (selon le vouloir-

faire, le savoir-faire, le devoir-faireé) 18. Le passage au niveau supérieur de 

la « situation-stratégie », où se décide lôarticulation de la pratique de la 

communication ï ici, de la maxime ï avec dôautres pratiques, permet de 

franchir un pas : une organisation majeure, entre ordre et désordre, 

simplicité et complexité, ouvre sur des usages sociaux, qui lient lisibilité et 

prévisibilité. Elle ouvre même, on le verra, sur une forme de vie, un « mode 

de vie en général » : à la faveur dôune orchestration de toutes les formes 

pertinentes et de toutes les schématisations, les expériences, également 

sensibles, les comportements, les parcours signifiants et les « styles 

stratégiques » qui les gouvernent se voient pourvus de valeurs et dotés 

dôune cohérence générale. Tel est bien notre objectif ici : montrer en quoi la 

pratique de la maxime renvoie à la configuration de lô« honnête homme » au 

XVIIe siècle français, dont lôétude a, en définitive, partie liée avec lôanalyse 

des cultures.  

La maxime et ses régimes énonciatifs  

Dôautres se sont penchés sur les traits caractéristiques de la maxime, 

en particulier dans une perspective linguistique 19. Nous nous en autorise-

rons pour dégager une triple complexité : au niveau de la forme de la 

maxime ; au niveau des « régimes » appliqués aux grandeurs sémiotiques à 

différents paliers dôun parcours génératif ; au niveau de lôinteraction entre 

énonciateurs.  

                                                 
18  Voir notamment FONTANILLE (Jacques), « Textes, objets, situations et formes de vie. Les 

niveaux de pertinence du plan de lôexpression dans une sémiotique des cultures », 

art. cit., p. 223.  

19  Voir notamment SCHAPIRA (Charlotte), La Maxime et le discours dôautorité. Paris : 

SEDES, coll. Les livres et les hommes, 1997, 176 p.  
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La maxime nôest pas un fragment 

La maxime, dira-t-on en première approximation, se situe aux antipodes 

du fragment, tel, du moins, que le conçoit le premier romantisme allemand : 

en somme, la revendication du béant, de lôinforme, de lôinachevé, voire de 

lôobscur ou de lôincompréhensible incarné par le « point nébuleux » (die 

wolkige Stelle) de W. Benjamin 20 vaudrait en tant quôelle sôinscrit en faux 

contre la concision, la clarté et la clôture formelle de la maxime moraliste. 

Alors que le fragment relève dôune poétique du passage, celle-ci paraît 

ressortir à une poétique de la perfection qui, en deçà de toute valorisation, 

invite à faire le tour. Comme le rapport du sujet à lôobjet est commandé, 

entre autres, par une morphologie textuelle particulière, nous en décline-

rons quelques aspects. 

La maxime se signale, dôemblée, par son caractère fermé, achevé : 

alors que le fragment renferme la négativité dôune perte, qui peut être irré-

médiable, la maxime se présente comme une forme non seulement close 

sur elle-même, mais proprement aboutie. Lôexpérience de la clôture et de 

lôachèvement est alors celle dôun énonciateur, en production ou en récep-

tion, qui se livre à une aspectualisation moins par prélèvement dôune partie 

que par la reconstruction de proche en proche dôune totalité. La maxime se 

voit ainsi conférer une large autonomie. En même temps, elle est sollicitée 

par ses entours, tendant vers la série dans laquelle elle est prise. Une pre-

mière complexité se noue ainsi, entre la totalité quôelle affiche en elle-même 

et cette autre forme de totalisation qui est comme un autre horizon : en se 

détachant sur le fond de la série, elle potentialise celle-ci, côest-à-dire la 

relègue au second plan, sans la virtualiser vraiment.  

En cela, la forme textuelle impose à lôaspectualisation une sélection de 

tempo et de tonicité. Contrairement au fragment-événement, qui survient de 

mani¯re impromptue, saisit vivement et subjugue, la maxime met en îuvre 

une logique « implicative », de lôordre du sié alorsé, une progression cons-

tante qui se solde par une tension régulièrement ascendante, qui cumule 

dans le jeu de mots, le paradoxe ou la surprise. Des exemples choisis per-

mettent de le montrer : « Il y a des héros en mal comme en bien » (M. 185) ; 

« On ne devrait sôétonner que de pouvoir encore sôétonner » (M. 384) ; « On 

                                                 
20  Voir notamment SUSINI-ANASTOPOULOS (Françoise), LôÉcriture fragmentaire. Définitions 

et enjeux. Paris : PUF, coll. Écriture, 1997, 274 p.  
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est quelquefois moins malheureux dôêtre trompé de ce quôon aime, que 

dôen être détrompé » (M. 395) ; « Le mérite des hommes a sa saison aussi 

bien que les fruits » (M. 291) ; « Un sot nôa pas assez dôétoffe pour être bon » 

(M. 387), etc. Dôune part, lôéquilibre syntaxique, qui emprunte volontiers un 

moule binaire, mais aussi un ordonnancement maîtrisé, qui solidarise les 

parties de lôénoncé à travers des éléments expressifs tels que des répéti-

tions, des paires dôantonymes, des formules figées et métaphoriques, des 

rimes intérieures ou des allitérations, commandent un tempo et une tonicité 

modérés, mesurés. Dôautre part, lôattente qui se noue au fur et à mesure se 

résout fréquemment à la fin. Se renforçant de la concision, lôéquilibre et 

lôordonnancement favorisent, comme pour lôénoncé parémique, la mémori-

sation et la mise en circulation.  

La modalisation des contenus 

La modalisation concerne ici la manière dont les contenus sont détermi-

nés à différents niveaux dôun parcours génératif du sens. Sans transiter 

dôun palier à un autre, on sôattardera, une nouvelle fois, sur lôaspec-

tualisation, en tant quôelle sous-tend la cohérence et lôorientation axio-

logique du discours, en leur procurant une manifestation à la fois sensible 

et perceptivo-cognitive.  

Eu égard à lôinteraction entre le sujet et lôobjet, qui les instaure conjoin-

tement, lôaspectualisation suppose, en effet, la prise de position par un sujet 

sensible et percevant, un corps propre qui réunit lôunivers extéroceptif (le 

monde naturel) et lôunivers intéroceptif (le monde intérieur), un corps sen-

sible au cîur de la fonction s®miotique qui noue ensemble les deux plans 

du langage. Elle suppose également la prise en charge par un sujet 

perceptivo-cognitif qui énonce en conférant aux contenus dans son champ 

de discours des modes de présence variables 21.  

On sôattardera ici sur la portée générale, voire universelle, de la 

maxime. Les manifestations linguistiques de la construction de la généricité 

sont diverses : à travers lôarticle indéfini (« Un sot nôa pas assez dôétoffe 

pour être bon » ï M. 387), lôarticle défini singulier ou pluriel (« Lôhomme croit 

souvent se conduire lorsquôil est conduit ; [é] » ï M. 43 ; « Les vieillards 

                                                 
21  FONTANILLE (J.), Sémiotique du discours [1999]. Limoges : PULIM, coll. Nouveaux actes 

sémiotiques, 2003, 303 p. 
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aiment à donner de bons préceptes, pour se consoler de nôêtre plus en état 

de donner de mauvais exemples » ï M. 93), le déterminant complexe 

(« Tout le monde se plaint de sa mémoire, et personne ne se plaint de son 

jugement » ï M. 89), lôindéfini chaque ou le pronom chacun (« Chaque talent 

dans les hommes, de même que chaque arbre, a ses propriétés et ses 

effets qui lui sont tous particuliers » ï M.S. 25) ; « Chacun dit du bien de son 

cîur, et personne nôen ose dire de son esprit » ï M. 98).  

Sur ces bases, trois points méritent dôêtre soulignés plus particulière-

ment. On constate dôentrée que les maximes exploitent au même titre les 

deux tensions que Gustave Guillaume dit « anti-extensive » et « extensive ». 

Dôune part, le un générique, en tant quôil correspond à une pluralité indé-

terminée, un « continu universel », constitue le terminus a quo dôun mou-

vement de formation du singulier (« Un homme entra dans la pièce »). 

Dôautre part, la formation conduit à partir du singulier (« Lôhomme entra 

dans la pièce ») au terminus ad quem que constitue un pluriel non limité 

(« Lôhomme est un loup pour lôhomme ») 22. Du point de vue sémiotique, on 

dira quôelles correspondent respectivement à un débrayage disjonctif, 

encore incomplet, qui expulse un non-je, un non-ici et un non-maintenant 

sans encore déboucher sur une individuation et une localisation précises, et 

à un embrayage conjonctif, achevé, qui sôopère à la faveur dôune remontée 

vers le savoir du sujet de lôénonciation 23.  

Ensuite, il sôagit tout à la fois de poser un nouvel élément dans lôunivers 

de discours (« Il y a de certains d®fauts qui, bien mis en îuvre, brillent plus 

que la vertu même » ï M. 354 ; « Il y a plus de défauts dans lôhumeur que 

dans lôesprit » ï M. 290) et de prendre appui sur une totalité constituée 

(« Tous les sentiments ont chacun un ton de voix, des gestes et des mines 

qui leur sont propres » ï M. 255). Entière, la classe peut être balayée en 

continu ou exposée à une appréhension discontinue pluralisante (« Les 

hommes ne sont pas seulement sujets à perdre le souvenir des bienfaits et 

des injures ; [é] ï M. 14). Ramenée à une sous-classe, elle fait lôobjet dôune 

saisie-arrêt qui ne va pas jusquôau bout ; des compléments de nom, des 

                                                 
22  GUILLAUME (Gustave), Langage et science du langage. Paris : Nizet, 1973, 286 p. ; p. 167-

183.  

23  Voir FONTANILLE (J.), « Aspectualisation, quantification et mise en discours », dans 

FONTANILLE (J.), dir., Le Discours aspectualisé. Limoges : PULIM, coll. Nouveaux actes 

sémiotiques ; Amsterdam / Philadelphia : Benjamins, 1991, 234 p. ; p. 130.  
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adjectifs, des adverbes tels que presque, souvent, quelquefois, responsa-

bles dôun « affaiblissement » des quantificateurs universels, des quantifica-

teurs qui opèrent par restriction (peu de, assez deé) lui procurent ses 

limites :  

La santé de lôâme nôest pas plus assurée que celle du corps ; [é] (M. 188). 
Les grands noms abaissent, au lieu dôélever, ceux qui ne les savent pas sou-
tenir (M. 94). 
Toutes nos qualités sont incertaines et douteuses en bien comme en mal, et 
elles sont presque toutes à la merci des occasions (M. 470). 
On fait souvent du bien pour pouvoir impunément faire du mal (M. 121). 
Il y a peu dôhonnêtes femmes qui ne soient lasses de leur métier (M. 367). 
Assez de gens méprisent le bien, mais peu savent le donner (M. 301). 

Enfin, en déport des vérités générales qui, parfaitement débrayées, 

relèvent dôun « impersonnel de lôénonciation », qui les rend aptes à transiter 

de bouche en bouche, les maximes de La Rochefoucauld ne sont pas 

exemptes de modalisateurs ; ceux-ci ouvrent la voie à un certain degré de 

subjectivité. Ainsi, lôexpression adverbiale en quelque sorte (« Côest en 

quelque sorte se donner part aux belles actions, que de les louer de bon 

cîur » ï M. 432) ou la forme Il semble que P (avec le mode subjonctif : « Il 

semble que la nature ait caché dans le fond de notre esprit des talents et 

une habileté que nous ne connaissons pas ; [é] » ï M. 404 ; « Il semble que 

nos actions aient des étoiles heureuses ou malheureuses à qui elles doi-

vent une grande partie de la louange et du blâme quôon leur donne » ï 

M. 58), quoique peu fréquentes, sont particulièrement significatives : elles 

permettent de soustraire lôimpression à toute invalidation. Le sujet sôinstalle 

dans un régime de lôénonciation qui est pour le moins double, oscillant 

entre personnalisation et impersonnalisation et sollicitant plus ou moins la 

collaboration de lôénonciataire. Côest cette complexité que nous nous propo-

sons de dénouer maintenant.  

Lôinteraction avec lôénonciataire  

Lôinfinitif dans Côest X (que) de GInf 24, les formes impersonnelles, le 

pronom indéfini on, qui peut exprimer, écrit Émile Benveniste, la « généra-

                                                 
24  PELLAT (Jean-Christophe), « Les Maximes de La Rochefoucauld : formes générales dôun 

discours particulier », dans NEVEU (Franck), dir., Faits de langue et sens des textes. 

Paris : SEDES, coll. Questions de littérature, 1998, 301 p. ; p. 104. 
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lité indécise », le pronom nous (à extension maximale, quand il « annexe au 

ñjeò une globalit® indistincte dôautres personnes » 25, ou non), mais aussi le 

déictique je, qui émerge dans quelques maximes, sôéchelonnent sur un 

continuum borné, sur un bout, par une indistinction ou indifférenciation des 

instances et, sur lôautre bout, par leur distinction parfaite :  

[é] côest un mauvais moyen de plaire aux autres ou de les persuader, que de 
chercher si fort à se plaire à soi-m°me [é] (M. 139). 
Il est difficile de définir lôamour. Ce quôon en peut dire est que dans lôâme côest 
une passion de régner, dans les esprits côest une sympathie, et dans le corps 
ce nôest quôune envie cachée et délicate de posséder ce que lôon aime après 
beaucoup de mystères (M. 68). 
On sôest trompé lorsquôon a cru que lôesprit et le jugement étaient deux choses 
diff®rentes. [é] (M. 97). 
Nous plaisons plus souvent dans le commerce de la vie par nos défauts que 
par nos bonnes qualités (M. 90). 
Nous nous plaignons quelquefois légèrement de nos amis pour justifier par 
avance notre légèreté (M. 179). 
On peut dire que les vices nous attendent dans le cours de la vie comme des 
hôtes chez qui il faut successivement loger ; et je doute que lôexpérience nous 
les fît éviter sôil nous était permis de faire deux fois le même chemin (M. 191). 

Plus précisément, la maxime étant de lôordre dôune textualité en soi-

même, achevée, selon la terminologie de la praxématicienne Catherine 

Détrie, plutôt que dôune textualité en même, qui peut être dépourvue, tel le 

haïku, dôun ancrage spatial, temporel et actoriel 26, elle concerne le balan-

cement entre une énonciation impersonnelle et une énonciation personnelle 

caractérisée par des modulations de la conjonction et de la disjonction des 

instances énonciatives. Côest dans cet espace que peuvent se déployer les 

efforts pour, dôune part, particulariser le texte (en dernière instance, à tra-

vers le je/nous exclusif, qui se dresse face à un tu/vous) et solliciter lôatten-

tion de lôautre plus ou moins efficacement (lien phatique) et, dôautre part, 

agir sur lôautre : la pression peut sôexercer à travers des arguments qui 

convainquent, des sentiments qui persuadent, et à travers la gamme des 

                                                 
25  BENVENISTE (Émile), Problèmes de linguistique générale. Vol. 1. Paris : Gallimard, coll. 

Tel, n°7, 1966, 356 p. ; p. 235. 

26  Voir notamment DÉTRIE (Catherine), « Texte, textualité, modes de textualisation », dans 

LIGIA-STELA (Florea), PAPAHAGI (Cristiana), POP (Liana) et CUREA (Anamaria), éd., Direc-

tions actuelles en linguistique du texte. Cluj-Napoca : Casa CŁrŞii de ķtiinŞŁ, 2010, p. 19-

36.  
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expressions de la prescription qui, ainsi que le montre Jacques Fontanille, 

convoquent les gradients de lôembrayage et du débrayage 27. En lôoc-

currence, la formule modale ï on doit, il est nécessaire, il fauté ï est 

couplée avec un débrayage objectivant qui finit par nôimpliquer directement 

ni lôénonciateur ni lôénonciataire. La disjonction entre les gradients de 

lôadresse phatique et de la prescription, dont la corrélation est en sens 

inverse ï notamment en vertu dôun accroissement du nombre des acteurs 

visés par la forme impersonnelle ï, est alors maximale. 

Cependant, la force du lien phatique et la force prescriptive paraissent 

elles-mêmes atténuées quand la maxime recourt à lôassertion avec un effa-

cement énonciatif : par exemple dans « Il nôappartient quôaux grands hom-

mes dôavoir de grands défauts » (M. 190) ; « Il y a des héros en mal comme 

en bien » (M. 185). Sôajoutant aux effets de rythme, aux répétitions binaires, 

à la reformulation antithétique, à la construction en chiasme, lôaffaiblisse-

ment de cette double composante de lôinteraction entre énonciateurs facilite 

le figement de la maxime et sa mise en circulation. En construisant le 

simulacre de la désinscription du « je » lié à un présent déictique, la straté-

gie énonciative ouvre la voie à lôadoption, par le sujet énonçant, de la pos-

ture du « surénonciateur » dont le point de vue, ainsi que lôexplique Alain 

Rabatel, se voit conférer une « autorité (auctoritas) [é] par rapport ¨ toutes 

les autorités (auctor) citées (à comparaître) » 28. En effet, même si, en lôoc-

currence, La Rochefoucauld ne convoque pas de sources extérieures, que 

ce soit pour les placer dans la posture du dominé ou pour y puiser une 

caution supplémentaire, les négations en particulier ont une fonction dia-

logique : dans « Notre repentir nôest pas tant un regret du mal que nous 

avons fait, quôune crainte de celui qui nous en peut arriver » (M. 180), le 

surénonciateur se pose en surplomb en regard de la doxa, la convoquant 

(« le repentir est un regret du mal que nous avons fait ») pour mieux sôen 

dire distant.  

                                                 
27  FONTANILLE (J.), Sémiotique et littérature. Essais de méthode, op. cit., p. 179-181. 

Jacques Fontanille dégage une tension entre la « force du lien phatique » et celle de la 

prescription (p. 180).  

28  RABATEL (A.), « Stratégies dôeffacement énonciatif et posture de surénonciation dans le 

Dictionnaire philosophique de Comte-Sponville », Langages, vol. 38 (Effacement énon-

ciatif et discours rapportés), n°156, 2004, p. 18-33 ; p. 24.  
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Dernière étape : les maximes mémorisables se prêtent à une « sur-

assertion », au sens où lôentend Dominique Maingueneau quand, étudiant 

lôénoncé aphorisé, il décline les facettes dôune « mise en relief » : la généri-

cité, précisément, mais aussi une typographie rendue saillante, lôinsistance 

prosodique, une structure syntaxique prégnante, le recours aux tropes, ou 

lôutilisation de connecteurs de reformulation 29. Lôimportant, pour nous, côest 

quôà la lumière de lôénoncé aphorisé, la maxime autonome, détachable de 

la série des maximes qui lôenserre, promise à la migration, apparaisse 

comme soustraite à tout « jeu de langage » et à toute négociation :  

Dans lô®nonciation aphorisante, [é], il nôy a pas de positions corrélatives, mais 
une instance qui parle à une sorte dô« auditoire universel » (Perelman), lequel 
ne se réduit pas à un destinataire localement spécifié : lôaphorisation institue 
une scène de parole où il nôy a pas interaction entre deux protagonistes placés 
sur un même plan 30.  

Ensuite, dans la mesure où lôénoncé aphorisé propose un nappage énon-

ciatif homogénéisant, sera éligible surtout la maxime non polyphonique, 

complètement débrayée. On dira enfin, en maintenant la comparaison entre 

la maxime et lôénoncé aphorisé, que, dans ce cas, elle paraît indifférente à 

la médiation par des supports ou des modes de la circulation différents.  

Telle est la complexité de la maxime figée, détachable, mémorisable : 

elle se prête, comme le proverbe, à une large diffusion ; en même temps, à 

lôinverse du proverbe, qui relève de la « sagesse populaire », elle proclame 

la paternité du surénonciateur qui « énonce sa vérité » 31, qui sôadresse à 

lôhomme, à propos de lui, en endossant la responsabilité dôun dire soustrait 

à la discussion 32. 

                                                 
29  MAINGUENEAU (Dominique), « Des énoncés sans texte ? », dans LIGIA-STELA (Fl.), 

PAPAHAGI (Cr.), POP (L.) et CUREA (A.), éd., Directions actuelles en linguistique du texte, 

op. cit., p. 179. 

30  MAINGUENEAU (D.), « Des énoncés sans texte ? », art. cit., p. 181. 

31  MAINGUENEAU (D.), « Des énoncés sans texte ? », art. cit., p. 182. 

32  Pour Charlotte Schapira, la maxime est « une création individuelle signée » (La Maxime 

et le discours dôautorité, op. cit., p. 98).  
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La maxime et lõhonnête homme  

Cependant, on lôa vu, les maximes ne font pas toutes lôobjet dôune « sur-

assertion » et la posture de la surénonciation peut se combiner avec celle 

de la coénonciation, voire avec celle de la sousénonciation, quand, peut-

être par coquetterie oratoire, lôénonciateur laisse sôinstaller le doute : « [é] 

et je doute que lôexpérience nous les [les vices] f´t ®viter [é] » (M. 191). 

Côest cette complexité de la posture énonciative, qui est définitoire du style 

de la maxime de La Rochefoucauld, que nous confronterons maintenant 

avec les notions dôethos et de forme de vie.  

La maxime et lôethos  

« Ethé, écrit Roland Barthes, sont les attributs de lôorateur [é] : ce sont 

ses traits de caractère que lôorateur doit montrer à lôauditoire (peu importe 

sa sincérité) pour faire bonne impression : ce sont ses airs » 33. Focalisant 

lôattention sur lôimage de soi discursive, plutôt que prédiscursive 34, nous 

avançons quôà travers une posture énonciative complexe, qui fait composer 

les unes avec les autres lôautorité dôun discours qui prend de la hauteur, la 

prise en compte de lôautre (à travers le nous) et lôhumilité (relative) dôun 

discours particularisé, lôénonciateur de la maxime satisfait aux trois « airs » 

prévus par Aristote : la prudence (phrónesis), qui est le propre dôun discours 

réfléchi et nuancé ; la vertu (areté), qui se combine avec la franchise ; la 

bienveillance (eúnoia) 35. Ceux-ci retiennent notre attention doublement : la 

manière de dire est censée renvoyer à une manière dôêtre ; la manière de 

dire ne concerne pas seulement lôexpressivité, mais la charge argumen-

tative elle-même et la notion dôethos signale une adéquation idéale entre 

les plans de lôexpression et du contenu. Dominique Maingueneau résume 

                                                 
33  BARTHES (Roland), « Lôancienne rhétorique. Aide-mémoire », Communications, n°16 

(Recherches rhétoriques), 1970, p. 172-223 ; p. 212 ; lôauteur souligne. 

34  Voir notamment MAINGUENEAU (D.), « Ethos, scénographie, incorporation », dans AMOSSY 

(Ruth), dir., Images de soi dans le discours : la construction de lôethos. Lausanne : Dela-

chaux & Niestlé, coll. Sciences des discours, 1999, 275 p. ; p. 78.  

35  Au sujet des trois raisons qui « déterminent notre conviction en dehors des démonstra-

tions », voir ARISTOTE, Rhétorique, II, 1378a 6, apud Ekkehard Eggs, « Ethos aristotéli-

cien, conviction et pragmatique moderne », dans AMOSSY (R.), dir., Images de soi dans 

le discoursé, op. cit., p. 31-59.  
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les deux exigences en ces termes : « [é] on ne peut dissocier lôorganisation 

des contenus et la légitimation de la scène de parole » 36.  

Enfin, la composante sociale de lôethos allie la dimension individuelle 

avec la dimension sociale correspondant à des comportements (héxis) pro-

pres à un groupe 37. Elle réclame la prise en considération, au-delà de la 

rédaction des maximes, dôautres stratégies de signification pertinentes dans 

un contexte sociohistorique donné : la notion de forme de vie, telle quôelle a 

été développée en sémiotique, fournira un cadre à ces interrogations.  

Du style à la forme de vie 

À la suite des Investigations Philosophiques de Wittgenstein, Jacques 

Fontanille oppose la « forme de vie » au « style de vie », dôinspiration socio-

logique : « [é] les ñformes de vieò, quoique socialement et culturellement 

déterminées, doivent pouvoir à tout moment être inventées et/ou récusées 

par la praxis » 38. Elles reposent sur un ensemble de sélections congruentes 

que lôénonciateur opère en parcourant les strates dôun parcours génératif. 

Dans les travaux récents, la forme de vie est considérée comme une forme 

intégrative coiffant tous les niveaux de pertinence du plan de lôexpression : 

en son sein sont pourvues de valeur des stratégies attestant des styles 

stratégiques, schématisables parce que traduisant des régularités de com-

portement. Côest en ce sens quôelle est liée à lôexpérience dôun ethos 39.  

À travers cette double détermination, rompant avec lôexistant (ainsi avec 

la grossièreté régnant à la cour dôHenri IV) et produisant des effets dôiden-

tité, la forme de vie permet de penser la maxime comme un mode dôexpres-

sion privilégié de lôhonnête homme français. Tous deux peuvent se définir à 

travers la politesse : celle du dire, dont lôadéquation de la forme à une 

                                                 
36  MAINGUENEAU (D.), Analyser les textes de communication. Paris : Dunod, coll. Lettres 

sup, 1998, VIII-211 p. ; p. 81. 

37  Voir aussi RABATEL (A.), « La dialectique du singulier et du social dans les processus de 

singularisation : style(s), idiolecte, ethos », art. cit., p. 28.  

38  FONTANILLE (J.), « Style et formes de vie », dans MAURAND (Georges), [éd.], Le Style. 

Toulouse : Université de Toulouse-Le Mirail, 1995, 333 p. ; p. 73.  

39  FONTANILLE (J.), « Textes, objets, situations et formes de vie. Les niveaux de pertinence 

du plan de lôexpression dans une sémiotique des cultures », art. cit., p. 228.  
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modalisation spécifique des contenus est un gage 40 ï ce que la maxime dit, 

lôexpression le montre ; celle de lôêtre, qui la subsume, recourant également 

à dôautres langages. La politesse alimente ainsi un ensemble de stratégies 

dôinteraction avec lôautre, stratégies individuelles, mais portant aussi la mar-

que du social. « La politesse de lôesprit consiste à penser des choses hon-

nêtes et délicates » (M. 99) ; « Il y a une sorte de politesse qui est néces-

saire dans le commerce des honn°tes gens. [é] Comme on doit garder des 

distances pour voir les objets, il en faut garder aussi pour la société » 41. On 

cerne mieux les choix axiologiques à la base de la forme de vie de lôhon-

nête homme : le goût de la sage distance, en deçà des extrêmes, celui des 

bords quôon ne franchit pas, de la justesse en tant quôelle se définit par la 

médiété, dôun tempo et dôune tonicité moyennes, de la mesure en toutes 

choses.  

Telles sont également les valeurs que le style de la maxime nous com-

munique, à sa manière, à travers la posture complexe de lôénonciation, ten-

due entre la sur- et la sousénonciation, les choix formels et les points de 

vue opérant sur les catégories sémantiques. Au terme de ce parcours, nous 

pouvons conclure que le style de la maxime trouve dans la forme de vie de 

lôhonnête homme sa motivation. 

                                                 
40  On sait quôau XVIIe siècle, polir, côest aussi « composer un ouvrage, rédiger un texte avec 

un grand souci du détail ; y mettre la dernière main en vue de le parfaire » (Le Robert). 

Pour une analyse approfondie, voir COLAS-BLAISE (M.), « La politesse au point de vue de 

la sémiotique », dans WAUTHION (Michel) et SIMON (Anne-Catherine), dir., Politesse et 

idéologie. Rencontres de pragmatique et de rhétorique conversationnelles. Louvain-la-

Neuve / [Paris] : Peeters, coll. Bibliothèque des « Cahiers de lôInstitut de linguistique de 

Louvain », n°107, 2000, 365 p. ; p. 351-365.  

41  LA ROCHEFOUCAULD (Fr. de), Réflexions diverses, dans Maximes, op. cit., p. 112-113. 
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Remarques liminaires 

Une des particularités des Epistulae morales est que Sénèque y déve-

loppe pour la première fois dans le monde romain une conception de 

« lôhomme intérieur » que les siècles chrétiens à venir sauront reprendre et 

amplifier. Ces lettres revêtent une dimension parénétique dans la mesure 

où, dans chaque « lettre-opuscule », Lucilius, le poète épicurien en quête de 

consignes de vie, se voit prodiguer un enseignement préparatoire à sa con-

version vers le stoïcisme 2. Sénèque se propose aussi dôy faire le bilan de 

sa propre vie, à savoir la somme des expériences personnelles quôil a accu-

mulées au cours de sa carrière politique et de son cheminement philoso-

                                                 
1  SÉNÈQUE, Les Lettres à Lucilius. Texte établi par François Préchac. Trad. par Henri 

Noblot. Paris : Les Belles Lettres, coll. des universités de France, vol. II, 7e tirage, 2003, 

p. 111 : « Lôobjet de mes soins, de mes méditations est supérieur, ce sont les pensées 

qui assurent la paix de lôâme. Je commence par fouiller en moi-même, puis je fouille 

dans les secrets du monde ». 

2  Sur le stoïcisme, nous avons consulté avec profit : MULLER (Robert), Les Stoïciens : la 

libert® et lôordre du monde. Paris : J. Vrin, coll. Bibliothèque des philosophies, 2006, 

290 p. ; INWOOD (Brad), Ethics and human action in early Stoicism. Oxford : Clarendon 

Press, 1985, 348 p. 
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phique. En ce sens, outre un manuel complet de philosophie, les Epistulae 

morales constituent une sorte de journal de notre philosophe dans lequel ce 

dernier se peint lui-même 3. 

Qui était donc Lucilius ? Un ami de longue date, un homme cultivé, un 

ancien épicurien désireux de se convertir au stoïcisme, procurateur en 

Sicile. Face à cet autre moi, sorte de miroir vivant de la confidence philoso-

phique et du programme de vie, Sénèque ne déclame jamais : son élo-

quence, délivrée de toute intention civique ou ostentatoire, sôest dépouillée 

de la théâtralisation quôimplique une foule. Elle prend racine dans une inté-

riorité en quête de sagesse et elle sôadresse, dans lôamitié et lôouverture du 

cîur, ¨ une autre int®riorit® fraternelle. Dôemblée, Sénèque vise le genus 

humile, le genre bas de la conversation privée, et suppose une tension de 

lôorateur, contrôlant sa démarche progressive, et une attention à lôautre, 

pour le comprendre, le reprendre et lôaider. La philosophie de ses Lettres 

sôincarne donc dans le vécu psychologique de deux âmes qui cheminent et 

progressent de concert. Il faut se garder, cependant, dôétendre trop vite à 

leur contenu une interprétation « psychologisante » : selon leur dénomina-

tion latine, les Lettres sont des Epistulae morales et en ce sens traitent de 

« métaphysique appliquée ». Chaque développement dôordre moral, même 

le plus banal en apparence, est lourd de sens parce que porté par une 

doctrine sous-jacente non encore dévoilée. Côest ainsi quôà travers une 

causerie familière et des conseils privés apparaissent çà et là, placés à 

dessein, des mots et des notions relevant du vocabulaire stoïcien, mais 

                                                 
3  Sur Sénèque, nous avons consulté avec profit : GRIMAL (Pierre), « Sénèque et le Stoï-

cisme Romain », Aufstieg und Niedergang der Römischen Welt (ANRW), II, 36. Berlin / 

New York : W. de Gruyter, 1989, p. 1962-1992, qui dresse un tableau très complet des 

liens unissant notre auteur à cette école philosophique, sans oublier lôouvrage de 

référence du même auteur : Sénèque ou la Conscience de lôEmpire. Paris : Fayard, 

1991, 503 p., en particulier les pages 219-243 consacrées aux Lettres à Lucilius. 

Lôarticle de Michael von Albrecht, ç Seneca. Leben, Datierung », dans Geschichte der 

Römischen Literatur von Andronicus bis Boethius mit Berücksichtigung ihrer Bedeutung 

für die Neuzeit. München : K.G. Saur, 1994, vol. 2, p. 918-954, ainsi que les monogra-

phies de Gregor Maurach, Seneca. Leben und Werk. Darmstadt : Wissenschaftliche 

Buchgesellschaft, 1991, X-218 p. ; de Villy Sørensen, Seneca. Ein Humanist an Neros 

Hof. Trad. par Monika Weseman. München : Beck, coll. Beckôs historische Bibliothek, 

1984, 352 p. ; et de Brad Inwood, Reading Seneca. Stoic Philosophy at Rome. Oxford : 

Clarendon Press, 2005, XVI-376 p., constituent dôexcellentes synth¯ses pour une pre-

mière approche globale. 
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choisis et utilisés de telle sorte quôils participent également du langage 

courant, comme par exemple le terme de commodum, par lequel Sénèque 

traduit la notion technique de « préférable » élaborée par Chrysippe. Dôautre 

part, pour changer dôattitude, il convient au préalable de modifier ou de 

redresser le fonctionnement de ses facultés intellectuelles, et les paroles du 

maître visent dôabord à amener lôélève à « ordonner » son intelligence (com-

ponere mentem) afin quôelle demeure sous la domination infuse de la 

raison. Le philosophe entraîne donc Lucilius à un effort de rationalisation de 

soi qui lui permette précisément de rationaliser sa perception du monde et 

son contact avec lui. Chaque lettre crée par conséquent un système de 

rationalité critique et autocritique dans lequel elle fait entrer son lecteur. 

Notre corpus est constitué des vingt-neuf premières Lettres 4, groupe-

ment épistolaire se détachant en tête du recueil comme une introduction au 

stoïcisme doublée dôune exhortation à la conversion philosophique : cette 

série recense les principales situations à vivre qui nécessitent une analyse 

critique suivie dôun changement de conduite. Il sôagit de commencer par 

installer le disciple dans une nouvelle attitude de vie. Sénèque part donc 

des faits de lôexpérience quotidienne, ï comme par exemple le temps mal 

employé dans la Lettre 1, la mauvaise influence de la foule et des specta-

cles romains dans la Lettre 7, le vieillissement dans la Lettre 12 et la place 

accordée à lôentretien de son corps dans la Lettre 15 ï, pour favoriser ce 

nécessaire retour à soi, sans passer encore par lôenseignement dogmati-

que proprement dit. Ainsi, lôobjectif de la présente étude est dôexaminer en 

quoi formation philosophique dôun proficiens et peinture de soi constituent 

les deux versants dôun même projet philosophico-littéraire, dôun même 

cheminement dôapprentissage. Dans ses Lettres, Sénèque met lôaccent sur 

la recherche des vraies valeurs permettant à lôhomme de trouver son 

équilibre intérieur. Dans cette démarche, la figure de lôautre constitue lôaxe 

essentiel autour duquel sôarticule le processus dôauto-transformation en 

sage. Lôhumanisme sénéquien, que nous envisageons dans ce mouvement 

                                                 
4  Pour le texte latin, nous avons consulté les éditions de Otto Hense (Opera quae sunt 

omnia. III, Ad Lucilium Epistularum Moralium quae supersunt. Leipzig : Teubner, 1914, 

634 p.) ainsi que de L. D. Reynolds (Annaei Senecae, Ad Lucilium Epistulae Morales. 

2 vol. Oxford : Clarendon Press, 1965, 323 + 238 p.). Pour la traduction française, nous 

nous sommes conform® ¨ lô®dition bilingue de Fran­ois Pr®chac et Henri Noblot (voir 

note°1). 
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de balancement réciproque de soi à lôautre et de lôautre à soi, pourrait donc 

être considéré comme lôhumanisme « pluriel » dôun lettré épris de philoso-

phie morale, qui, au soir de sa vie, se fait à la fois pédagogue, mentor et 

directeur de (sa propre) conscience. 

Humanitas : enjeux et perspectives 

Dans la langue latine, le terme humanitas recouvre trois valeurs princi-

pales, qui peuvent servir à nous conduire dans notre discours 5. Il désigne 

dôabord ce qui caractérise lôhomme, ce qui fait que lôhomme est un homme. 

Il désigne ensuite le lien qui existe entre les hommes, le souci que les 

hommes ont ou quôils doivent avoir les uns des autres, et correspond en ce 

sens au grec « philanthropia ». Enfin, il désigne ce par quoi lôhomme devient 

vraiment un homme, sa formation, ce que les Grecs appelaient « paideia », 

et ce que nous nommons « éducation » ou « culture ». Ces différentes signi-

fications (notamment les deux premières) permettent de mettre en relief 

lôapproche « plurielle » quôadopte notre auteur dans son double projet de 

réforme de soi et de lôautre.  

Au premier sens du terme, humanitas se trouve une fois chez Sénèque, 

à propos de la théorie platonicienne des idées 6. Il parle de « lôhumanité en 

soi » (ipsa humanitas 7) dôaprès laquelle lôhomme est façonné. Cette partie ï 

la raison ï est celle par laquelle il est libre, précède les animaux et suit 

Dieu 8. La nature a donné à lôhomme une grande âme, que notre auteur 

appelle également spiritus ï « souffle de vie » afin de souligner son analogie 

                                                 
5  BOYANCÉ (Pierre), « Lôhumanisme de Sénèque », dans Actas del Congreso Internacional 

de Filosofía en conmemoración de Séneca, en el XIX Centenario de su muerte. 

Ponencias y conferencias para las sesiones plenarias I, Presidencia del Consejo 

ejecutivo del Congreso Internacional de Filosofía. Madrid : Librería Editorial Augustinus, 

1965, p. 229-245. Sur le concept dôhumanitas, nous renvoyons également à lôétude plus 

générale de LIPPS (Peter), Humanitas in der frühen Kaiserzeit : Begriff und Vorstellung 

(nach den erhaltenen Werken von Seneca, Lukan, Persius, Petron, Curtius Rufus, 

Velleius Paterculus). Diss., Freiburg, 1966 ï en particulier, p. 17-69.  

6  BOYANCÉ (P.), « Lôhumanisme de Sénèque », art. cit., p. 232. 

7  VII, 65, 7, cf. SÉNÈQUE, Les Lettres à Lucilius, op. cit., vol. II, p. 108. 

8  IX, 76, 6 : « In homine optimum quid est ? Ratio : haec antecedit animalia, deos sequitur », 

cf. SÉNÈQUE, Les Lettres à Lucilius, op. cit., vol. III, p. 57. 
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avec le monde quôil imite, autant que peut le faire un mortel 9. Sénèque 

insiste par ailleurs sur lôidée de lôintériorité : si lôon souhaite se faire une idée 

juste de lôhomme, il convient de le considérer dans sa « nudité » (nudo 

homine 10), côest-à-dire « ramené à son essence, dépouillé de tout ce qui est 

autour de lui, sur lui, sans être lui » 11. Or, lôhomme lui-même doit savoir se 

tourner vers lôintérieur de lui-même, sôarracher aux choses extérieures, pour 

ne prêter dôattention quôà lui-même 12. Côest de cette manière quôil trouvera 

le principe de sa liberté : la liberté par rapport aux choses extérieures, cette 

liberté devant néanmoins se fonder sur lôaffranchissement des passions. 

Comme nous le verrons, lôeffort persévérant de la volonté dans la lutte 

contre la partie irrationnelle de notre âme est déterminant 13. 

En outre, aucune école philosophique nôest, selon Sénèque, davantage 

attachée aux hommes, plus attentive au bien commun que lôécole stoï-

cienne 14. Ce qui fait la force de lôhomme, ce nôest pas seulement la raison, 

côest aussi son instinct social (societas) 15. Il en résulte lôunité du genre 

humain, qui se manifeste par ce que notre philosophe appelle le commune 

jus generis humani 16. Animal social (sociale animal 17), lôhomme ne peut se 

montrer ni orgueilleux ni avide : Sénèque revendique avec force le fait que 

le proficiens sache vivre pour lui (sibi vivere), mais il réclame avec la même 

véhémence que cette indépendance ne soit pas synonyme dôégoïsme, 

                                                 
9  XVIII, 104, 23 : « gloriosum et excelsum spiritum », cf. SÉNÈQUE, Les Lettres à Lucilius, op. 

cit., vol. IV, p. 164. 

10  SÉNÈQUE, De Beneficiis, III, 18, 2, cf. SÉNÈQUE, Des Bienfaits. Texte trad. par François 

Préchac. Paris : Les Belles Lettres, coll. des Universités de France, 1926, vol. I, LV-

141 p. ; p. 76-77. 

11  BOYANCÉ (P.), « Lôhumanisme de Sénèque », art. cit., p. 233. 

12  VI, 56, 5 : « Aninum enim cogo sibi intentum esse nec avocari ad externa », cf. SÉNÈQUE, 

Les Lettres à Lucilius, op. cit., vol. II, p. 62-63. 

13  II, 16, 1 : « Perseverandum est et adsiduo studio robur addendum, donec bona mens sit 

quod bona voluntas est », cf. (VI, 56, 5), op. cit., vol. I, p. 64. 

14  SÉNÈQUE, De Clementia, II, 5, 3 (« [é] Sed nulla secta benignior leniorque est, nulla 

amantior hominum et communis boni attentior », cf. SÉNÈQUE, De la Clémence. Texte 

établi et trad. par François-Régis Chaumartin. Paris : Les Belles Lettres, coll. des 

universités de France. Série latine, vol. 379, 2005, XCII-124 p ; p. 49. 

15  SÉNÈQUE, De Beneficiis, IV, 18, 2, cf. Des Bienfaits, op. cit., p. 116. 

16  V, 48, 3, cf. SÉNÈQUE, Les Lettres à Lucilius, op. cit., vol. II, p. 24. 

17  SÉNÈQUE, De Clementia, I, 3, 2, op. cit., p. 7. 
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quôelle soit au contraire mise au service dôautrui. Situant lôamitié par rapport 

au lien social qui nous lie au genre humain, il la qualifie de lien social le 

plus intime (interiorem societatem 18). Cette dimension sous-tend le miroir 

multidimensionnel et à géométrie variable quôil tend à Lucilius et quôil se 

tend à lui-même. Elle constitue le point de départ de ce long cheminement 

que constitue un travail sur soi, et ce, dans la double perspective dôune 

conversion au stoïcisme et dôune autoanalyse psycho-philosophique. 

Sculpture de soi 

La philosophie antique est en effet une philosophie de la construction 

de soi par la volonté. Certes, on songe à lôoracle de Delphes, à Socrate, 

mais lôépicurisme, le stoïcisme et les Cyrénaïques sôadressent à lôêtre brut, 

quôils invitent à la construction et à lôaffinage de ses formes. Plotin utilise 

cette image de la sculpture de soi dans les Ennéades pour expliquer que 

chacun ressemble a priori à un bloc de marbre brut et que, seulement a 

posteriori, il pourra faire surgir la forme sculptée cachée dans la pierre par 

un travail sur soi. Les sages antiques disent que nous ne sommes que ce 

que nous faisons de nous, bien avant Sartre et lôexistentialisme. Savoir ce 

que lôon est, puis ce que lôon peut être, permet de savoir ce que lôon peut 

devenir ï donc être. LôAntiquité fait de la relation maître-disciple une péda-

gogie : le disciple apprend par lôexemple, puis par le discours, comment il 

peut devenir ce quôil est. Sénèque illustre pleinement ce projet philosophi-

que : Paul Veyne, qui voit dans le stoïcisme « une philosophie du repli actif 

de soi sur soi » 19, recommande même au proficiens de sôinitier à cet auteur 

en débutant par ses Lettres à Lucilius dans la mesure où « elles exposent la 

philosophie stoïcienne à partir du moi, le moi du néophyte, Lucilius, à qui 

ces lettres offrent un cours savamment gradué de stoïcisme et une série 

dôexercices dôauto-persuasion » 20. Cette autonomie du moi et cette possibi-

lité dôun travail de soi sur soi éclairent de façon probante la dimension 

propédeutique et parénétique des vingt-neuf premières Lettres.  

                                                 
18  V, 48, 3, cf. SÉNÈQUE, Les Lettres à Lucilius, op. cit., vol. II, p. 24. 

19  VEYNE (Paul), Sénèque : une introduction. Suivi de la lettre 70 des Lettres à Lucilius. 

Paris : Tallandier, coll. Texto, 2007, 295 p. ; p. 21. 

20  VEYNE (P.), Sénèque. Une introductioné, op. cit., p. 20. 
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Ainsi, dans un échange amical et de type familier, Sénèque va aider 

son ami progressant dans la voie de la sagesse. Il doit donc lui enseigner 

peu à peu les principes de ce qui constitue, à ses yeux, la vraie doctrine : le 

stoïcisme. Lôenseignement de la morale, parénétique, ne se fait cependant 

pas de façon classique, qui serait vraisemblablement ennuyeuse et ineffi-

cace : le maître donne des recommandations générales à son disciple (sou-

vent exprimées par des adjectifs verbaux dôobligation). Bien que notre phi-

losophe sôadresse à un ami, il lui faut adopter la démarche pédagogique 

socratique : en partant de lôexpérience du disciple, le professeur doit désta-

biliser lôélève, le faire sortir de ses certitudes, déranger son confort moral. 

Pas de discours moral, pas dôenseignement théorique de la vertu. Pourtant, 

si on regarde de près, dès les premières lettres, on distingue les thèmes 

des protreptiques classiques, côest-à-dire des exhortations à la philosophie, 

comme dans lôHortensius de Cicéron : réflexion sur le temps, mise en garde 

contre le divertissement, les lectures désordonnées et les curiosités intel-

lectuelles néfastes, puis réflexion sur les valeurs fondamentales, et avant 

tout sur le juste prix de la vie et de la mort. 

Dans une telle démarche, le rôle de la volonté apparaît comme essen-

tiel 21. Sénèque sent son âme non pas devenir meilleure, mais prendre une 

autre attitude à lôégard du monde. Cela correspond au passage de lôétat de 

perfectionnement à celui de la sagesse. Côest une sorte dôillumination : tous 

les efforts de la vie antérieure trouvent soudain leur sens dans la domina-

tion de la volonté sur lôêtre 22. La volonté établit la paix intérieure, en mettant 

en avant la voix de la raison et en refusant dôentendre les appels vers les 

désirs insensés. Le bien vient en effet de ce qui favorise la nature ration-

nelle de lôhomme, comme lôexpose Cicéron par la voix de Caton dans son 

                                                 
21  Sur la question de la volonté, nous renvoyons le lecteur à la monographie de 

VOELKE (André-Jean), LôIdée de volonté dans le stoïcisme. Paris : PUF., coll. Biblio-

thèque de philosophie contemporaine. Histoire de la philosophie et philosophie géné-

rale, 1973, 216 p. La confusion entre connaissance et volonté ayant été à maintes repri-

ses soulignée, ce dernier montre cependant que pour les Stoïciens, « la raison est 

volonté » (p. 5), ce qui explique quôon ait pu dire à leur propos à la fois quôils mécon-

naissent toute idée de volonté et quôon trouve chez eux les linéaments de la notion de 

volonté personnelle. 

22  Sénèque analysera cette sagesse intérieure plus précisément dans la Lettre 121, cf. 

SÉNÈQUE, Les Lettres à Lucilius, op. cit., vol. V, p. 75-83. 
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De Finibus 23. La morale nôest donc pas un code de déontologie humaine, 

mais une attitude vis-à-vis du monde : il faut dès lors être actif, vigilant, faire 

usage de la tension, de la force dôâme (tonos). Lôinverse est décrit à la fin 

de la Lettre 3 24 : côest lôétat de dissolutio, côest-à-dire le contraire de la 

volonté, qui pour les stoïciens est lôamour de soi, ce qui motive pour la 

conservation de soi. Dôautre part, il ne saurait y avoir dôenseignement philo-

sophique sans la volonté de lôélève, comme le montre le début de la 

Lettre 38 25 : Sénèque y oppose lôélève qui hésite encore à sôengager dans 

la voie de la philosophie à celui ayant déjà la volonté dôapprendre et tirant le 

plus grand profit des leçons. Dôune manière générale, la volonté peut 

recouvrir plusieurs autres notions : la liberté, la vertu, lôaction droite. 

Sénèque appelle impetus tout ce qui nous pousse à aller vers le souverain 

bien, qui doit par la suite devenir habitus, disposition durable 26. La volonté 

est aussi ce qui aide à persévérer, une fois la direction prise : Sénèque 

insiste sur lôimportance de la persévérance à la fin de la Lettre 71 27. La 

principale caractéristique de la morale stoïcienne est donc dôêtre une 

morale de la volonté et de lôaction. 

Autrui : une pierre angulaire tripartite 

Dans une telle optique, les Lettres à Lucilius sont une sorte de testa-

ment philosophico-littéraire écrit au moment dôune mort que lôauteur sait 

imminente ï en raison de sa maladie, mais aussi des circonstances politi-

ques ï, et adressé en réalité à un triple destinataire. Le maître ne sôadresse 

pas seulement à son disciple, mais encore à lui-même, voire à lôhumanité 

tout entière, comme il le précise dans la Lettre 8 : « [é] posterorum 

                                                 
23  CICÉRON, De Finibus bonorum et malorum, III, en particulier les paragraphes 75-76 dans 

lesquels Cicéron brosse un portrait du sage stoïcien ; cf. CICÉRON, Des termes extrêmes 

des biens et des maux. Texte établi et trad. par Jules Martha ; 3e tirage de lô®dition revue 

et corrigée par Claude Rambaux. Paris : Les Belles Lettres, coll. des Universités de 

France. Série latine, n°63, vol. II, 2002, p. 49. 

24  I, 3, 5, cf. SÉNÈQUE, Les Lettres à Lucilius, op. cit., vol. I, p. 9. 

25  IV, 38, cf. SÉNÈQUE, Les Lettres à Lucilius, op. cit., p. 157-158. 

26  II, 16, 6 : « Contine illum et constitue, ut habitus animi fiat quod est impetus », cf. 

SÉNÈQUE, Les Lettres à Lucilius, op. cit., p. 66. 

27  VIII, 71, 36 : « volo et mente tota volo », cf. SÉNÈQUE, Les Lettres à Lucilius, op. cit., vol. III, 

p. 28. 
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negotium ago. Illis aliqua quae possint prodesse conscribo » 28. Nous com-

prenons dès lors quôà la démarche proprement philosophique consistant en 

un repli sur soi sôajoute une démarche dôouverture sur lôautre, dans lôidée 

que la vérité ne peut naître que de ce double mouvement dôéchange centri-

pète et centrifuge.  

Autrui est dôabord un maître doublé dôun mentor. Lucilius nôest pas un 

néophyte en philosophie, mais sôinitie au stoïcisme en se laissant guider 

par un maître ï Sénèque, qui lui fait profiter de son expérience. En ce sens, 

les Lettres sont bien un récit de formation rendant compte de la progression 

graduelle de Lucilius, invité à dialoguer non seulement avec son maître 

réel, mais encore avec un guide intérieur. Pour se donner le goût de la 

vertu, Sénèque choisit un modèle idéal qui trouvera son incarnation, dans 

le panthéon des sages romains, en Laelius, Caton ou Scipion. Le Cordouan 

sôinspire lui-même dôÉpicure, qui jugeait lui aussi très profitable le fait de se 

placer sous lôégide dôun mentor intériorisé : « Il nous faut faire choix dôun 

homme de bien et lôavoir constamment devant nos yeux de manière à vivre 

comme sous son regard et à régler toutes nos actions comme sôil les 

voyait » 29. Contrairement à Épicure, qui sôérigeait lui-même en modèle, 

Sénèque fait preuve dôune plus grande modestie dans la mesure où il ne 

prétend pas être à la tête dôune sagesse parfaite : il est lui-même encore un 

proficiens, très éloigné de la perfection dôun Scipion ou dôun Caton. Or, 

comme le note Gregor Maurach 30, Sénèque souhaiterait secrètement que 

son disciple le considère à la fois comme son maître extérieur et comme 

                                                 
28  I, 8, 2, cf. SÉNÈQUE, Les Lettres à Lucilius, op. cit., vol. I, p. 22-23 : « [é] posterorum 

negotium ago. Illis aliqua possint prodesse conscribo : salutares admonitiones, velut 

medicamentorum utilium compositiones, litteris mando, esse illas efficaces in meis 

ulceribus expertus, quae etiam si persanata non sunt, serpere desierunt » / « je travaille 

pour le compte de la postérité. Je songe à elle en composant des écrits que jôespère 

utiles. Jôy enregistre des conseils dôhygiène morale, des formules, peut-on dire, de 

médication pratique, non sans avoir éprouvé leur vertu sur mes propres plaies : mon mal 

nôa pas disparu sans doute ; au moins il ne sôétend plus » (trad. par Noblot). 

29  I, 11, 8, cf. SÉNÈQUE, Les Lettres à Lucilius, op. cit., vol. 1, p. 38 : « [é] Aliquis vir bonus 

nobis diligendus est ac semper ante oculos habendus, ut sic tanquam illo spectante 

vivamus et omnia tamquam illo vidente faciamus ».  

30  MAURACH (Gregor), Der Bau von Senecas Epistulae Morales. Heidelberg : C. Winter, coll. 

Bibliothek der klassischen Altertumswissenschaften. Neue Folge. Reihe 2, n°30, 1970, 

213 p. ; p. 58. 
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son mentor intérieur : si une confiance parfaite sôétablit entre eux, le disciple 

intériorisera lôimage du maître, qui éclairera toute sa vie. La voix extérieure 

deviendrait ainsi une voix intérieure, mais Sénèque se montre une fois de 

plus circonspect : la voix du maître doit être doublée par la voix des grands 

sages, dans lôidée que lôexemple des hommes célèbres stimule et renforce 

la volonté de lôhomme dôaccomplir des progrès destinés à les imiter autant 

que faire se peut. La recherche de la vertu est par conséquent personna-

lisée et favorise, par une saine émulation, la stimulation par un modèle en 

vue dôune maturation personnelle. Cette mise sous tutelle philosophique 

par une autre conscience nôest cependant que provisoire : elle prépare à 

lôautonomie spirituelle du proficiens en qui sôopérera un processus dôauto-

transfiguration en sage. Se laissant guider à partir de ce moment-là par sa 

propre conscience, il réalisera que sa sagesse ne saurait évoluer en vase 

clos et se rendra compte de la nécessité dôun ami avec qui partager et 

communiquer. 

Autrui apparaît également sous la forme de lôami, côest-à-dire dôun autre 

moi qui ne détruit pas lôautonomie du sage, mais qui la rend plus douce et 

moins solitaire. Sénèque traite principalement de ce thème de lôamitié dans 

une sorte de triptyque constitué des Lettres 3, 6 et 9. Dans la Lettre 3, la 

démonstration de Sénèque se fonde sur des faits. Elle part de lôexpérience 

que chacun peut faire, en particulier Lucilius, dont une phrase dans une 

lettre a déclenché cette leçon. Le maître veut clarifier le vocabulaire avant 

tout, prend en compte tous les cas et les compare avec la vie courante par 

lôadverbe quomodo. Sénèque écarte lôutilisation banale du terme « ami » car 

il sait que lôemploi quotidien galvaude les mots et donc le sens des 

relations. Lôamitié ne serait-elle quôune relation occasionnelle ou une rela-

tion politique ? Rappelons que les Lettres ont été écrites au moment où 

notre auteur est revenu de ses ambitions et a épuisé les joies du pouvoir et 

de la fréquentation des grands. Les conseils prodigués à Lucilius sont donc 

ceux dôun homme qui connaît bien ce milieu, et ne lôa sans doute pas 

traversé indemne. Sénèque recommande donc la prudence dans le choix 

de ses amis, mais préconise la confiance absolue une fois lôamitié accor-

dée. Il rejette deux comportements tout aussi blâmables lôun que lôautre : les 

confidences inconsidérées et la défiance inacceptable, ce qui pourrait 

même nous donner à penser que le fil conducteur de cette lettre est non 

pas lôamitié, même si elle occupe la plus grande part de la lettre, mais 

lôéloge de la mediocritas, côest-à-dire de la juste mesure. Sénèque enseigne 

le stoïcisme par le « faire », par lôaction de méditer dôabord sur lôéthique, 
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avant dôen venir, plus tard, à la théorie. Ce dernier insiste par ailleurs sur la 

rigueur dôune langue appropriée, concept et langage étant indissolublement 

liés. 

Dans la Lettre 6, Sénèque veut partager avec son ami la joie de pro-

gresser et précise que côest le fait de la vraie amitié (illius verae 31) : la vraie 

amitié résiste à tout, et en particulier au souci de lôintérêt personnel. Elle 

exige que les amis partagent tout : « ipsos omnia habere communia » 32. À 

cette communion, il ajoute une autre qualité : le besoin de lôéchange intel-

lectuel et philosophique. Les amis ont un même idéal : « [é] in societatem 

honesta cupiendi par voluntas trahit » 33. Le terme « honesta » est important 

dans la mesure où il situe très haut lôéchange ï sur un plan moral, et 

manifeste la nécessaire estime réciproque. Et cette communion entraîne le 

désir de tout partager : ainsi les Lettres remplissent-elles cette mission 

consistant à faire partager une idée, une trouvaille, un progrès, un senti-

ment, et dans un échange réciproque, surtout lôéchange direct (viva vox 34). 

Le développement sur lôamitié sôachève sur lôéloge inattendu de lôamour de 

soi. Comme nous lôavons vu, Sénèque répète souvent cette idée de la 

nécessité de la vie intérieure 35 : elle relève de la nécessaire autarcie des 

stoïciens. Il sôagit dôaccorder de lôimportance à sa faculté de raisonner, 

côest-à-dire, suivant la conception stoïcienne, à la part de divinité qui est en 

soi 36. Cet amour de soi, ou amitié, demande un effort, un apprentissage, 

comme en témoigne le verbe coepi dans lôexpression « amicus esse mihi 

coepi » 37. 

Dans la Lettre 9, la définition de lôamitié donnée par Sénèque se fonde 

sur celle dôÉpicure. On sait que les épicuriens accordaient une grande 

place à lôamitié, et il est logique de dôabord se référer à eux. Or, Sénèque 

trouve leur définition faible, et même en souligne lôégoïsme. Il reprend les 

mêmes circonstances, maladie, prison, pauvreté, mais en change les sujets 

                                                 
31  I, 6, 2, cf. SÉNÈQUE, Les Lettres à Lucilius, op. cit., vol. 1, p. 17. 

32  I, 6, 3, SÉNÈQUE, Les Lettres à Lucilius, op. cit., p. 17. 

33  I, 6, 3, SÉNÈQUE, Les Lettres à Lucilius, op. cit., p. 17. 

34  I, 6, 5, SÉNÈQUE, Les Lettres à Lucilius, op. cit., p. 17. 

35  I, 8, 6 et VI, 60, 4 : « Vivit is, qui multis usui est, vivit is, qui se utitur », cf. SÉNÈQUE, Les 

Lettres à Lucilius, op. cit., vol. II, p. 92. 

36  MULLER (R.), Les Stoïciens : la libert® et lôordre du monde, op. cit., p 107. 

37  I, 6, 7, cf. SÉNÈQUE, Les Lettres à Lucilius, op. cit., vol. 1, p. 18. 
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et les compléments. On a un ami pour lui donner et non pour être sauvé par 

lui. Cela est dôailleurs intéressé : si on donne, on ne sera pas déçu, et on ne 

risquera pas de voir le prétendu ami sôenfuir à la première difficulté. Cette 

définition très exigeante est complétée par lôidée que lôamitié est « à la vie, 

à la mort » : « Quel est donc mon but en me préparant un ami ? Côest dôavoir 

quelquôun pour qui je puisse mourir, quelquôun que je suivrai en exil, que je 

protégerai de ma personne, au salut de qui je dévouerai mes jours » 38. Le 

sage, quant à lui, se suffit à lui-même, mais il a besoin dôamis. Or, Sénèque 

définit lôâme du sage par lôexpression suivante : « animo sano, et erecto, et 

despiciente fortunam ». Les trois adjectifs ont une valeur particulière. Le 

premier, sano, traduit la sagesse, suivant la vieille tradition romaine, faite 

de bon sens, de sérénité et de courage. Erecto est lôapparence : le soldat, 

debout, attend le danger sans avoir peur. Il prépare le troisième adjectif, 

despiciente. Non seulement le sage résiste aux coups de la fortune, mais 

même il les méprise. La lettre répète par ailleurs à satiété la formule « se 

ipso contentus est sapiens » : le sage se suffit à lui-même. Lôautarcie est 

lôobjectif dôautosuffisance que doit viser le sage. Il trouve tout en lui-même, 

comme la définition du souverain bien le laisse entendre (ex se totum 39). La 

reconstruction de soi, après lôépreuve, exige la solitude, le repos 

reconstituant. Lôidéal est cette autonomie, mais liée à la sociabilité : le sage 

ne doit pas être impassible comme les statues 40, dit Épicure, mais respec-

ter les relations naturelles, et se comporter avec respect envers les dieux, 

la famille, les concitoyens. Il nôest pas un solitaire replié orgueilleusement 

dans sa tour dôivoire : la vie en société est indispensable. Le sage est 

indépendant, certes, mais il a besoin des autres pour être heureux. Or, 

Sénèque fait la distinction entre le besoin et le manque. Le besoin corres-

pond à des outils et le manque à un déséquilibre de lôâme, lôessentiel rési-

dant dans une vie équilibrée entre lôintérieur et lôextérieur. Côest à nouveau 

                                                 
38  I, 9, 10 : « In quid amicum paro ? Ut habeam pro quo mori possim, ut habeam quem in 

exilium sequar, cujus me morti et obponam et impendam », cf. SÉNÈQUE, Les Lettres à 

Lucilius, op. cit., vol. 1, p. 29. 

39  I, 9, 15 : « Summum bonum extrinsecus instrumenta non quaerit : domi colitur, ex se 

totum est », cf. SÉNÈQUE, Les Lettres à Lucilius, op. cit., vol. 1, p. 31. 

40  Dans la Lettre 63, Sénèque confesse quôil nôa pas pu sôempêcher de pleurer la mort de 

son ami Annéus Sérénus : « Haec tibi scribo is, qui Annaeum Serenum, carissimum 

mihi, tam inmodice flevi » (VII, 63, 14, cf. SÉNÈQUE, Les Lettres à Lucilius, op. cit., vol. II, 

p. 101). 
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une option dôéquilibre et de mesure que propose ici notre auteur : lôamitié 

permet dôune part de garder le juste milieu entre le besoin de communiquer 

et la défense de notre intimité personnelle, dôautre part elle tient compte 

des limites imposées par la faiblesse humaine. Le stoïcisme envisagé par 

Sénèque nôaboutit donc pas à une dureté inhumaine : en représentant de la 

nouvelle « stoa », le Cordouan rejette le rigorisme et lôinsensibilité, et met au 

contraire en avant une vision dynamique et active de lôamitié.  

En se fondant sur ces remarques, force est de constater que lôami 

apparaît en dernier lieu comme celui avec lequel le sage peut vivre 

lôexpérience fondamentale de la communication 41. Autrui apparaît donc 

bien comme mon collègue (et non mon rival), qui se pose les mêmes 

questions que moi, mais qui nôaboutit pas forcément aux mêmes réponses. 

Sénèque plaide en effet en faveur dôun dialogue universel entre tous ceux 

qui méditent sur la nature de lôhomme, sa destinée et son bonheur. Cette 

communion dans la recherche spirituelle transcende les différences entre 

écoles philosophiques : dans lôidée que la recherche de la vérité unit tous 

les philosophes, Sénèque fait souvent référence à Épicure. Il sôen explique 

dans la Lettre 12 : « Je ne cesserai pas de tôadministrer de lôÉpicure, afin 

que les gens qui jurent sur la parole du maître et considèrent non ce qui est 

dit, mais qui lôa dit, sachent que les excellentes choses sont la chose de 

tous » 42. Le modus operandi sénéquien en matière de réflexion consiste 

donc à réclamer la liberté de « diviser » (dividere) la pensée des autres, 

comme on le ferait au sénat (in senatu), et dôapprouver ce qui peut lui être 

profitable 43. Nous comprenons ainsi que la vérité ne peut jaillir que de la 

seule mise en commun de toutes les expériences individuelles, dôun par-

tage et dôun dialogue universels. À la dynamique de fermeture qui condui-

rait le sage, dans une perspective exclusive et égoïste, à se pencher sur sa 

propre âme, Sénèque oppose par conséquent une dynamique dôouverture 

qui met en relation avec autrui : pour les proficientes en quête de sagesse, 

la vérité ï dôoù quôelle provienne ï ne peut éclore que dans la tension de 

cette double postulation. 

                                                 
41  XVIII, 109, 9 : « Sapiens non potest in habitu mentis suae stare nisi amicos aliquos similes 

sui admisit cum quibus virtutes suas communicet », cf. SÉNÈQUE, Les Lettres à Lucilius, 

op. cit., vol. IV, p. 192. 

42  I, 12, 11, cf. SÉNÈQUE, Les Lettres à Lucilius, op. cit., vol. I, p. 44. 

43  II, 21, 9, cf. SÉNÈQUE, Les Lettres à Lucilius, op. cit., vol. I, p. 89. 
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Conclusions : les Epistulae morales, un espace dialogique et 
philosophique bicéphale 

Arrivé au terme de notre étude, nous pouvons formuler quelques remar-

ques de synthèse. Instrument dôaction permettant de régler son âme et 

celle dôautrui, les Lettres à Lucilius constituent un ensemble épistolaire pré-

cieux dans la mesure où ce document à la fois anthropologique et 

philosophique rend compte dôun double cheminement centripète et centri-

fuge, maître et disciple étant lôun pour lôautre un miroir et une passerelle les 

accompagnant dans le processus dôauto-transformation en sage stoïcien, 

but ultime poursuivi par chacun des deux amis et proficientes, Sénèque et 

Lucilius. 

Le terme dôhumanitas ï polysémique ï insiste clairement sur les con-

cepts dôintériorité et de raison, de dépouillement, de retour à soi, mais aussi 

dôinstinct social, lôamitié étant le lien social le plus intime. Philosophie 

humaniste, le stoïcisme vers lequel tendent nos deux acolytes leur insuffle 

lôidée que la construction de soi et la recherche de la vérité résident dans 

lôintrospection et le dialogue avec autrui. Cette sculpture de soi nécessite 

une formation, un travail en amont : selon la métaphore plotinienne, lôaffi-

nage des formes du bloc de marbre (que nous sommes) est à ce prix. Cette 

quête de la sagesse (quelque peu utopique car exigeant de notre condition 

humaine des qualités dont elle ne dispose pas à un tel degré de perfection) 

requiert un certain nombre de réformes et de pratiques. Prodiguant des 

conseils de sagesse pratique, Sénèque cherche à jouer le rôle dôun direc-

teur de conscience quôanime le principe essentiel du « faire », du learning 

by doing pour reprendre une expression de la didactique moderne. Lucilius 

apprend ainsi la valeur du temps, de lôamitié, lôimportance de la conversion 

intérieure par lôimitation dôun modèle choisi par les grands hommes, la 

nécessité dôun retrait dans lôotium philosophique, la dimension surdétermi-

nante de la volonté. Il prend conscience du fait quôun sage, quoiquôil se 

suffise à lui-même, a besoin dôamis, que lôhomme est tissé de faiblesses et 

victime dôune adversité qui est, pour son âme, lôoccasion de sôaguerrir et de 

déployer toute sa vaillance. Lucilius doit vivre pleinement chaque jour 

comme si côétait le dernier, persévérer pour progresser vers la sagesse. 

Prônant une morale du juste milieu (notamment en matière de gestion des 

revenus et biens matériels, de participation à des réjouissances festives), il 

enseigne à son disciple à sôen tenir aux besoins naturels, le dénuement 
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intérieur et extérieur (que lui-même a peu connu car il fut lôun des hommes 

les plus riches de son temps !) devant primer sur tout autre considération.  

Quel intérêt présente cet enseignement pour Lucilius en vue dôune auto-

transformation en sage ? En même temps que Sénèque, il apprend la santé 

morale et le métier dôhomme, non pas de lôhomme bouffi de vices super-

fétatoires et de pensées erronées provenant de la foule, mais de lôhomme 

« nu », côest-à-dire réduit aux constituants essentiels dôune âme qui, guidée 

par la raison, traverse avec mesure, circonspection et persévérance toutes 

les circonstances et moments dôune vie en maintenant un équilibre indis-

pensable à la construction de soi et à la lutte contre tout ce qui pourrait 

entraver le repli et le retour à soi. 

Dans ses Lettres, Sénèque sôadresse par conséquent autant à Lucilius 

quôà lui-même, ne serait-ce que parce quôenseigner, côest apprendre une 

deuxième fois. En ce sens, la correspondance quôil entretient avec cet autre 

moi ï dans laquelle lôéchange avec lôami véritable joue un rôle essentiel ï 

jette les bases dôun humanisme « pluriel » : chacun constitue un miroir pour 

la construction de lôautre. En définitive, les Lettres à Lucilius ï espace 

dialogique bicéphale ï resteront dans la mémoire culturelle européenne 

comme un point de repère intemporel où deux amis cherchent, par le biais 

du stoïcisme, à sculpter lôhomme éternel. 
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POUR UNE SPIRITUALITÉ DU QUOTIDIEN. LE TOBIT MORALISÉ 
DE GABRIEL FOURMENNOIS (1601) 

Le livre de Tobit se caractérise par sa forme romanesque et sa visée 

didactique. Il se présente comme un petit récit bien construit, mouvementé, 

dont se dégage une leçon morale très accessible, qui porte sur les relations 

au sein de la famille, le respect des traditions et la sainteté du mariage. Les 

vertus dôobéissance, de fidélité et de chasteté sous le regard de Dieu y sont 

exaltées. Par ailleurs, il comporte de belles prières faites pour les temps 

dôépreuve et autres actions de grâce. Côest pourquoi il a toujours été très lu 

et médité, bien que son origine soit incertaine et quôil ait été écarté des 

Bibles hébraïque et protestante. Tout au long de la Renaissance, il a été 

adapté pour le théâtre scolaire, notamment dans lôAllemagne luthérienne et 

dans les Pays-Bas acquis à la Réforme. Il sôagit le plus souvent de pièces 

latines un peu laborieuses, mais qui devaient à la fois donner des leçons de 

vie et de grammaire 1. Dans ce large corpus, lôHistoire de Tobit représentée 

par personnages en forme de tragi-comédie, publiée en 1601 à Utrecht par 

Gabriel Fourmennois, occupe une place singulière. Première à avoir été 

composée sur le sujet pour les écoles françaises de lôétranger, elle se dis-

tingue par la personnalité de son auteur et par son originalité dramatique 2. 

                                                 
1  Ce répertoire européen est analysé par James de Rothschild dans son édition du 

Mistere du Viel Testament [1878-1891]. New York : Johnson Reprint Corporation, 1966, 

t. V, p. XII-XLVI. 

2  À Utrecht, par Salomon de Roy, Imprimeur ordinaire de Messieurs les États dudit Pays, 

1601, in-4° : [2], 80 p. (Londres : British Library, cote 839.d.21/1). La page de titre 

reproduit le verset Tb 8, 9. Au-dessous, une vignette montre Tobit assis, portant la main 

à ses yeux, et devant lui son épouse et son fils debout. De part et dôautre de la vignette, 
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Fourmennois nôétait pas enseignant. Né vers 1550 à Tournai, animé 

dôun grand zèle patriotique et religieux, il a combattu pendant près de trente 

ans dans les armées confédérées en lutte contre lôoccupant espagnol, 

depuis la révolte du prince Guillaume dôOrange jusquôà la formation des 

Provinces-Unies. Sans se prétendre homme lettré, il reconnaît avoir tou-

jours eu plaisir, au cours de cette vie militaire, à consacrer à lôécriture une 

partie de ses « oisives vacations ». Au hasard des batailles et des sièges, il 

a ainsi composé des chansons et des complaintes qui furent imprimées sur 

placard, soit pour glorifier les héros de la résistance locale, soit pour rappe-

ler lôidéal calviniste. Dans les années 1600, lorsque la lassitude et la ruine 

conduiront les belligérants à parler de paix, il continuera, par ses vers, à 

inciter à la vigilance et à dénoncer les mauvais compromis. On perd sa 

trace en 1608, après la publication de son recueil dôAvis familiers, où il 

combat, en se posant en « zélateur de la prospérité » de son pays, toute 

idée de trêve proposée par le roi dôEspagne. Ainsi, celui que ses amis 

appellent le « Capitaine Fourmennois » nôa pas seulement les mérites dôun 

« vaillant gendarme ». On reconnaît que sôil sait « batailler sous Mars », il 

peut aussi « écrire de tous arts » sous Apollon et que, de ce fait, les lauriers 

verts doivent « couronner dôhonneur » aussi bien ses vers que ses armes 3. 

En mars 1601, il publie simultanément, sur les mêmes presses, deux 

longues îuvres po®tiques d®di®es aux repr®sentants des £tats g®n®raux 

des Pays-Bas, à qui il prend soin de rappeler, en des termes assez sembla-

bles, son patriotisme et ses états de service. Les vers en sont rudes, mais 

la gêne que lôon ressent à les parcourir tient aussi aux défauts dôatelier. 

Lôimprimeur, manifestement peu habitué à produire des textes en français, 

semble avoir manqué de maîtrise. Il est vrai que les ouvriers, alors en petit 

nombre et peu qualifiés, composaient souvent, tant bien que mal, des plan-

ches dans des langues quôils ne comprenaient pas. Lôune de ces îuvres, 

intitulée Harangue décrite au livre doré de Marc Aurèle empereur, para-

phrase en un millier de vers lôhistoire du Paysan du Danube vulgarisée jadis 

par Guevara. De cet épisode célèbre, qui dénonce la tyrannie exercée par 

                                                                                                      
verticalement, on lit le verset Ps hébreu 27, 1 : « LôÉternel est ma lumière et mon salut ». 

Cette pièce nôa pas été répertoriée par James de Rothschild. 

3  Les îuvres de Fourmennois, lôHistoire de Tobit exceptée, sont décrites dans Biblio-

theca Belgica. Bibliographie générale des Pays-Bas [1964]. Bruxelles : Éd. Culture et 

Civilisation, 1979, t. III, p. 45-49. 
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les Romains sur les territoires conquis, il était commode de faire une satire 

politique applicable à dôautres temps et dôautres lieux. Fourmennois, qui ne 

se préoccupe guère de ceux qui ont exploité le thème avant lui, en propose 

une lecture radicale. Il veut y voir un « vrai miroir » de « la cruauté des 

Espagnols », que ce soit celle qui sôexerce au loin contre le Nouveau 

Monde, ou celle, plus proche, dont souffrent les Pays-Bas 4. Lôautre îuvre, 

qui est justement la tragi-comédie dont on a parlé, se situe sur un plan 

différent. Lôinspiration sôy veut plus intime. Lôauteur explique dans une 

Épître dôouverture quôil a récemment perdu un fils et quôil a trouvé chez 

Tobit un ®cho ¨ sa douleur. Ces deux îuvres, mat®riellement proches, se 

révèlent complémentaires : la voix du soldat courroucé ne pouvait couvrir 

celle du père accablé.  

LôHistoire de Tobit nôa toutefois pas été élaborée dans le secret, à des 

fins strictement consolatoires. En parcourant les pages liminaires, on se 

rend compte que lôauteur écrit sous le regard bienveillant dôun cercle dôamis 

qui lôexhortent et le lisent. Il explique quôil aurait été poussé par eux à 

développer son projet au-delà des limites quôil avait imaginées. Côest bien 

souvent une marque dôaffectation et de fausse modestie que de prétendre 

ne publier que sous la pression de lôentourage, mais il semble bien que 

Fourmennois soit sincère et quôil ait effectivement évolué dans une petite 

société où ses talents étaient attendus et reconnus. On le voit donc, avec 

peut-être un peu de naïveté, endosser lôhabit du poète qui veut se rendre 

utile par son « ignorante plume » comme il le fut par son épée. Le livre de 

Tobit était de nature à produire le « fruit agréable aux yeux et profitable à 

lôâme » quôon lui réclamait. Comme il parle dôamitié, dôunion et dôéducation, 

offrant ainsi un « miroir » de la vie sociale, lôadaptation théâtrale envisagée 

pouvait constituer un honnête spectacle « à quelques banquets de noces 

ou semblables festins ». Mais, en matière de représentation et de distribu-

tion de rôles, Fourmennois songeait surtout à un cadre scolaire. Selon lui, 

ses acteurs ne sauraient être que de « jeunes écoliers ou semblables bons 

esprits ». Machinalement il se pose en pédagogue, soucieux de moralité 

comme dôapprentissage linguistique. Dans sa lettre dédicatoire, il assure 

                                                 
4  Sur ce poème, voir notre article « La deuxième version poétique du Paysan du Danube 

(1571) », dans DUCIMETIÈRE (Nicolas), JEANNERET (Michel) et BALSAMO (Jean), éd., Poè-

tes, princes et collectionneurs. Mélanges offerts à Jean Paul Barbier-Mueller. Genève : 

Droz, coll. Travaux dôhumanisme et Renaissance, n°493, 2011, 554 p. ; p. 153-170. 
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travailler à « lôédification dôun chacun », mais tout autant « pour lôexercice de 

la jeunesse en la langue Gallicane ». Il sôadresse aussi dans un sonnet 

« aux maîtres dôécoles, leurs disciples, et tous pères de familles » pour que 

sa pièce soit apprise « par cîur » et représentée « en saison, lieu et 

temps ».  

Même si on ne lui connaît comme auteur dramatique que son Tobit, il 

semble bien avoir eu une certaine expérience de la scène, du moins en 

milieu scolaire. Il fréquentait en particulier Antoine Lancel, maître dôécole à 

La Haye, qui publiait comme lui à lôépoque des pamphlets hostiles aux 

Espagnols, ainsi que des moralités quôil faisait jouer par ses élèves 5. 

Fourmennois aurait notamment composé un Épilogue pour le Marchand 

converti de Naogeorgus, lors dôune représentation assurée par les écoliers 

de Lancel. Côest ce dernier qui le rapporte dans ses vers encomiastiques 

figurant en tête du Tobit 6. Par ailleurs, dans un préambule de plusieurs 

pages, Fourmennois propose pour sa pièce, avec schémas et tableaux, 

dôingénieux conseils de mise en scène. 

On nôabordera pas ici la question dramaturgique. Notons simplement 

que lôHistoire de Tobit, en sept actes et en deux mille vers exactement 7, est 

faite, selon les prescriptions de lôauteur, pour être jouée en deux journées 

de deux heures, éventuellement en trois journées. Elle comporte vingt-huit 

personnages qui peuvent être interprétés, puisquôils ne sont pas simulta-

nément en scène, par douze acteurs. Pour les encourager, Fourmennois 

prend soin de préciser que ceux qui seraient amenés à jouer plusieurs rôles 

                                                 
5  Sur Antoine Lancel, voir également la Bibliotheca Belgica, op. cit., t. III, p. 668. On y cite 

un Miroir de lôUnion Belgique, sl, nn, 1604, pièce en 5 actes et en alexandrins dédiée 

aux États des Provinces-Unies, dans laquelle figurent de nombreux personnages allé-

goriques : la Religion, le Jésuite, lôEspagnol fléau du monde, le moine Soûl-de-lard, le 

prêtre Père-Pillart, Satan en habit de jacobin, mais aussi lôUnion Belgique, le comte 

Maurice de Nassau, lôHistoriographe et le Bon Patriote. On connaît de Lancel une autre 

pièce, publiée à La Haye en 1605, intitulée Comédie en laquelle se représentent les 

quatre états du monde, leurs disputes et leurs fins. Les « quatre états » y sont figurés 

par le Pape, lôEmpereur, le Médecin et le Paysan, qui se disputent la préséance. La 

mort les met dôaccord à la fin.  

6  Le Mercator seu judicium (1540) de Thomas Naogeorgus, violent antipapiste allemand, 

fut souvent joué. Il a été traduit et publié par Jean Crespin en 1558. On connaît plu-

sieurs rééditions de la traduction, notamment genevoises.  

7  Fourmennois fait lui-même le décompte de ses « lignes », p. 5. 
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nôauraient pas forcément plus à apprendre, car les seconds rôles corres-

pondent à de « moindres leçons ». Il invente des procédés pour bien entrer 

en scène et en sortir, imagine un finale avec danse et musique. Mention-

nons encore quôen regard des vers il a fait figurer de multiples didascalies. 

Certaines, fort curieuses, suggèrent des mimiques ou des astuces pour le 

décor. Il explique encore quôil avait songé à proposer une version abrégée, 

donc réduite à une seule journée et dont le texte aurait été imprimé en 

italiques, mais cela aurait introduit de la confusion et le mieux était donc de 

laisser les amateurs, armés de « quelque jugement », choisir entre « briè-

veté » et « prolixité ». 

Fourmennois recommande également de ne pas « farcer » sa pièce, de 

ne pas y ajouter tel ou tel « appât dissolu » sous prétexte que « le monde 

est plus prêt dôouïr des fables » que « dôentendre au point qui touche son 

salut » 8. Il sôest contenté lui-même dôajouter « quelques joyeuset®s [é] tr¯s 

convenables » qui devraient suffire au plaisir du public. Pour lui, 

« contrescrire » le livre de Tobit ne doit pas conduire à le dénaturer. Tout 

comme il a suivi scrupuleusement dans sa Harangue les chapitres de 

Guevara, procédant simplement à une mise en rime, il entend ne pas 

sôécarter au théâtre de son modèle. Il suffira de dérouler fidèlement le texte 

connu. Dans ce cas, la fidélité, mise au service de lôédification, est plus que 

jamais nécessaire. Ainsi, de page en page, il prend soin de mentionner en 

marge la référence de tous les chapitres et versets. Encadrés par les 

didascalies dôune part et par ces références textuelles dôautre part, les vers 

occupent une position centrale sur des feuillets à lôécriture serrée, un peu 

éprouvante. Le protestant Fourmennois ne considère évidemment pas le 

livre de Tobit comme canonique. Il souligne dôailleurs son caractère « apo-

cryphe », qui suppose des variantes. Par avance, il sôexcuse auprès du 

public, à qui il conseille de lire et méditer lôhistoire en prose avant de décou-

vrir ses vers, pour tous détails de sa pièce qui lui paraîtraient non con-

formes au texte quôil connaîtrait. Mais il nôempêche que le récit, quel quôil 

soit, est plein de « saintes admonitions » et que son héros Tobit a statut de 

« saint patron ». 

Fourmennois, qui suit la tradition grecque, prend pour protagoniste le 

personnage du père, nommé Tobit, et non celui de Tobie ou Tobias, le fils. 

                                                 
8  Il songe surtout aux intermèdes licencieux qui ponctuaient les représentations des mys-

tères et autres drames liturgiques depuis la fin du Moyen Âge. 



136 ï Alain CULLIÈRE 

 

En revanche, il est plus difficile de dire sur quelle recension il sôappuie. Si 

les biblistes distinguent en général une version brève et une version lon-

gue, la première étant parfois étonnamment plus précise et plus nourrie que 

la seconde, le récit ne change guère en substance. En notant même à un 

moment que la narration peut varier « suivant aucuns textes », Fourmennois 

montre quôil a diversifié ses approches. Il reste toutefois sensible à lôunité 

dôensemble, au point de parler, comme on va le voir, de « pureté » du texte, 

ce qui implique de sa part une démarche scrupuleuse. Son souci est celui 

de tous les auteurs du temps qui redoutent de paraphraser les textes 

saints. On sait bien que la poésie, plus encore que la prose, est par nature 

frivole et la rhétorique, où se combinent le jeu et le plaisir, risque non 

seulement de trahir les mots, mais de modifier insidieusement lôâme des 

auteurs. Si sincère soit le souci dôexhortation pieuse et dôexaltation du texte, 

lôenvie de louer Dieu dans un beau style peut aussi se muer en délectation 

mondaine. En dehors des coquilles et autres maladresses typographiques 

quôon a déjà signalées, les vers de Fourmennois peuvent nous paraître 

sans grâce, maladroitement chevillés, sans fioritures, sans souffle. Mais ne 

serait-ce pas chez lui, dans une certaine mesure, tout comme chez Marot 

et Bèze dont il sôinspire parfois 9, lôeffet dôun dépouillement salutaire ?  

Suivre la source reste donc pour lui lôessentiel et sa part dôinvention se 

mesurera au décalage strictement nécessaire à la réécriture. De scène en 

scène, il va mentionner en des termes identiques les différents degrés de 

ce décalage. Voici les annonces quôon peut lire :  

ACTE I [Tb 1] 
Scène 1 
Scène 2 : « pour montrer le cours du monde est par ci par là un peu moralisée » 
Scène 3 : « un peu moralisée » 
Scène 4 
Scène 5 : « un peu moralisée » 
Scène 6 : « moralisée pour démontrer le cours du monde » 

                                                 
9  Le grand Prologue initial (p. 19-20) et le petit qui précède lôacte V (p. 52) font songer au 

prologue de lôAbraham sacrifiant de Théodore de Bèze. Par ailleurs, la fin du Prologue 

initial (« Non, nôy envoyez pas, venez même tout voir. ») est copiée sur le refrain du Cri 

du Jeu de lôEmpire dôOrléans de Marot (Adolescence Clémentine, Ballades, 2). De plus, 

dans la scène 3 de lôacte IV, au moment du repas chez Raguel (p. 49), Fourmennois a 

inséré comme « cantique à Dieu » la version poétique du Psaume hébreu 128 composée 

par Marot, qui nôentre pas dans le décompte des 2000 « lignes » de sa pièce. 
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Scène 7 : « nôest que pour démontrer les premiers mariages de Sara » 

ACTE II [Tb 2-3] 
Scène 1 : « pour démontrer le cours du monde est un peu moralisée » 
Scène 2 : « est moralisée pour noter la faveur des rois et princes » 
Scène 3 : « le tout moralisé démontrant le cours du monde » 
Scène 4 : « nôa aucun passage et nôest que pour démontrer le deuil des 

premiers mariages de Sara » 
Scène 5 : « un peu moralisée selon le texte et le monde » 
Scène 6 : « est un peu moralisée » 
Scène 7 : « est pur texte » 
Scène 8 
Scène 9 : « un peu moralisée selon le texte » 

ACTE III [Tb 4-7,8] 
Scène 1 : « est pur texte » 
Scène 2 : « pur texte » 
Scène 3 : « est quasi tout pur texte » 
Scène 4 : « moralisée selon le cours des voyageurs » 
Scène 5 : « un peu moralisée suivant aucuns textes qui disent que Sara fut en 

sa chambre trois jours et trois nuits sans boire ni manger, en 
continuelles prières » 

Scène 6 : « à la fin est un peu moralisée » 
Scène 7 : « montrant le cours du monde, est moralisée et entremêlée 

dôhonnêtes civilités » 

ACTE IV [Tb 7,9-8,9] 
Scène 1 : « nôa aucun texte et nôest que pour démontrer les amours de Sara 

vers Tobie » 
Scène 2 : « au commencement un peu moralisée » 
Scène 3 : « un peu moralisée dôhonnêtes civilités » 
Scène 4 : « moralisée et tirée de divers chapitres » 
Scène 5 : « La prière est pur texte » 

ACTE V [Tb 8,10-10] 
Scène 1 : « un peu moralisée » 
Scène 2 : « La prière est pur texte » 
Scène 3 : « un peu moralisée pour amener Gabaël aux noces » 
Scène 4 : « est bien peu ou point moralisée » 
Scène 5 : « est, suivant le pur texte, peu moralisée » 
Scène 6 : « nôest que pour gagner temps, tandis que Tobie sôachemine vers son 

père, et montrer les devis des pèlerins et voyageurs » 

ACTE VI [Tb 11-13] 
Scène 1 : « est un peu moralisée » 
Scène 2 : « assez selon le texte, mais un peu moralisée » 
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Scène 3 : « est un peu moralisée pour mieux démontrer le cours du monde » 
Scène 4 : « est pour donner temps à Tobit dôêtre en devis familiers avec sa fille 

Sara » 
Scène 5 : « est purement selon le texte » 

ACTE VII [Tb 14] 
Scène 1 : « est principalement pour, en d®montrant les îuvres de Dieu, donner 

temps à Tobit de se présenter malade » 
Scène 2 : « est de divers passages, mais principalement est pour, en 

démontrant la prospérité de Tobie, lui donner temps dôavoir six 
enfants avant la mort de son père » 

Scène 3 : « pour en la personne de Tobit montrer le cours du monde, est 
diversement moralisée, hormis lôexhortation de Tobit » 

Scène 4 : « en la personne de Tobit est montré comme on traite les malades » 
Scène 5 : « est moralisée pour en la personne de Tobit et autres montrer le 

cours du monde » 
Scène 6 : « moralisée pour démontrer le train des amis et dôune famille » 

Ainsi trois types de scène apparaissent : celles qui donnent le « texte 

pur », celles, plus librement agencées, qui ne se rattachent à « aucun pas-

sage » précis ou qui recourent à « divers chapitres », celles enfin qui sont 

dites « moralisées ». À chacune correspond un mode de réécriture.  

Les dix scènes de « pur texte » restituent les instants sacrés : les prières 

de Tobit, ses pieuses exhortations paternelles lorsquôil se croit proche de la 

mort, les lamentations de Sara, le recueillement des jeunes époux au soir 

des noces, lôélan de Raguel quand il découvre que la malédiction qui pesait 

sur sa fille est levée, lôaction de grâce de Tobie au moment de regagner 

Ninive, lôincantation de son vieux père recouvrant la vue, la leçon de 

lôarchange Raphaël, suivie de la louange à Dieu de Tobit, enfin ses derniè-

res recommandations à lôagonie. Comme tous les auteurs protestants qui 

mettaient en scène les grands personnages bibliques ou paraphrasaient les 

Psaumes dans leurs intermèdes tragiques, Fourmennois sôinterdit dôorner, 

donc de pervertir, la parole inspirée. Puisque la Réforme est venue régé-

nérer la lettre autant que lôesprit, on ne comprendrait pas que le poète 

vienne la mettre à nouveau en péril. Or, ce qui fait justement la richesse du 

livre de Tobit, côest quôil présente lôoraison comme pratique naturelle et 

constante dans lôépreuve, acte de foi face à elle, témoignage de reconnais-

sance au-delà. Le dramaturge ne peut escamoter cet aspect, dôautant que 

son rôle est de provoquer un processus dôidentification et dôimitation. On 

pressent des difficultés, mais fort heureusement, il se trouve que le livre de 

Tobit se plie de lui-même aux exigences scéniques, faisant alterner avec 
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beaucoup dôéquilibre le pittoresque et la piété, lôaction et la méditation. 

Côest sûrement ce qui explique son succès au théâtre. Quand Fourmennois 

parle de « pur texte », il entend une stricte paraphrase, simplement soumise 

aux règles prosodiques. En fait, il a tendance à étoffer un peu les prières 

les plus brèves, mais il se garde bien dôy introduire une ferveur personnelle. 

Son rappel constant de la « pureté » est comme un gage dôauthenticité. 

En revanche, on trouve au minimum dans chaque acte une scène libre, 

quôon peut considérer comme inventée, côest-à-dire ne sôappuyant sur 

aucun passage précis, sans toutefois gauchir le texte. Côest le cas de la 

dernière du premier acte, où Sara apprend que ses parents lui destinent 

pour mari un garçon « sage et honnête » qui a fait sa demande. Elle en 

accepte lôidée avec modestie et soumission. Elle ignore encore que ce pre-

mier époux, tout comme ceux qui suivront, mourra dès le soir des noces, 

victime dôun démon. Cette scène a un double intérêt : dôune part elle 

permet, comme le veut le texte biblique, de mettre presque simultanément 

sous nos yeux les deux personnages que Dieu veut éprouver, à savoir le 

vieux Tobit frappé de cécité et Sara condamnée à un éternel veuvage ; 

dôautre part, elle montre avec une simplicité touchante la relation parentale 

idéale, côest-à-dire celle où les parents sôefforcent, dôune façon aussi ferme 

quôaffectueuse, dôassurer lôavenir de leur fille unique. De la même façon, la 

réapparition rapide de Sara à la scène 4 du second acte rappelle que deux 

destins se nouent au même moment. Mais cette fois, il faut admettre que 

beaucoup de temps sôest déjà écoulé, car la jeune femme, pleine de tris-

tesse et de remords, dit avoir déjà vu mourir prématurément sept maris. 

Elle sôabandonne au désespoir, tandis que Tobit de son côté, dans une 

scène parallèle, appelle la mort. Au début de lôacte IV, on assiste encore à 

deux autres monologues de fantaisie qui ont lôavantage dôoffrir au public 

lôillusion dôun sentiment tragique quôil connaît bien : Sara se sent attirée par 

les « doux yeux » du jeune Tobie qui lôa visitée et, même si elle craint tou-

jours quôil ne subisse le sort de ses précédents époux, elle souhaite 

sô« aventurer » à nouveau vers le mariage ; juste après, sa mère, « perdue 

de deuil et de mélancolie », vient exprimer ses appréhensions. Tous ces 

passages, qui nôajoutent rien au récit, servent de repères ou de connexions. 

Dans les trois derniers actes, les scènes inventées ont surtout pour 

effet, comme le dit Fourmennois, de « donner temps » aux personnages. 

Ainsi, la scène 6 de lôacte V fait dialoguer Gabaël, parent de Tobit, qui sôen 

retourne chez lui après les noces, et Béliade, un personnage secondaire 
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qui figurait au début de la pièce dans un rôle dôexposition. Leurs propos 

insignifiants de voyageurs correspondent au moment où, ailleurs, Tobie 

marié et sa suite sont censés revenir à Ninive. Au dernier acte surtout, les 

intermèdes familiers permettent à tel ou tel personnage, quôon vient de quit-

ter et que lôon retrouvera vieilli juste après, de dérouler le cours de sa vie. 

Au terme de lôhistoire, il faut bien que Tobit sôachemine vers la mort et que 

son fils, avec son épouse et ses six enfants, accomplisse ses destinées. 

Le récit, qui se déroule sur deux générations et qui comporte des épiso-

des concomitants dans des lieux différents, ne permet pas dôécrire une 

pièce régulière, à lôantique en quelque sorte. Mais ce nôétait pas là la 

préoccupation de lôauteur, et pas davantage celle de ses prédécesseurs. 

Fourmennois procède par tableaux, un par scène le plus souvent, avec son 

décor propre. En revanche, il cherche à bien restituer, comme on vient de 

le voir, le temps qui passe. Donner cette illusion du temps ne signifie pas 

quôil faille le resserrer. Il aurait pu faire abstraction du début du livre, qui 

évoque les longues années de déportation à Ninive, ou encore du dernier 

chapitre où les personnages vieillissent sans nouvelles épreuves, jouissant 

définitivement des bénédictions célestes. Lôitinéraire du jeune Tobie guidé 

par lôAnge, de son départ à son retour, à la fois mouvementé, sentimental 

et merveilleux, présente à lui seul une certaine unité dramatique, mais ce 

serait escamoter la leçon que de la réduire à ces péripéties. Ce serait 

effacer en grande partie le personnage du vieux Tobit, qui donne son nom 

au livre, son fils nôétant au fond quôun intermédiaire immature. Le premier 

chapitre et le dernier rappellent que lôaction divine se déroule sur le long 

terme, quôelle sôinscrit dans la civilisation plus quôelle ne brise lôinstant, que 

le temps de la réconciliation et de la prospérité est aussi durable que celui 

de la servitude et de lôexil. Sensible à ce message, Fourmennois sôapplique 

à suivre le texte sans rupture et sans impatience.  

Enfin, on constate que la plupart des scènes sont dites « moralisées ». 

Le terme revient avec insistance. Comme sôil sôagissait dôun effet regret-

table, lôauteur juge bon de préciser quôelles le sont « peu » ou « un peu ». De 

même quôon parle dôun Ovide moralisé pour désigner une réécriture allé-

gorique qui invite à voir derrière la fable antique un message à valeur 

chrétienne, sans doute faut-il comprendre que le public doit trouver dans 

cette Histoire de Tobit, au-delà des vertus chrétiennes, une leçon de portée 

générale. Il est dit, selon le cas, que cette moralisation est faite pour « noter 

la faveur des rois », ou pour donner à entendre « les devis des pèlerins et 
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voyageurs », ou pour révéler « le train des amis ou dôune famille », mais le 

plus souvent côest pour « démontrer le cours du monde ». On peut penser 

par là que les péripéties vont être relatées de façon à refléter la vie sociale, 

quôon va procéder à une sorte dôexpansion ou généralisation du discours 

qui favorise lôadhésion de lôauditoire et qui ne consiste pas forcément en un 

exposé des passions humaines, comme dans la tragédie antique. Le meil-

leur moyen consisterait à marteler des sentences, faciles à retenir et à 

méditer dans les collèges, comme le faisaient la plupart des auteurs drama-

tiques. Mais Fourmennois nôentend pas procéder ainsi. Pour comprendre 

sa démarche, le mieux est dôexaminer un exemple. On reproduit ci-dessous 

la scène 3 de lôacte II, qui présente un « tout moralisé démontrant le cours 

du monde ». Donnons-en dôabord la source biblique : 

Quand je revins dans ma maison et que me furent rendus Anna mon épouse et 
Tobias mon fils, à la fête de la Pentecôte qui est la sainte fête des sept semai-
nes, on fit pour moi un bon déjeuner et je môétendis pour manger. Je vis de 
nombreux mets et je dis à mon fils : « Va, et amène celui dôentre nos frères que 
tu trouveras dans le besoin et qui se souvient du Seigneur. Voici que je 
tôattends. » Quand il revint, il dit : « Père, quelquôun de notre clan a été étranglé 
et jeté sur la place. » Moi, avant de goûter à rien, je me précipitai et jôemportai 
cet homme dans une maisonnette, en attendant que le soleil fût couché. Rentré 
chez moi, je me baignai et je mangeai mon pain dans lôaffliction. Je me souvins 
de la prophétie dôAmos, comme il a dit : « Vos fêtes se tourneront en deuil et 
toutes vos réjouissances en lamentation », et je pleurai (Tb 2, 1-6) 10. 

Rappelons que, dans la tradition grecque, les trois premiers chapitres, 

écrits à la première personne, permettent à Tobit de relater son existence 

et dôéclairer déjà la suite des événements. Ce procédé nôa pas dôincidence 

sur lôadaptation théâtrale. Dans le premier acte, Fourmennois multiplie les 

comparses qui, par leurs propos, exposent la situation, évitant ainsi à Tobit 

de trop soliloquer. Dans la scène 3 de lôacte II qui va suivre, présentée avec 

une graphie et une ponctuation modernisées, on a conservé, entre paren-

thèses, lôessentiel des didascalies marginales. Les personnages annoncés 

sont Tobit, Anne son épouse, Tobie, le roi Sarcedon et deux comparses à 

son service, Béliade et Candace. On sait au début que Tobit, qui avait été 

exilé sous le règne précédent, a été autorisé à revenir chez les siens. 

 

                                                 
10  La Bible. Ancien Testament. II. Éd. Édouard Dhorme. Paris : NRF / Gallimard, coll. Biblio-

thèque de la Pléiade, n°139, 1959, CLXXXX-1972 p ; p. 1572. 
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TOBIT (entre au théâtre avec sa femme et son fils 
Reconnaissant les biens que lôÉternel nous fait, 
Ma femme, apprête-nous un banquet très parfait 
Pour la solennité de cette Pentecôte. 
Au reste, mes amours, que de son cîur on ¹te 
Tous regrets. Si louons du Seigneur la bonté. 

ANNE 
Jôy vais, il sera fait, jôai jà tout apprêté. 

TOBIT 
Et toi, mon fils, va-t-en, va tôt sans que diffères, 
Amène à ce banquet de nous les pauvres frères 
Qui craignent lôÉternel. Voici, je tôattendrai. 

TOBIE 
Jôy vais. 

TOBIT 
Donc hâte-toi. 

TOBIE 
Tôt jôen amènerai. 

SARCEDON (se représente ici et ne fait que passer) 
Quôon jette hors dôici et de devant ma face 
Cet étranglé.  

BELIADE, CANDACE 
Là, là, jetons-le sur la place. 

TOBIE 
Voici un mort ! 

TOBIT  
Un mort ? 

TOBIE 
Côest un pauvre étranglé 
De nos frères captifs. 

TOBIT 
Nôen sois tant ébranlé, 
Ains allons, allons voir sur qui tomba cette ire. 
Voici lôun des amis, mon fils, que je désire. 
(Selon le texte, Tobit, ayant transposé le mort en sa maison et pris son repas, 
dit :) 
Ores me souvient-il du bon prophète Amos, 
Qui dit : « Quand cuiderez être à lôaise et repos, 
Vos banquets, vos festins, vos fêtes solennelles 
Se changeront en pleurs, en angoisses mortelles. »  
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Toute la matière du texte se retrouve, sauf lôallusion au bain. La parole 

dôAmos est soigneusement rapportée. Ce qui frappe, côest lôaccumulation 

de très courtes répliques, familières et banales. La présence dôAnne au 

début, qui assure que le banquet est déjà prêt, lôinsistance de Tobit qui 

pousse son fils à aller inviter des frères (« Jôy vais. ï Donc hâte-toi. ï Tôt 

jôen amènerai. »), lôincrédulité à la découverte du cadavre (« Voici un mort ! 

ï Un mort ? »), tout cela ne sert quôà accentuer les émotions, à créer un 

rythme vif ou suspensif. La scène est plus longue quôil nôy paraît, car elle 

comporte une gestuelle silencieuse. Il faut laisser au jeune Tobie le temps 

de quitter la maison et de gagner la place, de sôarrêter devant lôétranglé, 

puis de revenir vers son père qui gagne à son tour la place. Le corps est 

ensuite transporté dans la maison ou à proximité. Le repas final, qui nôa 

plus lôapparence du banquet prévu, se déroule finalement sans mot dire et 

côest après seulement que le vieux Tobit se souvient de la prophétie 

dôAmos. Quant à lôirruption du roi et de ses deux acolytes jetant le corps, 

elle doit heurter les regards. Il aura suffi de ce détail brutal pour quôà 

lôambiance festive du début, entretenue par des mots anodins, succèdent le 

silence et la désolation. 

Cette scène contrastée, étirée dans le temps, implique un vaste décor. 

Il faut imaginer dôun côté la maison de Tobit, ouverte par un pan pour 

permettre de voir au-dedans et de suivre les allées et venues, et à lôautre 

extrémité la place où le roi passe en hâte et où le fils va se rendre, non 

sans avoir fait au moins quelques pas, comme pour marquer la distance. Le 

transport du cadavre exige ensuite, de la maison vers la place, puis de la 

place vers la maison, donc dôun bout à lôautre du théâtre, une étonnante 

déambulation.  

La « moralisation » à laquelle lôauteur fait allusion doit donc être com-

prise comme une recherche de théâtralisation totale qui, sans contaminer le 

« pur texte », en souligne les articulations, en dévoile les non-dits. Ce qui 

paraîtrait redondant ou inutile à un lecteur doit ici être montré, du moins 

dans ce type de spectacle qui procède par tableaux pleins et colorés, selon 

une esthétique de lôabondance qui rappelle lôart flamand. On nôy fait pas 

appel à la suggestion mais à la captation et à la plénitude du regard. De 

cette façon, on comprend que lôépisode qui vient dôêtre évoqué à titre 

dôexemple, où lôon voit le roi et ses hommes de main jeter le cadavre en 

place publique, que le texte biblique tait car le lecteur peut aisément lôimagi-



144 ï Alain CULLIÈRE 

 

ner, se révèle essentiel quand on veut sur scène « démontrer le cours du 

monde ».  

Ce théâtre de lôabondance est donc lourd de mots et dôimages. Gabriel 

Fourmennois multiplie ces fragments de dialogue dont lôextrait ci-dessus 

donne une idée, faits dôéchanges insignifiants, parfois babillards, sur le 

mode de la conversation courante. Il charge aussi sa pièce de personnages 

secondaires, hommes « israélites » ou « niniviens », serviteurs, mendiants et 

voisins. Il fait même intervenir à la fin les enfants de Tobie, qui portent leur 

petit baluchon au moment de retourner chez Raguel. Dans le théâtre sco-

laire, on introduisait en général beaucoup de personnages pour impliquer 

une majorité dôécoliers, mais ce nôest pas là lôintention de Fourmennois. On 

a dôailleurs signalé plus haut quôil envisageait de faire jouer plusieurs rôles 

à un même acteur. Il cherche plutôt à provoquer le mouvement de la vie 

ordinaire. Par exemple, les deux « satellites » qui accomplissent les basses 

besognes aux ordres de Sarcedon étaient déjà présents dans le premier 

acte. Comme on lôa vu, Béliade réapparaît aussi dans lôacte V, en compa-

gnon de route de Raguel. Leurs noms, à valeur symbolique ou grotesque, 

ne figurent pas dans le livre de Tobit mais se retrouvent ailleurs dans la 

Bible. Candace, qui est lôappellation générique des anciennes reines 

dôÉthiopie, évoque lôincroyance sombre 11. Quant au nom de Béliade, il 

incarne forcément le mal 12, et Fourmennois suggère que lôacteur qui tient le 

rôle interprète aussi dans les scènes suivantes le personnage de Satan, 

venant ricaner sur les malheurs dont Tobie et Sara seront frappés. Loin de 

disperser lôattention, ces passants, qui peuvent se ressembler tout en 

tenant leur rôle, rappellent que le monde est hétéroclite, toujours identique 

et nouveau. Tobie et les siens, ballottés par les événements, se confondent 

un peu avec leur entourage, tantôt amical, tantôt hostile. Ils nôont rien 

dôexceptionnel sur ce théâtre où la morale est sans cesse en action. Il 

importe aussi que leur langage ait les accents du quotidien. Ces répliques 

un peu plates quôils échangent ou quôils entendent visent à combattre en 

permanence la tendance du public à toujours grandir les héros tragiques. 

Mais les protagonistes de lôHistoire de Tobit ne touchent à la tragédie que 

dans la mesure où Dieu les approche par lôentremise de son Ange. Pour le 

                                                 
11  Ce nom apparaît dans le Nouveau Testament (Ac 8, 27). 

12  Voir les termes proches Bélial et Béliar (2 S 22, 5 ; 2 Co 6, 15). 
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reste, ils relèvent de la comédie humaine, où chacun pourra les recon-

naître. Ils ne sont pas éprouvés au-dessus de leurs forces. 

 





 

Jeanne-Marie DEMAROLLE 

Université de Lorraine 

DõÉTIENNE PASQUIER À PIERRE CHARRON : LA FONCTION DES RÉFÉRENCES À 

LõEMPEREUR JULIEN 

Dans le vaste complexe culturel dénommé « Renaissance » 1, le retour à 

lôAntiquité est considéré comme un phénomène majeur, nourri en particulier 

par la multiplication dôéditions et de traductions de textes anciens restés 

jusquôalors inaccessibles, voire inconnus. Les écrits tardifs sont alors parti-

culièrement prisés. Parmi eux, ceux dôauteurs latins tels Ammien Marcellin 2 

ou Eutrope 3, dôauteurs grecs 4 comme lôempereur Julien 5 et Zosime 6, ou 

                                                 
1  Voir les stimulantes réflexions de JOUANNA (Arlette), « La notion de Renaissance. 

Réflexions sur un paradoxe historiographique », Revue dôhistoire moderne et contempo-

raine, n°49, 2002, p. 5-16. 

2  Comme nous le verrons, la redécouverte dôAmmien Marcellin a joué un rôle fondamen-

tal dans lôélaboration dôune image nouvelle de Julien : en 1546, Érasme a introduit dans 

les Vitae Caesarum, publiées à Bâle, les Res Gestae dôAmmien quôon retrouve en 1568, 

dans la collection des Varii historiae romanae scriptores dôHenri Estienne.  

3  Bernard de Girard a fait une traduction française du Breviarium en 1560. Montaigne 

invoque Eutrope au ch. 19 du livre II des Essais. Toutes nos références et citations 

seront empruntées à : MONTAIGNE (M. de), íuvres compl¯tes. Textes établis par Albert 

Thibaudet et Maurice Rat, 2e éd. Paris : Gallimard, 1980, coll. Bibliothèque de la Pléiade, 

n°14, XXIV-1791 p. Se reporter par ailleurs aux recherches de VILLEY (Pierre), Les Livres 

dôhistoire moderne utilisés par Montaigne, contribution à lôétude des sources des Essais. 

Paris : Hachette, 1908, 264 p. 

4  Souvent lus dôabord dans des traductions en latin. 

5  Fils dôun demi-frère de Constantin, Julien (331-363) avait échappé au massacre de sa 

famille perpétré par son cousin Constance II. Il avait ensuite vécu une jeunesse difficile, 

en relégation à Macellum avec son demi-frère Gallus, avant dôêtre autorisé à aller étu-

dier à Antioche et à Constantinople. Les menaces que faisaient peser sur lôOccident les 

invasions germaniques incitèrent Constance II à prendre Julien pour successeur et à 

lôenvoyer en Gaule avec le titre de César (en 355). À la suite de ses succès militaires 
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encore byzantins tels Zonaras 7, Nicéphore Calliste8, intéressent direc-

tement notre propos. En effet, jusquôau début du XVIe siècle, lôempereur 

Julien nôétait connu que par la tradition historiographique chrétienne à 

laquelle il devait son infamant surnom « lôapostat ». Cette tradition était née 

au lendemain même de la mort tragique de Julien lors de sa malheureuse 

campagne contre les Perses. Elle avait été lancée dans ses Invectives 

(Orationes IV et V) par Grégoire de Nazianze, puis avait pris pratiquement 

sa forme définitive en grec dès le Ve siècle chez les historiens de lôÉglise, 

Socrate, Sozomène et Théodoret, relayés dans lôOccident latin par Rufin 

dôAquilée. Des îuvres de lôauteur prolixe quôavait été Julien nôétaient con-

nus en fait que des extraits de son Contre les Galiléens 9, cités à des fins de 

réfutation par les historiens ecclésiastiques. Le personnage lui-même 

nôétait plus quôun émule assoiffé de sang des grands empereurs persé-

cuteurs de Néron à Dèce, véritable suppôt de Satan voué à la magie 10. En 

trouvant place dans la vaste compilation de Vincent de Beauvais, le Specu-

lum historiale, la légende « noire » attachée à Julien avait traversé tout le 

                                                                                                      
sur les Alamans, ses soldats le proclamèrent Auguste ; il quitta alors la Gaule pour 

affronter Constance. Le décès inopiné de celui-ci, en évitant une guerre civile, fit de 

Julien le seul Auguste légitime jusquôà sa mort en juin 361. Sur la vie et le règne de cet 

empereur, lôouvrage classique reste celui de BIDEZ (Joseph), La Vie de lôempereur 

Julien. Paris : Les Belles Lettres, coll. dôétudes anciennes, 1930, X-408 p. ; mais, pour 

une approche récente, on se reportera à la synthèse de BOUFFARTIGUE (Jean), LôEmpe-

reur Julien et la culture de son temps. Paris : Institut dôétudes augustiniennes, coll. des 

Études augustiniennes. Série Antiquité, n°133, 1992, 752 p.  

6  La première traduction complète de cet auteur paraît en 1576 grâce à Johannes 

Löwencklau. 

7  Les Chroniques ou Annales ont été publiées à Bâle en 1557 et traduites dès 1560 par 

Jean Millet de Saint-Amour à Lyon.  

8  Son îuvre a ®t® traduite ¨ B©le en 1555 par J. Lange. Côest de Nicéphore que Jean 

Bodin sôinspire lorsquôil mentionne le retour dôexil des Ariens. Montaigne lôa peut-être uti-

lisé également, selon P. Villey (Les Livres dôhistoire moderne utilisés par Montaigneé, 

op. cit., p. 217). 

9  En 1546, Georges de Trébizonde a publié à Bâle une traduction de la réfutation faite par 

Cyrille dôAlexandrie du Contre les Galiléens dans son Adversus Iulianum. Il nôen sub-

siste que les dix premiers livres, eux-mêmes consacrés au premier livre du traité de 

Julien. Comme toutes les îuvres antichr®tiennes, le Contre les Galiléens a été brûlé au 

Ve ou au VIe siècle. 

10  Au VIe siècle, lôhistorien byzantin Malalas avait toutefois rendu justice aux exploits de 

Julien en Gaule. 
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Moyen-Âge occidental 11. Elle reste vivace au début du XVIe siècle, même 

chez les humanistes, puisquôelle inspire les affirmations erronées de lôun 

dôeux, le Picard Charles de Bovelles. En 1553, dans son Liber de differentia 

vulgarium linguarum et Gallici sermonis varietate, après avoir placé à tort à 

Amiens 12 le coup dôÉtat de Julien contre Constance II, il nôhésite pas à con-

damner fermement le jeune empereur : « Cum rejeto Christi cultu magicas 

artes amplexus, daemonium disciplinus factus esset » 13. Or, une trentaine 

dôannées après, il en va tout autrement sous la plume de Jean Bodin, et 

moins dôun demi-siècle plus tard, Montaigne, dans le chapitre des Essais 

qui traite de la liberté de conscience (livre II, ch. 19), voit même dans le 

dernier représentant de la dynastie constantinienne « un très grand homme 

et rare » 14. Dans cette véritable réhabilitation de Julien 15, Montaigne a été 

précédé par plusieurs écrivains qui, sôils nôont pas tous lôautorité littéraire de 

lôauteur des Essais, nôen illustrent pas moins tout un courant dôintérêt pour 

le dernier empereur païen durant la période 1560-1595. La Renaissance 

est bien ici rupture. 

Mais on sait que le XVIe siècle est aussi celui de lôinvention de la 

méthode historique 16, qui a pour objectif dôétablir « le fait vrai ». Aussi 

                                                 
11  À telle enseigne que bien des hagiographes nôont pas hésité à lui imputer le martyre 

dôun certain nombre de saints ! Citons le cas de la sainte céphalophore Libaire, quôil 

aurait vainement poursuivie de ses assiduités au sanctuaire des Leuques à Grand 

(Vosges) avant de la faire décapiter, à en croire une Passio du XIIe siècle. Mais au 

XIVe siècle côest Julien qui est tué de la main de saint Mercure dans un des Miracles de 

Notre Dame. Sur la « fortune » historiographique de Julien, voir BRAUN (René) et RICHER 

(Jean), [éd.], LôEmpereur Julien. Vol. 1 : De lôhistoire à la légende (331-1715). Paris : Les 

Belles Lettres, 1978, 430 p. 

12  Côest à Lutèce quôil fut proclamé Auguste par ses soldats en 360. 

13  BOVELLES (Charles de), Liberé Paris : R. Estienne, 1533, 107 p. ; p. 102. 

14  Rappelons que le 20 mars 1581, les Inquisiteurs rendirent ses Essais à Montaigne en le 

« blâmant dôavoir excusé Julien » (MONTAIGNE (M. de), Journal de voyage en Italie, dans 

íuvres compl¯tes, op. cit., p. 1229. Aussi Montaigne supprima-t-il en 1582 le passage 

où il récusait lôapostrophe « Tu as vaincu Nazaréen », prêtée à Julien mourant par 

Théodoret de Cyr. Mais il le rétablit en 1588. 

15  Voir NAKAM (Géralde), Les Essais de Montaigne, miroir et procès de leur temps : témoi-

gnage historique et création littéraire. Paris : Nizet, coll. Littérature II, n°16, 1984, 497 p. 

16  Pour des études générales, fort nombreuses depuis trente ans, sur les problèmes de 

conception et dôécriture de lôhistoire, se reporter par exemple à : GUENÉE (Bernard), His-

toire et culture historique dans lôOccident médiéval. Paris : Aubier-Montaigne, coll. histo-
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nombre dôécrivains de lôAntiquité remis à la première place par les humanis-

tes (Aristote, Thucydide, Polybe, Cicéron, Tacite, Ammien Marcellin) 

fournissent-ils, de toute évidence, de précieuses références argumentaires 

aux créateurs de la méthode. Lôhistoire est mise à contribution pour procu-

rer des exemples. En 1566, J. Bodin donne la Methodus ad facilem historia-

rum cognitionem dont les idées prennent une grande importance à la fin du 

XVIe siècle. Or, la Methodus contient déjà une défense de Julien. 

Enfin, dans la deuxième moitié du XVIe siècle, la France est déchirée par 

la guerre civile, quôouvre, le 1er mars 1562, le massacre des protestants de 

Wassy par les troupes du duc de Guise. Les atrocités et les exactions de 

toutes sortes commises au nom de la religion sont au cîur du quotidien. 

Au moment où Montaigne rédige, les horreurs dôaoût et septembre 1572 

ont été condamnées et le problème de la tolérance est lancinant. Lôédit de 

Beaulieu (1576) a reconnu la liberté de conscience et celle du culte (excep-

tion faite de Paris). Elles sont à nouveau garanties en 1578 par la paix de 

Bergerac, et Montaigne, maire de Bordeaux, est directement concerné par 

la signature de la paix de Fleix en 1580. La remise en perspective de Julien 

permet à Montaigne de transmettre des idées dôune brûlante actualité. Mais 

ces douloureux conflits ne sont pas non plus sans effet sur le dévelop-

pement du rationalisme. Lôoffensive contre « lôathéisme » est considérée 

comme la panacée des divisions entre chrétiens. Côest alors Julien lui-

même qui est convoqué comme polémiste antichrétien par ceux qui débat-

tent de christologie, quôil sôagisse de suivre ses violentes critiques ou, une 

fois de plus, de les réfuter. 

On le voit, côest à trois niveaux que la figure de Julien a retenu lôatten-

tion des humanistes et abouti à une nouvelle approche historiographique. 

Toutefois, dans la mesure où, depuis une trentaine dôannées 17, il a large-

                                                                                                      
rique, 1980, 439 p. ; DUBOIS (Claude-Gilbert), La Conception de lôhistoire en France au 

XVIe siècle (1560-1610). Paris : Nizet, 1977, 668 p. ; et VIALLON-SCHONEVELD (Marie), [éd.], 

LôHistoire et les historiens au XVIe siècle. Saint-Étienne : Publications de lôUniversité de 

Saint-Étienne, 2001, 204 p.  

17  Voir par exemple DEMAROLLE (Jeanne-Marie), « La redécouverte de Julien lôApostat à la 

Renaissance », dans CHEVALIER (R.), éd., Influence de la Grèce et de Rome sur lôOcci-

dent moderne. Paris : Les Belles Lettres, 1977, IX-396 p. ; p. 87-100 (= Caesarodunum, 

n°XII bis) ; NAKAM (Géralde), « Sur deux héros des Essais : Alcibiade, Julien lôApostat », 

IXe Congrès international Guillaume Budé, Rome, avril 1973. Actes du Congrès. Tome II. 

Paris : Les Belles Lettres, 1975, 2 vol., p. 651-670. 



Dô£tienne Pasquier ¨ Pierre Charron ï 151 

 

ment été fait justice du jugement négatif jadis porté par Richard Förster 18, 

estimant que les humanistes avaient laissé Julien dans lôoubli, ce nôest pas 

sur le terrain de la réhabilitation 19 que nous allons nous placer, mais sur 

celui de lôécriture de lôhistoire. Nous prendrons en considération plusieurs 

écrits qui ont réservé une place plus ou moins étendue à Julien. Celui-ci 

apparaît chez Étienne Pasquier, Pierre Martini, dans la Methodus, mais 

aussi dans le Colloquium Heptaplomeres de Jean Bodin, chez Claude 

Fauchet ou encore chez Balthasar Grangier, Philippe Duplessis-Mornay et 

Pierre Charron. Si ces auteurs nôappartiennent pas tous à la catégorie des 

historiens, à commencer par Montaigne qui pratique avant tout « lôécriture 

du moi », et par les apologistes, leur « usage » de Julien apparaît révélateur 

dôune pratique de la présentation du matériau « historique » 20. Le corpus 

manque certes dôhomogénéité puisquôil regroupe des écrivains qui sôinté-

ressent à Julien avec des finalités et dans des contextes socio-culturels 

différents, même si la plupart font partie des « robins ». Sa diversité ne nous 

en paraît pas moins éclairante au sujet de lôintérêt suscité par un person-

nage qui occupe, pendant plus dôune trentaine dôannées, une place si 

importante dans les travaux savants. 

Un corpus diversifié 

Chronologiquement, un premier groupe dôîuvres sôinsère dans les 

années 1560 à 1566. En 1560, Étienne Pasquier (1529-1615), connu alors 

surtout comme avocat, publie le premier livre des Recherches de la 

France 21. Il fonde son travail, « entreprise de grant labeur et qui requiert de 

                                                 
18  Il estimait que les humanistes avaient laissé Julien dans lôoubli, mais il ne sôattachait 

quôaux îuvres po®tiques : cf. FÖRSTER (Richard), Kaiser Julian in der Dichtung alter und 

neuer Zeit. Berlin : Duncker, 1905, 120 p. (= Studien zur vergleichenden Literatur-

geschichte, vol. 5, n°1).  

19  Celle-ci repose essentiellement sur les vertus de lôidéal philosophique qui sont incar-

nées par Julien et qui prouvent quôon peut être vertueux et païen. 

20  Sur cet aspect, consulter HUPPERT (George), LôIdée de lôhistoire parfaite. Trad. de lôamé-

ricain par Françoise et Paulette Braudel. Paris : Flammarion, coll. Nouvelle bibliothèque 

scientifique, 1972, 216 p.  

21  Voir HUPPERT (G.), « Naissance de lôhistoire en France : les ñRecherchesò dôEstienne 

Pasquier », Annales. Économies, Sociétés, Civilisations, vol. 23, n°1, 1968, p. 69-105.  
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feuilleter plusieurs livres anciens » 22, sur le document authentique, seul 

susceptible de permettre une reconstitution aussi vraie que possible du 

passé. Côest en tant que grand capitaine que Julien, présenté au chapitre VI 

et plus encore au chapitre VII, intitulé « Des courses que firent les François 

és Gaules et en quel temps ils sôimpatroniserent » 23, lôintéresse au premier 

chef. Six ans plus tard, deux ouvrages fort différents font aussi place à 

Julien. Au quatrième chapitre de sa Methodus 24, intitulé « Du choix des 

historiens », Jean Bodin introduit une première défense du personnage, et 

le huguenot navarrais Pierre Martini fait précéder sa traduction en latin du 

Misopogon et des Lettres de Julien (celles-ci avaient été publiées dès 1499 

par Alde Manuce) dôune biographie détaillée 25. En une trentaine de pages, 

il brosse un portrait mesuré de lôempereur en sôappuyant sur Ammien 

Marcellin, sans négliger pour autant Grégoire de Nazianze. Pierre Martini 

est en fait le premier à donner une image quelque peu positive de Julien, 

mettant en valeur ses vertus. Toutefois ï prudence ou conviction profonde ? 

ï, il qualifie lôapostasie de « crime » et conclut : 

Iulianum imperatorem singulari ingenio et eloquentia fuisse monumenta eius declarant 

[é] Verum laudes istas omnes una impietatis et ŬˊɧůŰŬůɑŬɠ macula in perpetuum 

deleuit atque extinxit 26. 

Un deuxième groupe dôîuvres se situe durant les années 1579 à 1595 : 

lôimpact des affrontements religieux y transparaît, notamment dans les 

emprunts au traité polémique de Julien, le Contre les Galiléens 27. 

                                                 
22  Nous avons utilisé : Les íuvres dôEstienne Pasquier. 2 vol. Amsterdam : Imprimeur-

liraire : Compagnie des libraires associés, 1723. Les Recherches de la France se trou-

vent dans le t. I, livres I-IX, col. 1-1015.  

23  Les íuvres dôEstienne Pasquier, op. cit., t. I, livre I, ch. VII, col. 21. 

24  La Methodus a été consultée dans BODIN (Jean), La M®thode de lôhistoire. Trad. par 

Pierre Mesnard. Maison-Carrée : Impr. polyglotte africaine ; Paris : Les Belles Lettres, 

public. de la Fac. des Lettres dôAlger, 2e série, t. XIV, 1941, I-XLIV-413 p. Julien est égale-

ment mentionné dans le chapitre V : « Du jugement exact à lôégard des histoires ». 

25  JULIEN (empereur), Juliani Imperatoris Misopogon et epistolae. Éd. Petrus Martinius. 

Paris : apud A. Wechelum, 1566, 317 p.  

26  Juliani Imperatoris Misopogon et epistolae, op. cit., p. 1. 

27  Ce traité devait beaucoup aux précédents livres de ce genre, le Discours vrai de Celse 

(fin du IIe siècle) et le Contre les chrétiens de Porphyre. Perdus, ils ne sont connus que 

partiellement et indirectement par les extraits quôen ont donnés les apologistes chrétiens 

dans leurs réfutations. Mais Julien, à la différence de Celse et de Porphyre, avait été 
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En 1579, Claude Fauchet, appelé à être nommé historiographe de 

France par Henri IV, commence la publication de ses Antiquitez gauloises et 

françoises 28. Cet ouvrage est le plus célèbre dôune catégorie faite de 

recherches érudites sur les origines et les causes lointaines de lôhistoire 

dôune ville ou, comme côest le cas ici, dôune nation. Les Antiquitez préten-

dent à une utilité collective et le règne de Julien y est brièvement présenté 

(chapitre III du livre II) en raison des victoires remportées en Gaule par le 

César. On a déjà mentionné le chapitre 19 du deuxième livre des Essais 

intitulé De la liberté de conscience. Il est presque entièrement consacré à 

Julien, qui apparaît plus ponctuellement dans deux chapitres (16 et 42) du 

livre I ainsi quôau chapitre 21 du livre II. Montaigne a puisé largement chez 

Ammien Marcellin, mais il sôest vraisemblablement inspiré aussi de Jean 

Bodin 29 dont il lit la Methodus à partir de 1578. La même année paraît la 

première traduction en français dôune îuvre de Julien, les Césars. Son 

traducteur, Balthasar Grangier 30, y présente une biographie de lôempereur 

conforme à la nouvelle approche formulée par Pierre Martini. 

Mais trois îuvres sortent r®solument du champ de lôhistoriographie 

revue à la lumière des auteurs païens pour emprunter à lôîuvre pol®mique. 

                                                                                                      
élevé dans le christianisme et certaines de ses critiques reposaient sur une connais-

sance et une expérience personnelles. 

28  Nos références renvoient à FAUCHET (Claude), Les Antiquitez gauloises et françoises 

contenant les choses advenues en France jusques en lôan 751 de Jesus-Christ aug-

mentées de trois livres contenans les choses advenues en Gaule et en France jusques 

en lôan 751 de J®sus-Christ. Paris : J. Perrier, 1599.  

29  Dôaprès VILLEY (Pierre), Les Sources et lôévolution des Essais de Montaigne. Tome 1 : 

Les sources et la chronologie des Essais. Paris : Hachette, coll. Bibliothèque de la 

Fondation Thiers, n°14, 1908, 2 vol., X-422 p. ; p. 322. 

30  Cette traduction est attribuée tantôt à Bonaventure Grangier, doyen de la Faculté de 

médecine de Paris, tantôt à Balthasar Grangier (voir Catalogue général des livres 

imprimés de la Bibliothèque nationale, (Paris), t. 63, 1915, col. 691 ; et MICHAUD (Jean-

François), Biographie universelle ancienne et moderne. Tome 17 (1854). Graz : Akade-

mische Druck- u. Verlaganstalt, reprod. Anastatique, 1967, p. 354), aumônier du roi, 

conseiller dô£tat, avant tout connu par une traduction de Dante. Le titre exact des 

Césars est Discours de lôEmpereur Julian sur les faicts et deportemens des Caesars, 

traduit de grec en français avec annotations et la Vie dudit empereur. B. Grangier nôomet 

pas, après avoir détaillé les vertus de Julien, dô®mettre des restrictions car il sôest « tant 

efforcé dôestaindre la mémoire de notre Sauveur » (Discours de lôEmpereur Julien sur 

lesé, op. cit., p. 15). 
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Côest en effet au Contre les Galiléens que font appel Philippe Duplessis-

Mornay, Pierre Charron et le Colloquium de Jean Bodin. À Antioche, 

pendant lôhiver 362-363, Julien avait mis en forme une critique ordonnée et 

virulente du christianisme 31. La situation religieuse contemporaine la 

replace dans lôactualité intellectuelle32. En 1578, le protestant Philippe 

Duplessis-Mornay 33, animé dôune foi profonde, publie une apologie de la 

religion chrétienne 34 en trente-quatre chapitres. Dans les chapitres 31 à 33, 

il réfute de près les « objections » de Julien contre la divinité du Christ, 

objections que les athées de son époque reprenaient à leur compte. Vers 

1593, lôauteur de la Methodus rédige en latin un surprenant Colloquium 

Heptaplomeres que ses idées avancées, voire même hérétiques, feront 

rester longtemps inédit 35 : à Venise, sept savants sôentretiennent de la 

religion. Chacun dôeux se fait le porte-parole dôune religion ou dôun courant 

de pensée : Coroni du catholicisme, Salomon Barcassius du judaïsme, 

Octave Fagnola de lôislamisme, Toralba de la religion naturelle. Quant à 

Jérôme Senamy, « achriste » sceptique 36, il considère que toutes les 

                                                 
31  Voir JULIEN (empereur), Contre les Galiléens : une imprécation contre le christianisme. 

Introduction, traduction et commentaire par Christopher Gérard. Bruxelles : Ousia, 

coll. Ousia, n°29, 1995, 181 p. ; DEMAROLLE (Jeanne-Marie), « Le Contre les Galiléens : 

continuité et rupture dans la polémique de lôempereur Julien », Ktèma, n°11, 1986, p. 39-

47 ; et en dernier lieu ROBERT (Fabrice), « La rhétorique au service de la critique du chris-

tianisme dans le Contre les Galiléens de lôempereur Julien », Revue dôétudes augus-

tiniennes et patristiques, n°54, 2008, p. 221-256. 

32  « Le libertin classique [é] est devenu savant. Il a lu Julien », écrit Henri Busson dans 

Les Sources et le développement du rationalisme dans la littérature française de la 

Renaissance : 1533-1601 (Paris : Letouzey & Ané, 1922, p. 539-565. 

33  Voir DAUSSY (Hugues), « Lôinstrumentalisation politique et religieuse de lôhistoire chez 

Philippe Duplessis-Mornay », dans BOHLER (Danièle) et MAGNIEN SIMONIN (Catherine), 

éd., Écritures de lôhistoire (XIVe-XVIe siècle). Genève : Droz, coll. Travaux dôhumanisme et 

Renaissance, n°406, 2005, 565 p. ; p. 471-484. 

34  MORNAY (Philippe de), De la vérité de la religion chrestienne : contre les athées, epicu-

riens, payens, juifs, mahumedistes & autres infidèles. Anvers : C. Plantin, 1581. 

35  De très larges extraits ont été traduits au siècle dernier par CHAUVIRÉ (Roger), Colloque 

de Jean Bodin. Des secrets cachez des choses sublimes entre sept sçavants sui sont 

de differens sentimens, Thèse Lettres, Paris, 1914. 

36  Il fait entendre, estime-t-on, le point de vue quôadopte alors Jean Bodin lui-même 

(BUSSON (H.), Les Sources et le développement du rationalismeé, op. cit., p. 541). 

Toutefois, lorsque Curtius rappelle la véritable haine de Julien pour les martyrs et le 

culte dont ils sont lôobjet, il adopte bien le point de vue de Bodin, très hostile au culte 
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religions se valent. Dans ce Colloquium prédominent, comme chez 

Duplessis-Mornay et peu après chez Charron, mais dans une perspective 

toute différente, les emprunts aux attaques fondamentales de Julien contre 

la nouvelle religion qui, à la raison, substitue la foi. À peine deux ans plus 

tard, côest au tour du célèbre prédicateur catholique Pierre Charron de 

publier ses Trois Vérités 37 : il reprend des attaques lancées par Julien, ainsi 

que lôavait fait Duplessis-Mornay. Mais il fait aussi état de la politique de 

Julien, qui nôhésite pas à alimenter les dissensions entre les sectes chré-

tiennes pour mieux affaiblir le christianisme 38 et prévenir une opposition 

générale à son encontre. 

Ce sont des motivations diverses qui ont mis Julien au cîur de plu-

sieurs productions humanistes. Étienne Pasquier et Claude Fauchet, en 

exploitant les victoires de Julien contre les Barbares, ne font que narrer 

quelques années dôune histoire nationale. Lôutilisation des auteurs païens 

antiques donne à lôauteur de la Methodus, qui veut expliquer comment rédi-

ger une histoire universelle, et à Montaigne, qui met en parallèle la politique 

religieuse de Julien et celle des rois de France 39, la possibilité de battre en 

brèche lôautorité jusquôalors omnipotente des historiens de lôÉglise. Enfin, 

dans le contexte des guerres civiles, la crise de la pensée religieuse et le 

développement de lôapologétique relancent lôintérêt pour le Contre les 

Galiléens. 

Mais il convient maintenant de sôinterroger sur les procédés dôécriture et 

dôargumentation employés par ces auteurs pour présenter Julien. Leurs 

références à Julien, quôil sôagisse de la dénomination de lôempereur et des 

connotations qui lui sont associées, du rappel des sources et du mode de 

                                                                                                      
des saints : « Et lôEmpereur Jullian nôavoit rien à reprocher plus fortement aux chrétiens 

que ce quôils adoroient les martyrs comme des dieux et que, soubs ombre de devenir 

tels, ils souhaitoient le martyre avec pasion a fin destre couchez dans le catalogue des 

Dieux » ï La M®thode de lôhistoire, L. VI, op. cit., p. 195.  

37  Les Trois Vérités contre les athées, idolastres, juifs, mahumetans, heretiques et schis-

matiques. Bordeaux : Imprimerie de S. Millanges, 1595, 535 p. Côest à la deuxième 

édition, parue à Paris chez la Vve P. Berthault en 1620, que renvoient nos références. 

Voir l. II, ch. VI et VIII et l. III, ch. I. 

38  Les Trois V®rit®sé, L. III, ch. I, op. cit., p. 1. 

39  « LôEmpereur Julien se sert, pour attiser le trouble de la dissention civile de cette mesme 

recepte de liberté de conscience que nos Roys viennent dôemployer pour lôestaindre » 

(Essais, op. cit., p. 654).  
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présentation des textes anciens, en permettent, sans prétendre à lôexhaus-

tivité, une première approche. 

Références et valeur argumentative 

De façon générale, en situation dôénonciation du nom de lôempereur, les 

deux apologistes reprennent, ce qui nôa rien de surprenant, lôexpression 

médiévale consacrée, « Julien lôApostat ». Étienne Pasquier fait de même 40. 

Mais même Duplessis-Mornay ne lôemploie pas de façon exclusive : il écrit 

ainsi par trois fois « Julien lôEmpereur » 41 ou simplement « Julien » 42. Les 

autres écrivains soit ne font pas suivre lôanthroponyme de lôépithète inju-

rieuse (tels B. Grangier et P. Martini qui rappellent cependant lôapostasie), 

soit refusent de la prendre à leur compte. 

Pour Montaigne, « il est surnommé lôApostat » ; pour Jean Bodin, « il est 

regardé comme Apostat » et pour Claude Fauchet, « les Chrestiens lôappe-

lerent Apostat » 43. Or, côest lôapostasie, véritable scandale après la conver-

sion de Constantin, qui avait pesé le plus lourd dans lôanathème lancé par 

les historiens ecclésiastiques. Ils nôétaient pas sans savoir quôaucun édit de 

persécution avait été pris et que les persécutions elles-mêmes étaient res-

tées, somme toute, limitées. 

La correspondance de Julien prouve que lôempereur était opposé à des 

mesures sanglantes par crainte de faire naître de nouveaux martyrs 44, mais 

                                                 
40  MORNAY (Ph. de), De la vérit® de la religion chrestienneé, op. cit., p. 803 ; CHARRON (P.), 

Les Trois Véritésé, op. cit., p. 133 ; PASQUIER (É.), Les íuvres dôEstienne Pasquier, t. 1, 

op. cit., col. 19. Toutefois, si É. Pasquier se contente dôécrire que « Julien reprit les 

anciennes brisées du paganisme », il nuance aussitôt ce que ce revirement peut avoir 

de scandaleux par une critique implicite de la politique chrétienne : « le paganisme estoit 

lors aussi grandement avily, par la puissance et authorité que les Chrestiens avoient 

occupé sur eux ». 

41  De la vérit® de la religion chrestienneé, op. cit., p. 808.  

42  De la vérit® de la religion chrestienneé, op. cit., p. 804, 806, 807. 

43  MONTAIGNE (M. de), Essais, op. cit., livre II, ch. 19, p. 651 ; BODIN (J.), La Méthode de 

lôhistoire, op. cit., p.65 ; FAUCHET (Cl.), Les Antiquitez gauloises et françoisesé, op. cit., 

p. 67. 

44  Lettres 83 (« Je ne veux pas quôon mette à mort les Galiléens ») et 115 (« Mon but est 

que nul dôentre eux nôait à subir de violences ») ï JULIEN (empereur), íuvres compl¯tes, 
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la brièveté du règne ne donne sans doute pas une idée juste de la politique 

religieuse générale de Julien. On peut penser que les déceptions nées de 

lôincompréhension de sa politique de tolérance, des défaites en Perse, et 

lôinfluence croissante des théurges de son entourage auraient laissé libre 

cours aux violences 45. Montaigne est toutefois le seul à revenir explicite-

ment sur lôapostasie de Julien, lôen excusant de façon assez spécieuse par 

son respect de la loi, tandis que sa passion pour la philosophie antique 46 

lôavait toujours empêché dô°tre v®ritablement chr®tien de cîur 47. Au 

procédé de la distanciation sôajoute celui de la connotation, qui oblige le 

récepteur à sortir du registre religieux conflictuel pour gagner celui de lôhis-

toire politique ou des sentiments moraux. Lorsquôil nôest pas simplement 

appelé Julien, le neveu de Constantin est qualifié par sa fonction « lôempe-

reur Julien », ce qui lôinscrit dans la continuité de lôhistoire romaine profane. 

À lôexpression objective de la fonction peuvent être accolées des connota-

tions positives qui appartiennent au registre affectif : ainsi, Claude Fauchet 

parle dôun « prince très vaillant, sage et digne de grandôlouange » 48 et 

Étienne Pasquier « dôun grant guerrier » 49. 

                                                                                                      
t. I, 2e partie : Lettres et fragments. Texte revu et traduit par Joseph Bidez, 2e édition. 

Paris : Les Belles Lettres, 1960, p. 143 et 196. 

45  En effet, lôantichristianisme de Julien sôest fait plus vif à partir de 362. Voir 

ÉVIEUX (Pierre), « De Julien à Cyrille : du Contre les Galiléens au Contre Julien », dans 

POUDERON (Bernard) et DORÉ (Joseph), dir., Les Apologistes chrétiens et la culture 

grecque. Paris : Beauchesne, coll. Théologie historique, n°105, 1998, 490 p. ; p. 355-

368. Voir le point de vue de BOUFFARTIGUE (Jean), « Lôempereur Julien était-il tolérant ? », 

Revue des Études augustiniennes et patristiques, n°53, 2007, p. 1-14.  

46  Cette explication donnée par Julien lui-même est remise en cause (BOUFFARTIGUE (J.), 

« Philosophie et antichristianisme chez lôempereur Julien », dans NARCY (Michel) et 

REBILLARD (Éric), éd., Hellénisme et christianisme. Villeneuve-dôAscq : PU du Septen-

trion, coll. Mythes, imaginaires, religions, 2004, 198 p. ; p. 113-126). 

47  Essais, op. cit., livre II, ch. 19, p. 653. Paradoxalement, pour Julien qui haïssait la nou-

veauté surtout en matière de religion, les vrais apostats sont les chrétiens. Ils sont 

même, à ses yeux, doublement apostats, ayant rejeté et les traditions juives et 

lôhellénisme ! 

48  Essais, op. cit., livre II, ch. III, p. 32. 

49  Les íuvres dôEstienne Pasquier, t. 1, op. cit., col. 16. 
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La réhabilitation de Julien se fait au nom de la vérité 50. La quête du 

« vrai » ayant remplacé celle du « beau » dans lôécriture de lôhistoire, ces 

écrivains sont tous engagés dans une telle recherche : côest en son nom, 

quôest tracé un nouveau portrait de Julien et côest aussi elle que mettent en 

exergue les traités apologétiques. Les expressions utilisées par Montaigne 

(« Côestoit, à la vérité » ; « et de vray ») ou par Pierre Martini (« verum ») sont 

significatives à cet égard. Les titres De la vérité ou [Les] Trois Vérités ne le 

sont pas moins. Mais seuls Jean Bodin dans la Methodus et Montaigne 

attaquent de front les historiens chrétiens. J. Bodin sôen prend violemment à 

eux : « Nos écrivains ecclésiastiques, lorsquôils nous parlent des adversai-

res de notre religion, sôenflamment pour la plupart dôune si grande haine 

quôils sôefforcent non seulement dôen diminuer les mérites mais de les 

déchirer à belles dents. LôEmpereur Julien en est le plus bel exemple » 51. 

Montaigne dénonce leur partialité en termes semblables : « Ils ont aussi eu 

cecy de prester aisement des louanges fauces à tous les Empereurs qui 

faisoient pour nous, et condamner universellement toutes les actions de 

ceux qui nous estoient adversaires comme il est aisé à voir en lôEmpereur 

Julian » 52. Toutefois, Montaigne ne donne pas la possibilité de mettre des 

noms derrière ce « ils » ! Le pronom représente « plusieurs » (« que leur zèle 

arma contre toute sorte de livres païens ») ou encore, de façon tout aussi 

allusive, « plusieurs que la passion pousse hors les bornes de la raison » 53. 

Pour J. Bodin aussi, cet empereur était lôexemple même du personnage 

historique maltraité par les historiens chrétiens (« nostri ») 54. 

Mais il importe avant tout aux humanistes engagés dans la défense de 

Julien dôemporter la conviction des lecteurs pour quôils renoncent à la 

précédente tradition historiographique et il importe aux apologistes de 

convaincre les athées en combattant les affirmations anti-chrétiennes de 

Julien. De part et dôautre, la stratégie discursive indirecte lôemporte sur les 

citations littérales et les comparaisons contrastives. Un des éléments 

fondamentaux est de faire appel à lôauctoritas des écrivains de lôAntiquité : 

                                                 
50  Voir les pénétrantes remarques générales de BOULAY (Bérenger), « Effets de présence 

et effets de vérité dans lôhistoriographie », Littérature, n°159, 2010, p. 26-38. 

51  La M®thode de lôhistoire, op. cit., p. 65. 

52  Essais, op. cit., livre II, ch. 19, p. 651. 

53  Essais, op. cit., livre II, ch. 19, p. 651. 

54  La M®thode de lôhistoire, op. cit., p. 102-103. 
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ils apparaissent alors en eux-mêmes comme des garants dont le nom, à lui 

seul, force lôadhésion. Ils sont souvent convoqués nominativement alors 

que les r®f®rences pr®cises ¨ leurs îuvres ne sont pas toujours données. 

Ammien Marcellin est le plus présent. Les occurrences de son nom sont 

particulièrement nombreuses chez Pierre Martini ; Étienne Pasquier fait 

appel à « ce gentil Marcellin » 55 et Claude Fauchet sôappuie sur « ce 

quôAmmien dit » 56. Pierre Charron lôinvoque aussi 57. Montaigne, qui puise 

aux livres XVI, XX, XXII, XXIV et XXV des Res Gestae, le nomme seulement 

deux fois 58, mais en le qualifiant de « témoin », ce quôa fait aussi Étienne 

Pasquier 59. Ce dernier en réfère également à Eutrope 60, ainsi que 

Montaigne : « Il estoit, dit Eutropius mon autre tesmoing » 61. Trois écrivains 

renvoient à Zosime : « comme nous apprenons de Zosime » lit-on dans les 

Recherches 62 ; Claude Fauchet le mentionne, « cecy pris de Zosime auteur 

grec » 63 ; lôapologiste protestant en tire argument contre la pratique de la 

magie par Julien : « Et Zosime son historien a honte » 64. Pierre Martini est 

celui dont la liste de références est la plus diversifiée puisque, sôil fait 

largement appel à Ammien, il renvoie aussi à Suidas, à Grégoire de 

Nazianze 65, à lôhistorien Socrate 66 et à Julien lui-même 67. Il est le seul, 

                                                 
55  Côest lôunique exemple de nom dôauteur connoté. 

56  Les Antiquitez gauloises et françoisesé, op. cit., p. 68. 

57  Les Trois Véritésé, op. cit., livre III, ch. I, p. 1 : « dit son historien Marcellinus ». 

58  Essais, op. cit., livre I, ch. 16, p. 70 : « Car Ammianus Marcellinus raconte » ; et livre II, 

ch. 19, p. 652 : « Marcellinus ». 

59  Les íuvres dôEstienne Pasquier, t. 1, op. cit., col. 22 : « Et Marcellin en quelque lieu est 

témoin que Julien lôApostat ». 

60  Les íuvres dôEstienne Pasquier, t. 1, op. cit., col. 20 : « En quelques endroits de 

Marcellin et dôEutrope ». 

61  Essais, op. cit., livre II, ch. 19, p. 652. 

62  Les íuvres dôEstienne Pasquier, t. 1, op. cit., col. 25. 

63  Les Antiquitez gauloises et françoisesé, op. cit., p. 68. 

64  De la v®rit® de la religion chrestienneé, op. cit. p. 508. 

65  Que cite aussi B. Grangier : « comme le tesmoigne le mesme Grégoire au second livre 

quôil a escrit contre Julien » (Discours de lôEmpereur Julian sur les faicts et deportemens 

des Caesars, op. cit., p. 6). 

66  Juliani Imperatoris Misopogon et Epistolae, op. cit., p. 19 : « in historia narrat Socrates ». 

67  Juliani Imperatoris Misopogon et Epistolae, op. cit., p. 8 : « de se praedicat ». 
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avec Jean Bodin 68 et les apologistes, à recourir à la production littéraire de 

lôempereur. 

Il nôest pas anodin de voir Ammien et Eutrope désignés comme des 

« témoins ». En effet, à lôinstar dôHérodote et de Thucydide, les historiens de 

la Renaissance considèrent le témoignage des yeux comme un gage de 

vérité. Lôappel à lôautopsie doit ôter tout doute au lecteur. Montaigne sou-

ligne donc : « Nous avons deux bons historiens tesmoings oculaires de ses 

actions » et revient encore sur ce point pour contester lôapostrophe que 

Théodoret de Cyr a prêtée à Julien : « ce langage quôon lui faict tenir, quand 

il se sentit frappé [é] nôeust esté oublié sôil eust esté creu par mes 

témoings qui, estans presens en lôarmée ont remarqué jusques aux moin-

dres mouvemens et parolles de sa fin » 69. Sous la plume de Montaigne, le 

« on » et le « plusieurs » mentionnés plus haut créent une opposition entre 

des historiens anonymes et des auteurs dont les noms sont cités, conférant 

ainsi un poids « personnalisé » à ce qui est affirmé. Mais dôautres vont plus 

loin que Montaigne dans leur technique dôauthentification de ce quôils avan-

cent : ils pr®cisent quelle îuvre, voire quelle partie dôune îuvre, justifie ce 

quôils écrivent. Pierre Martini renvoie de façon très précise au Misopogon 

(« in Misopogone » 70), à Grégoire de Nazianze (« in extremo libro secundo 

contra Iulianum » 71) et plus encore à Ammien, en citant différents livres des 

Res Gestae : « testis est Marcellinus libro vicesimotertio », par exemple. 

Chez Étienne Pasquier se trouvent deux renvois localisés : « Marcellin au 

vingt deuxième livre dit que » 72, mais aussi deux références larges : « Et 

Marcellin en quelque lieu est témoin que Julien lôApostat » 73, ou encore « Et 

dans Marcellin ». Ces références apparaissent toujours dans le discours 

sans marque de subjectivité, sauf chez Étienne Pasquier, qui présente ainsi 

une de ses références : « comme nous lôapprenons de Zosime » 74. Quant à 

                                                 
68  Voir COUZINET (Marie-Dominique), « La bibliographie de lôhistoire dans la Methodus de 

Jean Bodin », Cahiers V.-L. Saulnier, n°19, 2002, p. 49-60. 

69  Essais, , op. cit., livre II, ch. 19, p. 654. 

70  Juliani Imperatoris Misopogon et Epistolae, op. cit., p. 8. 

71  Juliani Imperatoris Misopogon et Epistolae, op. cit., p. 13. 

72  Les íuvres dôEstienne Pasquier, t. 1, op. cit., col. 21 et col. 19 : « trouverez au vingt et 

septiesme livre de Marcellin ». 

73  Les íuvres dôEstienne Pasquier, t. 1, op. cit., col. 22. 

74  Les íuvres dôEstienne Pasquier, t. 1, op. cit., col. 15. 
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J. Bodin et aux apologistes, ils se contentent de renvoyer, de façon très 

générale, au traité de Julien 75.  

Si lôeffet de vérité naît de lôappel aux auteurs anciens, il naît bien plus 

encore de lôattestation documentaire que représente lôinsertion dans le texte 

de citations littérales. Mais, curieusement, ce procédé est peu utilisé. 

Pierre Martini, toutefois, en abuse. Dans son ouvrage, le péritexte 

envahit le discours, au risque de noyer le lecteur. Lôaccumulation pesante 

dôextraits se fait, par sa seule présence, accumulation de preuves. Rappor-

tant la vision qui annonce sa propre mort à Julien 76, Pierre Martini se 

contente de cinq mots pour introduire lôemprunt fait à Suidas : « Sic igitur 

apud illum lego », puis vient le texte grec (15 lignes), suivi du texte en latin 

(12 lignes) ; et on pourrait multiplier les exemples de cette nature à longueur 

de page ! De surcroît, une différence typographique met pleinement en 

valeur les attestations testimoniales dans le discours de Pierre Martini. 

Ces citations montrent au lecteur que lôauteur a un référent extérieur qui 

garantit la véridicité historiographique alors que les autres écrivains choisis-

sent de suivre de près les auteurs anciens en utilisant la narration, intro-

duite par des expressions du type « il dit que », « il raconte que », « il 

confesse que », mais sans citer littéralement. Leur stratégie est plus indi-

recte, moins érudite et met en place une distanciation. Or, on constate que 

les apologistes nôinsèrent pas systématiquement des passages empruntés 

au Contre les Galiléens pour combattre les positions des athées. Ils ne 

reproduisent pas des « objections » données par Julien. Pierre Charron sôen 

tient résolument à la paraphrase 77, mais Philippe Duplessis-Mornay fait 

quelques citations littérales de ce type : « Et Julien lôEmpereur parlant de lui 

en desdaing : ce Jésus, dit-il » 78. Tous deux se démarquent donc nettement 

des procédés employés par les historiens ecclésiastiques de lôAntiquité 

                                                 
75  On lit dans la Methodus (La M®thode de lôhistoire, op. cit., p. 115) : « Et tout ceci est tiré 

de son livre contre les chrétiens », et dans le Colloquium : « LôEmpereur Julien a mis en 

avant dans son discours contre les Galiléens » (op. cit., p. 291) ; Philippe Duplessis-

Mornay écrit (De la vérit® de la religion chrestienneé, op. cit., p. 803) : « Et Julien 

lôApostat escrivant contre les Chrestiens le confesse ». 

76  Juliani Imperatoris Misopogon et epistolae, op. cit., p. 17. 

77  Les Trois Véritésé, op. cit., p. 133 par exemple. 

78  De la vérité de la religion chrestienneé, op. cit., p. 808. 
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tardive. De même que les humanistes, ils préfèrent résumer, procéder par 

allusions, privilégier la continuité narrative, plutôt que citer textuellement. 

Les humanistes en quête du vrai avaient pour ambition de fonder un 

nouveau savoir, bien éloigné de la tradition historiographique antérieure. 

Dans ces conditions, comment ne pas sôétonner ? À aucun moment, ils ne 

se posent et leur lecteur nôest amené à se poser la question des limites des 

connaissances et, plus encore, du témoignage dôun Ammien, dôun Eutrope, 

dôun Zosime. Aucun « sans doute », aucun « peut-être » nôapportent la moin-

dre restriction. Bien au contraire ! Étienne Pasquier affirme sans ambages : 

« De quoy mesmement Marcellin nous en baille asseurance » 79 ! Jamais, 

non plus, il nôest fait allusion aux convictions païennes des auteurs anciens, 

susceptibles de fausser leur jugement sur Julien. Pour Montaigne, Ammien 

est même considéré « comme affectionné à notre parti » 80. Or, bien que 

lôhistorien des Res Gestae nôait pas manqué de lucidité critique, il ne sôen 

est pas moins livré à une véritable « héroïsation » de Julien 81. En parfaite 

adhésion avec les vertus de lôempereur, dont Ammien établissait un vérita-

ble catalogue, aucun de ces humanistes ne sôest interrogé sur la partialité 

de lôhistorien latin !  

La fonction des références à lôempereur Julien sous la plume des écri-

vains que nous avons étudiés 82 fut loin dôêtre négligeable : elles ont apporté 

au discours des humanistes français la caution de lôAntiquité pour assurer 

lôeffet de vérité indispensable à la persuasion et elles ont fourni à celui des 

apologistes les objections quôils devaient réfuter pour combattre lôathéisme. 

Lôusage des références a représenté un élément important de leur stratégie 

de persuasion, où lôeffet de vérité lôemporte sur la vérité objective. 

                                                 
79  Les íuvres dôEstienne Pasquier, t. 1, op. cit., col. 22. 

80  Essais, op. cit., livre II, ch. 19, p. 652. 

81  Se reporter au travail magistral de SABBAH (Guy), La Méthode dôAmmien Marcellin. 

Recherches sur la construction du discours historique dans les Res Gestae. Paris : Les 

Belles Lettres, coll. dôétudes anciennes, 1978, 657 p. 

82  Cette contribution a été remise en février 2011. Il ne nous a donc pas été possible de 

tenir compte du travail de BOCH (Julie), Apostat ou philosophe ? La figure de lôempereur 

Julien dans la pensée française de Montaigne à Voltaire. Paris : Honoré Champion, 

coll. Moralia, n°18, 2013, 805 p. 
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Grand Séminaire de Luxembourg 

HERAUSFORDERUNG CHRISTLICHE SPIRITUALITÄT. 
EINE STANDORTBESTIMMUNG IM KRITISCHEN DIALOG MIT 
HANS URS VON BALTHASAR 

I 

In zugleich durch fortschreitende Säkularisierung, kritische Wirtschaft-

slage, stete Beschleunigung, allgemeines Konsumdenken und welt-

anschaulichen Pluralismus geprägten sozialen, politischen und kulturellen 

Lebensräumen zeigt sich ein reges, zunehmendes Interesse an Spiritua-

lität, das sich in zahlreichen Veröffentlichungen und Kursen, aber auch in 

neuen spiritualitätsbezogenen Diskursen ausdrückt. Der Begriff der Spiri-

tualität, dessen Inhalt lange stark christlich oder zumindest religiös geprägt 

war, verliert damit seine klassischen Konturen und gleitet, nicht nur wenn 

man das aus einer konservativen Perspektive beurteilt, zunächst ins 

Unbestimmte ab 1. An neuen Orten füllt er sich aber auch mit neuen Erfah-

rungen und Perspektiven 2. Eine kritische Besinnung auf ein nunmehr sozial 

weit verbreitetes Phänomen scheint daher unumgänglich.  

                                                 
1  Vgl. MÖDE (Erwin), « Theologie der Spiritualität : Was ist das ? Ein Beitrag zur Grundla-

genforschung einer fragwürdigen Disziplin », in MÖDE (Erwin), Hg., Theologie der Spiri-

tualität ï Spiritualität der Theologie(n). Regensburg : Pustet, Eichstätter Studien, NF 57, 

2007, S. 11-21. 

2  SIEHE ABEL (Olivier), « Figures et demandes de spiritualité dans la société dôaujour-

dôhui », in SIEHE ABEL (O.) u. a., Hg., Quôest-ce quôune spiritualité chrétienne ? Paris : Éd. 

Facultés jésuites de Paris, Les rencontres du Centre Sèvres, 2012, 132 S. ; S. 9-25 ; 

PLESHOYANO (Alexandra) und DUMAS (Marc), « Les Lieux de la spiritulité aujourdôhui », 

Théologiques (Revue de la facult® de th®ologie et de sciences des religions de lôUni-

versité de Montréal), vol. 18, n°2, 2010, S. 5-14. 
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Wenn naturwissenschaftlich positivistisch eingestellte Forscher Spiritua-

lität wegen ihrer unabdingbaren Subjektivität oder gar Religiosität lange Zeit 

nicht sonderlich als Forschungsobjekt würdigten, so können Gesellschafts-, 

Kultur-, ja ganz allgemein die Humanwissenschaften aber auch die Neuro-

logie sie angesichts der Verwendung des Begriffs und der mit ihm in Ver-

bindung gebrachten unterschiedlichen Praktiken in den verschiedensten 

Bereichen doch nicht einfach ignorieren. Als Beitrag zu dieser wissen-

schaftlichen Auseinandersetzung soll im Folgenden die Begriffsgeschichte 

kurz zusammengefasst werden, ehe Spiritualität zunächst als allgemein 

menschliches Phänomen und dann in ihrer christlichen Ausprägung im 

Anschluss an Hans Urs von Balthasar 3 dargestellt und kritisch diskutiert 

wird.  

II 

Der Begriff der Spiritualität kennt eine religiöse, philosophische und 

rechtliche Bedeutung 4. Es handelt sich nicht um einen spezifisch biblischen 

Begriff ; er kann im christlichen Raum verwendet werden, beschränkt sich 

jedoch nicht auf diesen. Etymologisch handelt es sich um eine Wort-

schöpfung des christlichen Lateins. Spiritualitas ist die Substantivierung des 

Adjektivs spiritualis, das bereits sehr früh das griechische pneumatikos in 

den paulinischen Briefen übersetzt, insbesondere im zentralen Quellentext 

1 Kor 2, 14 ï 3, 3. Hier findet sich die für die Wirkungsgeschichte bedeut-

same Hierarchie des anthropos sarkinos (homo carnalis, « die Fleischgebo-

renen » 5), psychikos (animalis, « der Mensch, der dahinlebt ») und pneuma-

tikos (spiritualis, « der Geistbestimmte »).  

                                                 
3  BALTHASAR (Hans Urs von), « Das Evangelium als Norm und Kritik aller Spiritualität », in 

BALTHASAR (H. U. von), Spiritus creator. Skizzen zur Theologie III. 3. Auflage. 1999. Frei-

burg : Johannes Verl., 1999, 480 S. ; S. 247-263. Zu diesem Artikel, vgl. das Urteil von 

SOLIGNAC (Aimé), « Spiritualité », in Dictionnaire de spiritualité ascétique et mystique. 

Paris : Beauchesne, 1990, XIV, S. 1142-1160 ; hier 1151 : « Lôétude la plus suggestive, 

mais synthétique et condensée à lôextr°me [é] » (« Die anregendste, aber synthetische 

und ªuÇerst geraffte Studie [é]. », Übers. J.E.). 

4  Zum Folgenden, vgl. SOLIGNAC (Aimé), « Spiritualité », art. cit., S. 1142-1150. 

5  Deutsche Begriffe von Fridolin Stier. In : Das Neue Testament, übersetzt von Fridolin 

Stier. München, Düsseldorf : Kösel, Patmos, 1989, 359 f. In dieser Übersetzung kommt 

auch der Bezug zum Johannesprolog (Joh 1, 13) zum Ausdruck.  
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Die im weitesten Sinn religiöse Bedeutung des Begriffs Spiritualität hat 

sich im Laufe der Zeit durchgesetzt. Hans Urs von Balthasar bestimmt sie 

als « akthafte und zuständliche (habituelle) Durchstimmtheit [des] Lebens 

[eines Menschen] von [dessen] objektiven Letzteinsichten und Letztent-

scheidungen her » 6. In einem scholastisch geprägten Vokabular (actus, 

habitus) verbindet Balthasar die Einmaligkeit, das grundlegende Moment 

einer Prägung mit deren Dauer und existenzieller Ausprägung : in einer 

musikalischen Metapher (Durchstimmtheit) kondensiert sich das Gestalt-

hafte von Spiritualität, die alle Bereiche und Handlungen menschlicher Exis-

tenz mit einer eschatologisch (Letzteinsichten und -entscheidungen) ausge-

richteten, geistigen Form durchwest. Der Begriff des « Objektiven » verweist 

zudem darauf, dass Spiritualität den Menschen seiner in sich geschlosse-

nen Subjektivität entzieht und in einen größeren Wahrheitsdiskurs einbin-

det, den man gegebenenfalls als Tradition bezeichnen kann, insofern er 

seine Quellen weder in zeitgleichen noch in historisch unvermittelten 

Befindlichkeiten und Erkenntnissen findet : Objektivität als Einbindung des 

Individuums und des Zeitgeistes in reflektierte und kondensierte Mit-

Geschichte. 

Im Laufe der Geschichte kam dem Begriff auch eine philosophische 

Bedeutung zu : spiritualitas steht hier im Gegensatz zur corporalitas und 

bezeichnet die « Seins- und Erkenntnisweise der immateriellen Wesen ». 

Des Weiteren hatte er auch eine rechtliche Bedeutung : hier steht die 

Gesamtheit der spiritualia (geistliche Ämter, Sakramente, ...) im Gegensatz 

zu den temporalia. Der Begriff wird nach dem Mittelalter immer weniger in 

diesen Bedeutungen verwendet.  

Im 17. Jh. wird das Wort spiritualité in der Auseinandersetzung von 

Fénelon und Bossuet zu einem zentralen Begriff, der auch von anderen 

geistlichen Schulen aufgegriffen wird. Aus dem Französischen gelangt der 

Begriff in die englische und deutsche Sprache, in der er ab der Mitte des 

20. Jahrhunderts breiter rezipiert wurde 7. In der Theologie erfuhr Spiritua-

                                                 
6  BALTHASAR (H. U. von), « Das Evangelium als Norm und Kritik aller Spiritualität », art. cit., 

S. 247. 

7  Siehe z. Bsp. Art. « Spiritualität », in Lexikon für Theologie und Kirche. 3. Auflage 1993-

2001. Bd. 9, Sp. 852-860. In der zweiten Auflage (1957-1965) verweist das Lemma Spiri-

tualität dagegen noch auf das Stichwort Frömmigkeit. Das Stichwort Spiritualität fehlt 

auch noch in der dritten Auflage (1956-1962) des evangelischen Lexikons Die Religion 
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lität im 20. Jahrhundert eine regelrechte Blüte. Zunächst wurde sie unter 

dem Doppelbegriff « Aszese und Mystik » durch päpstliche Dokumente in 

den Fächerkanon der Theologie aufgenommen, es erschienen mehrere 

systematische Abhandlungen und an den päpstlichen Universitäten Roms 

wurden Lehrstühle gegründet 8. Hier kommt auch die Unzufriedenheit mit 

einer rationalistisch verengten deduktiven und spekulativen Theologie zum 

Ausdruck, die den Glauben nur als feststehendes Erbe geoffenbarter Glau-

benssätze verstand und die subjektive Seite des kognitiven und praktischen 

Dynamismus der Glaubenden nicht mitbedachte 9. 

                                                                                                      
in Geschichte und Gegenwart (RGG). Anders hingegen in der neusten Ausgabe, wo 

sich ein ausführlicher Artikel nicht nur mit begrifflichen, geschichtlichen, religionsphilo-

sophischen und theologischen Dimensionen der Spiritualität, sondern auch mit prak-

tischen, ethischen, missionarischen Aspekten, sowie mit ihrem Platz im Judentum 

beschäftigt. Vermisst man den Bezug zum Islam und dem asiatischen Denken, so ist 

doch die Definition von Geist (oder Seele) als « innere Kraft zur Ganzerfassung des 

Lebens » hervorzuheben. Spiritualität erscheint dann nicht als Gegensatz zur Religion, 

sondern gleichsam als ihre Pointe und gibt ihr die Möglichkeit, ihre Rolle als 

« organisierendes Zentrum aller Denk- und Lebensprozesse » zu sein. (BETZ (Hans 

Dieter), u. a., Hg., Religion in Geschichte und Gegenwart. Handwörterbuch für Theolo-

gie und Religionswissenschaft. 4. völlig neu bearbeitete Auflage. Tübingen : Mohr 

Siebeck, 2004, Bd. 7, S. 1590-1599 ; hier 1594 f.). 

8  Zu Entwicklung und Selbstverständnis der theologischen Disziplin im 20. Jh., vgl. 

WEISMAYER (Josef), « Theologie und Spiritualität », in Arbeitsgemeinschaft Theologie der 

Spiritualität (Hg.), « Lasst euch vom Geist erfüllen ! » (Eph 5, 18) ï Beiträge zur Theologie 

der Spiritualität. Münster : Lit Verlag, Theologie der Spiritualität 4, 2001, S. 289-306. 

Diese Beobachtungen sind aber dahingehend zu nuancieren, dass es auch bereits 

vorher Abhandlungen der asketischen oder mystischen Theologie und auch Lehrstühle 

gab : vgl. SOLIGNAC (Aimé) (1990) : « Spiritualité », art. cit., S. 1156 f. Als konkretes Bei-

spiel eines interdisziplinären (Theologie und Psychologie) Lehrstuhls für Christliche 

Spiritualität und Homiletik sei verwiesen auf MÖDE (Erwin), « Theologie der Spiritualität 

an der Katholischen Universität Eichstätt-Ingolstadt : Geschichte, Eigenart und wissen-

schaftliche Einbindung des Faches », in MÖDE (Erwin), Hg., Christliche Spiritualität und 

Wandel. Beiträge zur aktuellen Forschung. Münster : Lit Verlag, Glaube und Ethos 8, 

2008, S. 11-22.  

9  Einen gründlichen Überblick über diese Zeit und die historische Genese der Problematik 

bietet GARCIA MATEO (Rogelio), « La espiritualidad en el estudio de la teología », Grego-

rianum 90, 2009, S. 572-591 ; hier 574 und dann auch 578 (zur Denzingertheologie). 

Siehe auch BALTHASAR (H. U. von), « Spiritualität », in BALTHASAR (H. U. von), Verbum 

caro. Skizzen zur Theologie I. 3. Auflage 1990. Freiburg : Johannes Verlag, 1960, 

S. 226-244 ; hier 228 f., der einerseits den Doppelbegriff der aszetisch-mystischen Theo-
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Längst aber kann und will die Theologie kein Monopol für diesen 

Bereich beanspruchen ; zunehmend wird Spiritualität zum Forschungs-

objekt von Human- und Naturwissenschaften 10. Wenn die Theologen als 

« Lehrer in der Kirche » ihre Sendung und Amt, « die Offenbarung in ihrer 

Fülle und Ganzheit auszulegen » 11 nicht verleugnen möchten, kommt es 

also einer dem Glauben der Kirche verpflichteten und, weil sie das Göttliche 

und das Menschliche weder trennt noch vermischt 12, interdisziplinär orien-

tierten Theologie zu, in « differenzbewusster Relation » 13 in einem doppel-

ten Bezug einen spezifischen, praxisrelevanten Begriff christlicher Spiritua-

lität zu erarbeiten : einerseits in der Verankerung in der in Schrift und 

                                                                                                      
logie damit erklärt, dass die Bedeutung des Begriffs der Mystik als geistgewirktes 

tieferes Verständnis der « Tiefen der Gottheit » durch die spanische Tradition (Theresia 

von Avila, Johannes vom Kreuz) eine Verschiebung zur subjektiven Erfahrungsweise 

erhielt und deshalb durch den Begriff des Askese als menschliche Reaktion auf die 

Begegnung mit Gott ergänzt werden musste. Er beklagt eine « Verschiebung ins 

Pragmatische und Psychologische », die die Eigendynamik des Wortes Gottes als 

Bräutigam, der sich die Seele als Braut anverwandelt, übersieht. So enstand « eine 

fatale Kluft zwischen einer vom Subjekt abgelºsten, in sich schwebenden ñDogmatikò 

und einem ihr gegenüberstehenden psychologischen Subjekt ». 

10  Neue Herausforderungen ergeben sich u.a. aus dem Dialog mit der Hirnforschung, 

deren methodologischer Naturalismus wohl eine komplementäre Kommunikation von 

Natur- und Geisteswissenschaften zulässt oder auch voraussetzt, oft aber auch in einen 

metaphysischen umschlägt, wo die Naturwissenschaften allein das Maß von Wirklichkeit 

sind : « Science is the measure of all things. » (Vgl. NEUNER (Peter), Naturalisierung des 

Geistes ï Sprachlosigkeit der Theologie ? Die Mind-Brain-Debatte und das christliche 

Menschenbild. Freiburg, Basel, Wien : Herder, Quaestiones disputatae, 205, 2003, 

157 S. Zwei Hinweise : die Weltgesundheitsorganisation erkennt neben dem physischen 

und psychosozialen auch den spirituellen Bereich als Bestandteil der Palliativmedizin 

an ; am interdisziplinären Zentrum für Palliativmedizin der Ludwig-Maximilian-Universität 

München wurde eine Professur für Spiritual Care errichtet.  

11  BALTHASAR (H. U. von), « Theologie und Heiligkeit », in BALTHASAR (H. U. von), Verbum 

caroé, op. cit., S. 195-225 ; hier 195. Eine solche Sendung enthält auch diskurs- und 

praxiskritische Elemente. 

12  Die Aussage greift das Dogma der hypostatischen Union von Chalcedon als theolo-

gische Denkform auf. Einen Überblick zur geschichtlichen Verortung des Dogmas gibt 

MÜLLER (Gerhard Ludwig), Katholische Dogmatik. Für Studium und Praxis der Theolo-

gie. Freiburg, Basel, Wien : Herder, 1995, S. 323-355 ; bes. 346-350.  

13  MÖDE (E.), « Theologie der Spiritualität : Was ist das ?... », art. cit., S. 15. 



168 ï Jean EHRET 

 

Tradition 14 sich artikulierenden Selbstoffenbarung Gottes und andererseits 

in der kritischen Auseinandersetzung mit natur- und humanwissenschaft-

lichen Forschungsergebnissen. Es handelt sich hier um einen nicht 

abschließbaren Prozess der Korrelation des mysterium fidei mit der ratio 

(die auch bereits in der Erschließung der Offenbarung mitwirkte). 

III 

Um zu einer allgemeinen Definition von Spiritualität zu kommen, wählt 

Balthasar einen philosophisch-anthropologischen Zugang : der Mensch 

versteht sich als Geist, der auf die Totalität des Seins offen ist und alles 

Fragmentarische seines Selbst auf dieses Geistsein bezieht. 

Balthasar umschreibt den Geist durch drei eigenständige, nicht auf-

einander reduzierbare Momente, die jedoch eine Einheit bilden, wenn sie 

auch im Laufe der Geschichte in verschiedenen Spiritualitäten unterschied-

lich gewichtet wurden : Eros, arete und apatheia. Als Eros strebt der « aus-

geheimatete » Geist über die Wahrnehmung vereinzelter Elemente hinaus 

auf das Eine, das Ganze zurück auf die göttliche Idee. In dieser Bewegung 

liegt für Balthasar auch die Unzulänglichkeit des Versuchs, den Dualismus 

in welcher Ausprägung auch immer als Letztbegründung zu verstehen. 

Platon verkörpert diesen ersten Aspekt ; Aristoteles hingegen den zweiten, 

die Notwendigkeit der « sachgerechten Tat » (arete). Selbstentfremdet 

verwirklicht sich der Geist in der geschichtlichen DurchFormung von 

Wirklichkeit, der Natur- und Leibsphäre. Zwar erhält der Eros « im Wirkfeld 

                                                 
14  Der Begriff der Tradition umfasst nicht nur Dokumente, Vollzüge und Institutionen ; in 

der katholischen Kirche ist die Tradition, die Überlieferung und Entfaltung der Selbst-

offenbarung Gottes, wesentlich an die apostolische Sukzession gebunden, d. h. an ein 

doppeltes personales Prinzip, das des Hl. Geistes, der eine spezifische Person in Dienst 

nimmt. Vgl. Katechismus der katholischen Kirche. Neuübersetzung aufgrund der Editio 

typica latina. München u. a. : St. Benno, 2003, Nr. 74-95. In Kontext dieser Strukturen ist 

es verständlich, dass sich die eine Tradition, d. h. die Überlieferung der Selbstoffen-

barung Gottes, in verschiedenen Traditionen artikuliert, deren Einheit nicht durch den 

kleinsten gemeinsamen Nenner bestimmt wird, sondern dadurch, dass sie sich auf 

einen gemeinsamen, kanonischen Rezeptionsvorgang unter der Leitung des Hl. Geistes 

zurückführen lassen. Ähnliches gilt auch für die Verwendung des Begriffs der Spiri-

tualität im Singular und Plural. 
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der Welt seinen Ort der Bewährung, Erziehung, Reinigung » 15, er geht aber 

nie ganz in diesem Dienst an der Beziehung zum menschlichen Du, an der 

Gesellschaft, am « gemeinsamen Werk der Menschheit (Kultur, Technik, 

Fortschritt) » 16 auf. Das dritte Moment, die stoische apatheia verweist eben 

darauf, dass der beschränkte, an sich sekundäre, da immer bereits vermit-

telte menschliche Geist unter dem Anspruch und letztlich auch Gericht des 

absoluten Logos steht. Grundlage für jede menschliche Vollkommenheit ist 

« von der Stoa und ihrer Familie, von der apatheia des Zen und Indiens und 

der Kirchenväter bis zur Gelassenheit der deutschen Mystik, zur indifferen-

cia Ignatiusô und zum amour pur Fénelons » eben die Bereitschaft, die 

absolute Wahrheit in sich geschehen zu lassen. Dazu kann nur derjenige 

sich bereit machen, der zumindest eine Vorahnung dieser Wahrheit hat. In 

diesem Sinne verkörpert Spiritualität eine mehr oder weniger explizite 

Lehre ; sie ist immer historisch und ideell situiert. Deshalb stellt sich für 

Balthasar dann auch hier die Frage, ob « Spiritualität im Letzten monolo-

gisch (pantheistisch) oder dialogisch gebetshaft sei » 17, ob es zu einer 

gegenseitigen Begegnung von absolutem und endlichem Geist, die beide 

eine je eigenständige Realität sind, kommt, oder es nur den einen Geist 

gibt. 

Ablehnen wird Balthasar deshalb auch jeden Versuch, Spiritualität von 

« einer [in sich] geschlossenen Psychologie » 18 aus zu erfassen, die also 

versuchen würde, von einem menschlichen Standpunkt aus, die Bewegung 

des Geistes von-sich-weg über-sich-hinaus zu umfassen und zu reflek-

tieren. Das kann sie nicht tun, ohne den Geist letztlich auf ihr eigenes 

Fassungsvermögen einzugrenzen und damit den Menschen seines je 

größeren Freiheits- und Seinshorizontes zu berauben. Um daher Spirituali-

tät in ihrer ganzen Tiefe zu erfassen, bedarf es für Balthasar letztlich einer 

Geistmetaphysik, die die drei Momente von Eros, arete und apatheia 

umfassen kann. 

                                                 
15  BALTHASAR (H. U. von), « Das Evangelium als Norm und Kritik aller Spiritualität », art. cit., 

S. 252. 

16  BALTHASAR (H. U. von), « Das Evangelium als Normé », art. cit. 

17  BALTHASAR (H. U. von), « Das Evangelium als Normé », art. cit., S. 250. 

18 BALTHASAR (H. U. von), « Das Evangelium als Normé », art. cit., S. 251. 
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IV 

Balthasar denkt von dem Anspruch Christi her, Ursprung und Vollender 

alles Menschlichen, ja des gesamten Universums zu sein 19. Alles ist damit 

auch auf Christus ausgerichtet, prinzipiell auf ihn hin offen, ohne dass es 

Christi Eigengestalt jedoch aus sich heraus projizieren könnte. Die Offen-

heit auf Christus hin spielt sicherlich bei der Relektüre der philosophisch-

anthropologischen Grundlagen mit. 

Es geht ihm in seiner Darstellung nicht um eine historisch notwendige 

Entwicklung ï sie würde als Reduktion der Offenbarung auf innerweltliche 

Mechanismen Gottes absoluter Freiheit widersprechen ï, sondern um die 

Hervorhebung des Unabschließbaren und Unvollendeten jedes mensch-

lichen Denksystems in sich selbst. Balthasars philosophiegeschichtlicher 

Rückblick strebt keinen historischen Abschluss der Entwicklung der Philo-

sophie an ; er will eine grundlegende Dynamik aufzeigen.  

Des Weiteren mögen Balthasars Darstellungen auch von der Eigen-

wahrnehmung derer, die durch das von ihm erstellte Spiegelbild betroffen 

sind, abweichen. Tatsächlich konfrontiert er kritisch die verschiedenen Sys-

teme mit Aspekten der Selbstwahrnehmung des Menschen und Fragen der 

Letztbegründung, die diesen Denkgestalten wohl zunächst von sich aus, 

nicht aber der menschlichen Existenz als solcher fremd sind, und dazu 

führen, dass die Systeme über sich hinaus verweisen, bzw. in Aporien 

enden.  

Ein solcher Zugang widerspricht einer « neutralen » Darstellung : aber es 

gibt für den Menschen keinen wirklich neutralen, d.h. auch absoluten 

Standpunkt ï es sei denn, das Absolute würde dem Menschen in einer für 

ihn erschließbaren Form einen Zugang zu sich von sich aus ermöglichen. 

Auf der Selbstoffenbarung Gottes beruht aber der christliche Glaube. Alle 

anderen Postulate eines absoluten Standpunktes können nur kontextuelle 

                                                 
19  Zum theologischen Apriori bei Balthasar, seinen Referenzen und seiner kritisch norma-

tiven Bedeutung für die Philosophie, vgl. WEDLER (Esther-Maria), Splendor caritatis. Ein 

ökumenisches Gespräch mit Hans Urs von Balthasar zur Theologie der Moderne. Würz-

burg : Echter, Erfurter theologische Studien, Bd. 94, 2009, XLVII-338 S. ; S. 259-267 : 

« Das theologische Apriori als ñobjektivesò Prinzip theologischer Erkenntnis », hier 259 : 

« Der Offenbarungsgedanke wird somit zur schlechthinnigen Voraussetzung des theis-

tischen Denkens ». 
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Extrapolationen sein. Jedes menschlich erdachte und durchdachte Abso-

lute muss deshalb notwendigerweise mit dem Oxymoron eines relativen 

Absoluten bezeichnet werden. « Absolut », d.h. mit einer für alle Menschen 

zwingenden Notwendigkeit, wie wir sie z. T. im Bereich der Naturwissen-

schaften kennen, und die letztlich das Abwägen aus einer Ich-Perspektive 

ausschließt, lässt sich weder die Gott bejahende, noch die Gott vernei-

nende, noch die agnostische 20 Position rechtfertigen. Immer spielen Abwä-

gungen und Entscheidungen mit, die mehr oder weniger offensichtlich sein 

können ; nicht umsonst spricht man deshalb bei der Änderung von Grund-

haltungen von einer Bekehrung, von einer Wandlung, deren Einzelursachen 

allein sie nicht rechtfertigen.  

So ergeben sich aus unterschiedlichen Grundhaltungen konkurrierende 

Erklärungsmodelle und es stellt sich die Frage nach dem Kriterium, das es 

ermöglicht, sie zu bewerten. Balthasar drückt ein nicht unerhebliches Krite-

rium aus, wenn er sagt : « Recht hat, wer mehr sieht, mehr zu umgreifen 

vermag, gerade auch Gegensätze und Spannungen, die, anderswo isoliert, 

verabsolutiert auftreten » 21. Das gilt eben auch, wenn er ein absolutes 

Geistprinzip verteidigt : die Frage ist, inwiefern ein solches Postulat es denn 

tatsächlich ermöglicht, die Wirklichkeit jeweils in ihren Einzelaspekten und 

als Ganze zu erfassen und verstehen. 

In Anbetracht der Diskursautorität, der seine Wahrnehmung beeinflus-

senden Prägekraft seiner Postulate, wird jemand mehr oder weniger offen 

für Fremderfahrungen des Nichtidentischen sein, d.h. für die eigene Erfah-

rung von Sachverhalten, die seinem bestehenden Wirklichkeitsbild wider-

sprechen, bzw. für die ihm vermittelten Erfahrungen von Außenperspekti-

ven. Dies betrifft auch Balthasars Entschluss, einen metaphysischen 

Zugang dem komparatistisch anthropologischen vorzuziehen, der nach bio-

kulturellen Invarianten suchen würde 22, um Spiritualität als allgemeines 

                                                 
20  Agnostizismus ist eine denkerische Verlegenheitslösung ; im Leben muss man sich 

entscheiden, ob man mit oder ohne Gott leben möchte. 

21  BALTHASAR (H. U. von), Zu seinem Werk. 2. Auflage. Freiburg i.B : Johannes Verlag, 

2000, 143 S. ; S. 86. 

22  Zur naturalistischen wissenschaftstheoretischen Grundlage und Methodologie dieses 

Zugangs, der eine Brücke zwischen der allgemeinen Literaturwissenschaft und den 

Neurowissenschaften zu schlagen versucht, vgl. MÜNCH (Marc-Mathieu), LôEffet de vie 
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menschliches Phänomen zu bestimmen und die daraus möglicherweise 

resultierende eingeschränkte Wahrnehmung der menschlichen Vollzüge in 

ihrer Eigendynamik.  

Es bleibt jedenfalls die durch Eros, arete und apatheia charakterisierte 

verpflichtende Selbstsituierung des Menschen in der Wirklichkeit, die Gott 

und Welt umfasst, als Individuum und Kollektiv, eine zugleich unab-

schließbare, notwendige und, insofern sie das Leben prägt, individuell und 

politisch konsequenzreiche, gravierende Aufgabe. Diesen spirituellen, 

leiblich-geistig-geistlichen, anthropologischen Prozess bindet Balthasar im 

Folgenden an Christus zurück.  

V 

Theologisch, aber auch kulturgeschichtlich erhebt Balthasar einen 

beachtlichen Anspruch, wenn er « das Evangelium als Norm und Kritik aller 

[und nicht nur der christlichen] Spiritualität » bezeichnet. Es geht ihm jedoch 

nicht darum, einen sola scriptura Zugang zu erschließen ; das Evangelium 

bezeichnet vielmehr den Inhalt der kirchlichen Verkündigung, nicht als abs-

trakte Lehre, sondern « in ihrer unverwechselbaren historischen Gestalt », 

die sie « von Gott her gewonnen hat » 23 und die Christus selbst 24 ist. Im 

                                                                                                      
ou Le singulier de lôart litt®raire. Paris : Honoré Champion, Bibliothèque de littérature 

générale et comparée, n°46, 2004, 396 S. ; S. 30-34. 

23  STUHLMACHER (Peter), Der Brief an die Römer. 15. Auflage (2. durchgeseh. und aktua-

lisierte Auflage dieser neuen Fassung). Göttingen : Vandenhoeck & Ruprecht, Das Neue 

Testament deutsch, Teilband 6, 1998, S. 8. Es handelt sich also hier weder um eine 

balthasarsche, noch um eine katholische Grundposition, denn Stuhlmacher ist protes-

tantischer Theologe. Des Weiteren verwendet er den für Balthasar zentralen Begriff der 

Gestalt, die sich eben nicht auf ein Begriffssystem reduzieren lässt, sondern immer neu, 

aus unterschiedlichen Perspektiven, erschlossen werden kann und muss. Siehe 

BALTHASAR (H. U. von), Herrlichkeit. Eine theologische Ästhetik [1969], Band III, 2 : 

Theologie, Teil 2 : Neuer Bund. 2. Auflage. Trier : Johannes Verlag, 1988, S. 93-104 : 

« Zur Gestalt der Theologie » ; S. 93 : « Vorweg ist deutlich geworden, dass die innerbi-

blische Theologie keine grundsätzlich andere Gestalt haben kann als die spätere 

kirchliche : beide sind deutendes Umstehen und Umkreisen einer zwar deutbaren, auch 

stets zu deutenden, aber nie ausgedeuteten Mitte ». 

24  Vgl. z. Bsp. auch 1 Kor 15, S. 3-5. Siehe auch BALTHASAR (H. U. von), Herrlichkeité, 

op. cit., S. 339 : « Dieser [christliche] Glaube aber ist restlos auf dem christologischen 
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Zentrum der christlichen Spiritualität steht damit nicht ein geschriebenes 

Wort allein, sondern sie definiert sich durch ihren normativen Bezug zu 

Jesus Christus, der in Ewigkeit lebt 25. Er ist die Gestalt der Selbstoffen-

barung der innertrinitarischen Liebe : nicht nur sein gesprochenes Wort 

oder sein Beispiel 26, sondern er als Ganzer, in seiner Gottheit und Mensch-

heit, d. h. seine Präexistenz beim Vater, sein gesamtes Leben in der leben-

digen, ständigen Beziehung zum Vater, sein Leiden, Sterben, seine Auf-

erstehung und Himmelfahrt einschließlich der Geistgabe, die sich in der 

Kirche entfaltet, sind das ewige Wort des Vaters für die Welt. Er ist das 

universale concretum 27, derjenige, der alles umfasst und sich doch in einer 

einmaligen geschichtlichen Gestalt zu erkennen gegeben hat. Grundlegend 

für das christliche Verständnis von Offenbarung ist damit auch die Selbst-

evidenz Christi : jede Argumentation, die sich bemüht, ihn als Wahrheit zu 

erkennen zu geben, muss notgedrungen von ihm selbst ausgehen 28. 

                                                                                                      
(eigentlich trinitarischen) Ereignis fundiert, stammt seinshaft und bewusstseinshaft von 

ihm her, steht Aug in Auge zu ihm ». 

25  Vgl. auch Hebr 13, 8 : « Jesus Christus [é] derselbe gestern, heute und in Ewigkeit » 

(Einheitsübersetzung). 

26  Siehe BALTHASAR (H. U. von), « Das Evangeliumé », art. cit., S. 255, wo der Autor unter-

streicht, dass nicht die einzelnen spirituellen Haltungen Jesu (seine Liebe zum Vater, 

seine Bereitschaft zur absoluten Tat, seine Indifferenz zur Passion und in der Passion) 

das Wort sind, sondern die ganze Gestalt, die als durch und durch trinitarisch erscheint : 

« vielmehr ist Jesus und seine Liebe das vom Vater gesprochene, der Welt im Heiligen 

Geist überantwortete Wort » (Hervorhebung im Text). 

27  Gott wird Mensch : die zweite Person der göttlichen Dreifaltigkeit in konkreter geschicht-

licher Gestalt, die dessen zugleich historischer und absoluter Ausdruck ist. Grundlegen-

des christliches Paradox. Zur theologischen Reflexion, vgl. LÖSER (Werner), « ñUniver-

sale concretumò als Grundgesetz der oeconomia revelationis », in KERN (Walter), 

POTTMEYER (Hermann Josef) und SECKLER (Max), Hg., Handbuch für Fundamentaltheo-

logie. 2 : Traktat Offenbarung. 2. Auflage. Tübingen : Francke, UTB für Wissenschaft, 

2000, S. 83-93.  

28  Vgl. dazu Balthasars Ausführungen über die gegenseitige Bedingtheit von Fundamen-

taltheologie und Dogmatik. In : BALTHASAR (H. U. von), Herrlichkeit. Eine theologische 

Ästhetik. Bd. 1 : Schau der Gestalt [1961]. Trier, 3. Auflage 1988, 118 f., sowie die 

Hervorhebung der Analogielosigkeit des Erscheinens der Herrlichkeit Gottes in Christus, 

in BALTHASAR (H. U. von), Herrlichkeité, op. cit., S. 340 : « Es gibt für diese neutestament-

liche Sichtbarkeit der doxa kein Analogon in der Schöpfung und Weltgeschichte. Sie 

durchbricht die Gesetzlichkeit des Alten  ons [é]. Das ist weder jüdisch-apokalyptisch 

auszudr¿cken [é], noch noch hellenistisch-platonisch ». 
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Somit steht christliche Spiritualität ganz unter dem freien, in der 

Tradition des Volkes Gottes theologisierten und zugleich auch direkten 

Anspruch Gottes, der sich in seinem absoluten Charakter bereits im Alten 

Testament gezeigt hatte : das Volk Gottes verdankt seine Erwählung, seine 

Entstehung, seine Führung, sein Gesetz eben nicht einer historischen, 

sozialen, anthropologischen oder gar evolutionären Notwendigkeit, sondern 

es kann sich und seine Geschichte nur aus dem freien Wort Gottes 

verstehen, das an es ergeht. An « den Gedanken der freien Allmacht 

Gottes » schließt sich des Weiteren der « Gedanke an einen sich über alles 

Bestehende hinaus öffnenden Raum möglichen Wirkens an » 29 : das Nichts, 

aus dem Gott die Welt geschaffen hat. Somit definiert sich Israel « durch 

sein reines Bezogensein auf den schaffenden und erwählenden Gott » 30 

und alle Aspekte menschlicher Spiritualität verlieren ihr Eigenmaß : sie 

stehen ganz und gar unter dem Gesetz und Gericht Gottes. 

Demzufolge besteht christliche Spiritualität in der Nachfolge Christi als 

Antwort auf seinen Ruf. Jede Sendung, die sich immer an einem historisch 

bestimmten Ort verwirklicht, verdankt sich jedoch zunächst dem Willen 

Gottes und darf daher nicht auf kontextuelle Faktoren reduziert werden : 

Gottes Perspektive umfasst immer auch bereits das historisch Gewach-

sene. Durch diese Sendung wird das Individuum letztlich auch zur Person, 

die ihren Grund in den trinitarischen Relationen der sich verschenkenden 

göttlichen Liebe hat 31. In Maria als der Magd, die sich ganz dem Wort 

hingibt, zeigt sich die Grundhaltung jeder christlichen Spiritualität, die sich 

als gläubiges Offensein für die ganze Prägekraft von Gottes Wort und 

Willen versteht, dessen Verwirklichung in der Welt dann aber eine durch 

den Jünger mitgeprägte Eigengestalt erhält.  

                                                 
29  BALTHASAR (H. U. von), « Das unterscheidend Christliche der Gotteserfahrung », in 

BALTHASAR (H. U. von), Pneuma und Institution. Einsiedeln : Johannes Verlag, Skizzen 

zur Theologie / Hans Urs von Balthasar, 4, 1974, 456 S. ; S. 26-37 ; hier 30. 

30  BALTHASAR (H. U. von), Pneuma und Institution, op. cit., S. 31. 

31  Siehe dazu BALTHASAR (H. U. von), « Zum Begriff der Person », in BALTHASAR (H. U. von), 

Homo creatus est. Einsiedeln : Johannes Verlag, Skizzen zur Theologie / Hans Urs von 

Balthasar, 5, 1986, 384 S. ; S. 93-102 ; hier 100 : « Teilnahme an der Sendung Christi 

(oder das, was Paulus im Aufbau der Kirche charisma nennt und was dem Einzelnen als 

seine ewige Idee bei Gott und seine soziale Aufgabe geschenkt wird) : das wäre das 

eigentliche Zentrum der Wirklichkeit von Person ». 
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Keinesfalls kann es jedenfalls darum gehen, so Balthasar, eine Syn-

these zwischen dem Evangelium und einer historischen Situation zu 

bewerkstelligen ; vielmehr fordert Christus den, der ihm begegnet, dazu 

heraus, in der konkreten Nachfolge « alles auf eine Karte zu setzen » und 

aus seinem Geist die gegebene menschliche Situation zu bewältigen 32. 

Was diese « Eintiefung in die letzte Selbstlosigkeit » 33 des Liebesgehor-

sams Christi in concreto bedeutet, das zeigen die Heiligen : sie sind kano-

nische Christen, das Richtmaß für alle anderen, das analogatum princeps. 

VI 

Balthasar geht es in seiner Theologie darum, der Wirklichkeit der freien 

Selbstoffenbarung Gottes voll und ganz Rechnung zu tragen : dass sich 

Gott dem Menschen so zu erkennen gibt, dass dieser ihn in Wahrheit und 

Liebe erkennen kann, d.h. als der, der er in sich und für sie ist. Damit nimmt 

Balthasar Abstand von einer Theologie, die von dem subjektiven Selbst-

bewusstsein des Geistes ausgeht und durch diese Option sowie durch die 

Möglichkeiten der natürlichen menschlichen Erkenntnis mehr oder weniger 

begrenzt bleibt. Balthasars apriorisch normative Quellen sind die Heilige 

Schrift und die Tradition, die im Leben der Kirche aufeinander verweisen 34.  

Wegen des Ursprungs der Offenbarung und ihrer gestifteten Überlie-

ferungs- und Aneignungsstrukturen kann sie keine positivistische Wissen-

schaft sein : im Christentum ist Gotteserkenntnis kein rein intellektueller 

Prozess eines in sich abgeschotteten Individuums oder Geistes, sondern 

                                                 
32  Vgl. dazu auch BALTHASAR (H. U. von), Theodramatik. Bd. 3 : Die Handlung. Einsiedeln : 

Johannes Verlag, 1980, 475 S. ; S. 404-422 : Kapitel « Die Provokation Jesu », wo 

Balthasar mit einem gar polemischen Ton jeden Anspruch auf ein irdisches Gelingen 

verneint zu Gunsten der eschatologischen Vollendung und des menschlichen Bemü-

hens, sich durch die Gnade umgestalten zu lassen.  

33  BALTHASAR (H. U. von), « Das Evangeliumé », art. cit., S. 262. 

34  Siehe oben die Fußnote 15. Es gibt keine subjektlose Rezeption. Das bezieht sich nicht 

nur auf die Wahrnehmung der Heiligen Schrift, sondern der Wahrheit insgesamt. Siehe 

dazu die Teilkapitel « Die Rolle des Subjekts ï Passivität der aktiven Rezeptivität » und 

« Die Rolle des Objekts ï Aktivität der passiven Offenbarung » bei PLETTSCHER 

(Stephan), Die Selbstevidenz des Christusereignisses in der Geschichte. Die offenba-

rungstheologische Dimension der trinitarischen Aussagen bei Hans Urs von Balthasar. 

Würzburg : Echter, Bonner dogmatische Studien, Bd. 45, 2009, 449 S. ; S. 225-236. 
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sie setzt den Glaubensvollzug der Kirche als gelebte Beziehung voraus. 

Deshalb nimmt bei Balthasar die Theodramatik die zentrale Stellung in der 

Trilogie ein, wo sich die unendliche Freiheit Gottes und die aus dieser 

geschaffene, endliche Freiheit des Menschen begegnen. Weil « es [é] in 

der christlichen Offenbarung keinen Standort außerhalb des Theodra-

mas » 35 gibt, bekommt Theologie auch den Charakter des Zeugnishaften, 

und damit einen subjektiven, unverwechselbaren Stil : Spiritualität ernährt 

sich aus dem Glauben der Kirche als Ort der lebendigen Begegnung mit 

Gott 36 ; als Praxis wird sie zum Sitz im Leben der Theologie 37. Das spürt 

der Leser ohne Zweifel am Werk Balthasars, dessen Theologie in ihrer 

Objektivität starke autobiographische Züge trägt 38.  

                                                 
35  BALTHASAR (H. U. von), Theodramatik. Bd. 2 : Die Personen des Spiels, 1. Teil : Der 

Mensch in Gott. Einsiedeln : Johannes Verlag, 1976, 400 S. ; S. 55. 

36  Hier gehören das Lesen, Studieren, Meditieren der Heiligen Schrift dazu, das Studium 

der Tradition und das Beten mit ihr, das persönliche und gemeinschaftliche Gebet, die 

Feier der Sakramente (insbesondere der Taufe als göttlicher Ursprung), die asketischen 

Übungen, das Leben in der Gemeinschaft, die Begeisterung durch die Kunst und das 

Entfalten und Integrieren aller wesentlichen Dimensionen des menschlichen Lebens. 

37  Spiritualität ist für Balthasar « die subjektive Seite der Dogmatik [é], Wort Gottes, sofern 

es aufgenommenes und in der Braut sich entfaltendes ist » (BALTHASAR (H. U. von), « Spi-

ritualität », art. cit., S. 227. Damit wird ihr jedoch nicht die Notwendigkeit genommen, 

sich der Bedingungen ihrer Aussagen kritisch bewusst zu werden. 

38  Im Rückblick auf seine Berufungsgeschichte schreibt Balthasar 1953, er könne immer 

noch den Baum im Schwarzwald ausfindig machen, wo er wie von einem Blitz getroffen 

worden sei. Siehe dazu die Analyse des biographischen Umfelds von Balthasars Beru-

fung in EHRET (Jean), Verbum vitae ï Études sur le rapport entre la foi et la vie chré-

tiennes. Metz (Dissertation), 2009, 195 f. und 204 f. Vgl. auch die eher emphatische 

Beschreibung von Bekehrungsbeispielen in BALTHASAR (H. U. von), « Konversion », in 

BALTHASAR (H. U. von), Homo creatus est, op. cit, S. 218-230 ; hier 223-226. Schließlich 

kann man noch dem balthasarschen Blitz neben den ruhigen Lebensfluss Ratzingers 

stellen : vgl. RATZINGER (Joseph), Salz der Erde. Christentum und katholische Kirche im 

neuen Jahrtausend. Ein Gespräch mit Peter Seewald [1996-2004]. 6. Auflage. 

München : Wilhelm Heyne Verlag, 2004, 302 S. ; S. 57 : « Es gibt da jedenfalls keinen 

blitzartigen Erleuchtungsaugenblick, in dem ich nun erkannt hätte, dass ich Priester 

werden soll. Es ist im Gegenteil langsam mit mir gewachsen und musste auch immer 

wieder neu bedacht und neu erworben werden. Ich könnte die Entscheidung auch nicht 

datieren. [é] Also Erleuchtung in dem klassischen Sinn, so halb mystisch oder wie, 

habe ich nicht gehabt. Ich bin ein ganz normaler Christenmensch ». Ratzingers 

besondere Wertschätzung der Liturgie ist in diesem Kontext anzusiedeln. 
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VII 

Berechtigterweise lässt sich auch fragen, wo der Ort der geistes- und 

naturwissenschaftlichen Erkenntnisse in dieser Theologie anzutreffen ist. 

Balthasar lässt wenig Raum für die Integration ihrer Teilerkenntnisse. Dafür 

gibt es neben Balthasars persönlicher intellektueller Biographie 39 mehrere 

Gründe, die hier nur andeutungsweise erwähnt werden können.  

Als Erstes versteht Balthasar den Menschen immer schon unter dem 

Anspruch der Gnade. Das bedeutet, dass er im Bund mit Gott steht und 

alles, was ihn betrifft, in dieser Beziehung seinen Letztsinn erfährt. Alles 

andere ist in dieser Perspektive immer sekundär 40. Des Weiteren sind 

Geisteswissenschaften, und selbst die Naturwissenschaften keine « neutral-

len » Wissenschaften : der gewählte Standpunkt beeinflusst immer das 

Objekt, ihr methodologischer Naturalismus färbt notwendigerweise auf ihre 

Forschungsergebnisse ab. An und für sich bieten sie Teilperspektiven an. 

Unter dem Anspruch Gottes zu stehen schließt die naturwissenschaftliche 

Erkenntnisweise aber keineswegs aus : zu wissen, welche Gesetze das 

Universum, die Welt und den Menschen bestimmen, hilft dem Menschen, 

sich selber und sein Umfeld besser zu verstehen und sich so bewusster in 

den Bund, der auf freier Zustimmung beruht, einzubringen.  

Naturwissenschaftliche Erkenntnisse stellen jedoch geisteswissen-

schaftliche, philosophische und theologische Aussagen (z.T. radikal) in 

Frage. Das betrifft zum Beispiel die menschliche Freiheit, aber auch die 

Religion und den Gottesgedanken. Hier stehen wir an der noch nicht 

gelösten Frage, wie sich eine grundlegende Selbstwahrnehmung des 

                                                 
39  Vgl. HENRICI (Peter), « Erster Blick auf Hans Urs von Balthasar », in LEHMANN (Karl) & 

KASPER (Walter), Hg., Hans Urs von Balthasar. Gestalt und Werk. Köln : Communio, 

1989, 359 S. ; S. 18-61 ; hier 30 : « Zu den Naturwissenschaftlern und zur Natur-

wissenschaft hat er nie rechtes Verhältnis gefunden ». 

40  Es handelt sich um keine abstrakte Aussage, sondern um ein inneres Schlachtfeld. 

Siehe dazu die Bemerkung von VORGRIMLER (Herbert), « Hans Urs von Balthasar », in 

VANDER GUCHT (Robert) & VORGRIMLER (Herbert), Hg., Bilanz der Theologie. Bd. IV : 

Bahnbrechende Theologen. Freiburg i. Br. u.a. : Herder, 1970, 239 S. ; S. 122-142 ; hier 

125. Der Autor bezeichnet den in Frankreich während den dreißiger Jahren studie-

renden Balthasar als « der Heimatlose in der Spannung zwischen Evangelium und Welt, 

der doch die Welt liebt, weil sie in aller Zweideutigkeit und Enttäuschung ihr Erschaffen- 

und Erlöstsein spiegelt ». 
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Menschen oder auch offenbarungstheologische Aussagen mit dem Deter-

minismus der Naturgesetze und den Bedingungen der Evolution artikulieren 

lässt : es geht zunächst um eine Problemanzeige und -aufschlüsselung, 

wobei es nicht immer bleibt 41. Der Philosophie und Theologie kommt hier 

u.a. erkenntnistheoretisch, aber auch psycho-spirituell kritisches Potential 

zu.  

Die Aussagen der Naturwissenschaften und ihr Drang vom metho-

dischen zum metaphysischen Atheismus führen sicherlich auch zu einer 

Reinigung des Gottesbegriffs 42. Für den Theologen besteht jedoch die 

gewaltige Herausforderung, nicht nur die Möglichkeit eines abstrakten 

Gottes zu konstruieren, sondern auch wichtige Inhalte der Offenbarung 

mitzudiskutieren, zu erläutern und immer neu zu erschließen. Weil der 

Theologe nicht auf eine Metawissenschaft zurückzugreifen kann, die 

Offenbarungs- und Naturwissenschaft umgreift, kann es sich in dieser 

Begegnung nur um Korrelationsversuche handeln. 

Im Kontext der Spiritualität lautet die Frage, wie der Mensch dem 

Anspruch Gottes gerecht werden kann. Die Erkenntnisse der Human- und 

Naturwissenschaften hinterfragen das, was in der Heiligen Schrift als 

verbindlich für das menschliche Handeln anzusehen ist, da sie zwar als ein 

göttlich inspiriertes Werk angesehen wird, das jedoch historisch geworden 

ist. Zudem zeigen sie auf Elemente hin, die der theologische Diskurs nicht 

im Blick hat, die es aber wahrzunehmen gilt, wenn man nicht in eine gnos-

tische Tendenz verfallen möchte. Die Wahrheit der Grundlagen der christli-

chen Spiritualität kann jedoch nicht jenseits von deren Vollzug gefunden 

werden kann. 

                                                 
41  Diese Fragen sind nicht spezifisch auf die theologische Geistfrage zu beschränken ; 

wohl aber können sie eine neue, andere Ausprägung im christlich theologischen Kontext 

erhalten. 

42  Siehe BALTHASAR (H. U. von), Das Weizenkorn. Aphorismen [1944-1953]. 4. Auflage. 

Trier : Johannes Verlag, 1989, 111 S. ; S. 48 : « Der Atheismus ist ein Salz der Religion. 

Er ist die absolut gesetzte negative Theologie. Zumeist ist er, psychologisch gesehen, 

die Enttäuschung an der Enge und Endlichkeit eines Gottesbegriffs, die Ungeduld ins 

Anonyme ». 
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VIII 

Das gesamte Streben des Menschen ist neu gegründet, nicht mehr 

unverortete Frage, sondern Antwortfrage im Drang nach vollkommener 

Übereinstimmung in der Nachfolge, die « gleichzeitig durch Gnade möglich 

und gefordert » 43 ist. Dabei geht es « um keinen relativen sondern einen 

absoluten Vorzug Jesu. Und dieser Vorzug fordert auch das Hintersich-

lassen des eigenen ñLebensò ein, was durchaus nicht nur auf die physische 

Existenz geht, sondern ebenso auf alle religiösen Prozeduren, die auf die 

Wohlfahrt des eigenen Ich oder Tiefen-Ich oder Selbst zielen » 44.  

Angesichts des Glaubens, dass Christus « perfectus deus et perfectus 

homo » 45 ist, ergeben sich folgende Konsequenzen für das Verständnis der 

Spiritualität(en). Weil Christus Mensch ist, gehen in die Gestalt der Offen-

barung alle Dimensionen des Menschseins und alle Formen der Spiritua-

litäten ein. So wird der platonische Eros « das vollkommene Hin-zum-

Vater » ; die aristotelische Praxis-Arete zu einer vollkommenen, leiblichen 

und seelischen Disponibilität für Gottes Handeln in und an der Welt, und die 

stoische Apatheia zur widerstandslosen Hingabe an den Vater. Weil 

Christus aber auch wahrer Gott ist, finden die verschiedenen Spiritualitäten 

in seiner Person nicht nur ihre Erfüllung, sondern sie werden vielmehr aus 

einem für sie, aus ihren eigenen Vermögen unzugänglichen Ursprung her 

neu begründet. Da Christus wahrer Gott, semper maior, und damit auch 

höchste Freiheit ist, die sich eine Gestalt aus sich selbst heraus erschafft, 

entzieht sich dieser Ursprung jeder apriorischen Konstruktion aus den 

anthropologischen Vorgaben. Umgekehrt wird jedoch Christus zum 

Prüfstein für alles und jeden : er ist der « Oberbegriff », der alle mensch-

lichen Spiritualitäten umfasst und ihnen « aus der Einheit seiner dreieinigen 

Liebe ihren einzig zulässigen Sondersinn zuteilt » 46. 

                                                 
43  BALTHASAR (H. U. von), « Das Evangeliumé », art. cit., S. 255. 

44  BALTHASAR (H. U. von), Theodramatik., op. cit., Bd. 3, S. 405. 

45  Pseudo-Athanasianisches Bekenntnis « Quicumque », in DENZINGER (Heinrich), Kompen-

dium der Glaubensbekenntnisse und kirchlichen Lehrentscheidungen. Verbessert, 

erweitert, ins Deutsche übertragen und unter Mitarbeit von Helmut Hoping herausge-

geben von Peter Hünermann. 37. Auflage. Freiburg i.B., Basel, Rom, Wien : Herder, 

1991, XXXVII-1706 S ; Nr. 50-52 ; hier Nr. 52. 

46  BALTHASAR (H. U. von), « Das Evangeliumé », art. cit., S. 256. 
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Balthasar unterstreicht die vertikale Dimension des Glaubens, wenn er 

auch festhält, dass diese der horizontalen nicht entgegengesetzt ist, 

sondern sie umfasst. Selbst wenn er vom Bund Gottes mit den Menschen 

spricht, so steht dieser ganz unter dem Zeichen der Aneignung, die das 

Wort Gottes im Menschen vollzieht. Dies hängt mit unumgehbaren dogma-

tischen Voraussetzungen zusammen 47. Insofern bleibt der Mensch gegenü-

ber Gott immer ein Schuldner :  

An der Tatsache, dass ich der über mir verschwendeten Gnade Christi in 
keiner Weise auch nur im geringsten proportionierten Weise geantwortet habe, 
zerbricht mir jeder mögliche moralische Fortschrittsgedanke. Ich weiß mich 
immer tiefer schuldig (und zwar gerade nicht im Sinne einer Demutsphase, 
sondern in nüchterner Evidenz) und dennoch immer tiefer begnadet. Auf 
diesem Weg wird mir jede Selbsteinschätzung endgültig verunmöglicht 48. 

Und zu einem gewissen Teil auch als Sünder mit verstocktem Herzen, 

durch die eigene Schuld und, bzw. oder die Erbsünde. Somit ist das 

Scheitern gegenüber dem Anspruch Gottes ein wesentlicher Teil der spiri-

tuellen Selbstwahrnehmung 49. Es geht nicht nur um das Erfüllen dessen, 

zu dem ich mich jetzt als fähig empfinde ; es geht vielmehr darum, dem 

absoluten Gott als Partner voll und ganz zu entsprechen (zu suchen). Damit 

wird keinesfalls die Barmherzigkeit Gottes geleugnet, vielmehr die Notwen-

digkeit der immer eindringlicheren Suche nach Wahrheit, letztlich nach 

Gott, des sich ihm Öffnens und damit auch der Buße und der häufigen 

Beichte postuliert. Der Zusammenhang von Anspruch, Versagen, und den-

noch durch Versöhnung Angenommensein 50 verwirklicht im Mikrokosmos 

                                                 
47  BALTHASAR (H. U. von), « Spiritualität », art. cit., S. 228 : « Und da vom Leben in Glaube, 

Hoffnung und Liebe nicht geredet werden kann, ohne es zugleich in seiner Wirkgesetz-

lichkeit und damit auch in seiner Weghaftigkeit (ñStufenfolgeò) mitzuerfassen, gehören 

wenigstens die Grundartikulationen dieses christlichen Lebens mit zum Inhalt der 

Dogmatik ». 

48  BALTHASAR (H. U. von), Das Weizenkorn. Aphorismen, op. cit., S. 41. 

49  Siehe den Verweis auf die « demütige und immer versagende Nachfolge Christi », in : 

BALTHASAR (H. U. von), « Spiritualität », art. cit., S. 240. 

50  Siehe DUPUY (Michel), « Spiritualité. II. La notion de spiritualité », in Dictionnaire de 

spiritualité ascétique et mystique. Paris : Beauchesne, Bd. XIV, S. 1160-1173 ; hier 1173 : 

« la vie spirituelle est la d®couverte de lôamour dont Dieu nous aime librement ». (« Das 

geistliche Leben besteht im Entdecken der Liebe mit der uns Gott in seiner Freiheit 

liebt », Übers. J. E.). 
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des individuellen spirituellen Lebens die Gestalt der Heilsgeschichte. Sie 

gleicht der griechischen Tragödie und unterscheidet sich doch wesentlich 

von ihr, weil der Mensch seine Freiheit und Nichtigkeit annehmen kann, da 

er schon durch das Sühneopfer Christi, d.h. die volle, ganze Selbsthingabe 

des Sohnes an den Vater im Liebesgehorsam unter den Bedingungen der 

in Sünde verstrickten Welt mit Gott versöhnt ist und sich daher immer 

bereits in der vergebenden Liebe Gottes geborgen wissen darf. Damit ist 

keinem Heilsautomatismus das Wort geredet.  

IX 

Der bestehenden Fehl- und Zerrformen christlicher Existenz ist sich 

Balthasar wohl bewusst : immer dann, wenn der Mensch sich selber sucht, 

auf sich fixiert, in sich verweilt, kann der « Fromme zum Philister » 51 

werden : « Statt mich zu vergessen, darf ich nur mehr an ihn denken » 52. 

Faktisch wird aber im Denken Balthasars die kranke Situation sehr schnell 

auf Christus hin transzendiert ï und damit ihrer konkreten, historischen 

Bedingtheiten beraubt. Sicherlich geht es um das Augô in Auge mit dem 

Herrn, der aber durch des Predigers Bilder sowie dessen persönliche 

Präsenz vermittelt wird, oder auch nicht : der Gesandte wird nicht immer zur 

Ikone des Herrn.  

Balthasars apokalyptische Lektüre von Entscheidungssituationen lässt 

auch die zeitliche Dimension in den Hintergrund treten. Die Herausforde-

rung, Christus gleich zu werden, verlangt aber auch, dass der einzelne 

Mensch seine konkrete Situation (an)erkennt und bereit ist, an der Umfor-

mung mitzuarbeiten. Die Erfahrung des Körpers, der Emotionen, der Affek-

tivität, der wirtschaftlichen, sozialen usw. Faktoren ist nicht immer gleich auf 

die Sendung ausgerichtet, sondern sie gehört zur menschlichen Selbst-

erfahrung, die dem Menschen hilft, sich selber anders, tiefer, freier in den 

Bund mit Gott einzubringen.  

                                                 
51  BALTHASAR (H. U. von), Das Weizenkorn. Aphorismen, op. cit., S. 48. 

52  BALTHASAR (H. U. von), Das Weizenkorn. Aphorismen, op. cit., S. 72 : « Au lieu de 

môoublier, je ne dois plus penser quôà lui » (Zitat französisch in der Aphorismen-

sammlung). 
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Ähnlich verhält es sich mit Balthasars Lektüre von intellektuellen 

Entscheidungssituationen. Kommentiert und beurteilt wird aus seiner Situa-

tion und Perspektive ; die konkreten, u.a. ideengeschichtlichen Dimensio-

nen der Entscheidungen werden sehr stark relativiert 53. 

So grundlegend und unabkömmlich die Konfrontation mit dem Evange-

lium, so wichtig ist auch die Außenperspektive auf die einzelne Person, wie 

auch auf den Glauben, die Institution der Kirche und ihre Vollzüge als 

Korrektur der Eigenwahrnehmung. Der katholische Glaube kann als geist-

licher Diskurs selbstreproduzierend, für abweichende Wirklichkeiten blind, 

gegenüber Kritik autoritär und letztlich unkreativ sein 54. So braucht es auch 

für manche Menschen die innere und auch äußere Distanz, um zur Mitte 

ihrer selbst und zum Kern des Glaubens, letzlich zu einer lebendigen 

Beziehung mit Christus (zurück) zu finden. Leider finden sich in Balthasars 

Ausführungen zur Spiritualität fast keine Aussagen in Bezug auf die 

Verschiedenheit, auf die Modi der geistlichen Prozesse 55 die es auch im 

Licht der Human- und gegebenenfalls Naturwissenschaften zu bedenken 

gilt. 

X 

Für Balthasar ist der Mensch zutiefst ein geistig-geistliches und somit 

spirituelles Wesen ; Spiritualität wird zu einer zentralen anthropologischen 

und theologischen Kategorie in seinem Werk.  

Angesichts dessen, dass der Mensch sich nicht allein aus historisch 

materiellen Bedingungen erklären lässt, erscheint der Geist als Lebens-

prinzip. Balthasar definiert ihn mittels der Begriffe von Eros, arete und apa-

theia und zeigt zugleich darauf hin, wie er über sich hinaus verweist.  

                                                 
53  Siehe z. Bsp. EHRET (Jean), « Balthasar » in VANNIER (Marie-Anne) u.a., Hg., Encyclopé-

die des mystiques rhénans dôEckhart à Nicolas de Cues et leur réception. Paris : Éd. du 

Cerf, Lôapogée de la théologie mystique de lôÉglise dôOccident, 2011, S. 177-181. 

54  BALTHASAR (H. U. von), Das Weizenkorn. Aphorismen, op. cit., S. 101 : « Zwei Wege vom 

Ich zu Gott. [é] Den zªhesten Widerstand bilden geistliche Aspirationen ». 

55  Vgl. die Aussage von DUPUY (M.), « Spiritualité. II. La notion de spiritualité », art. cit., 

S. 1173 : « La théologie spirituelle étudie lôexpérience de la vie spirituelle dans la variété 

de ses modalités » (« Die Theologie der Spiritualität untersucht das geistliche Leben in 

seinen unterschiedlichen Ausprägungen », Übers. J. E.). 
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Als Christ sieht er in Jesus Christus die letztgültige und verbindliche 

Selbsterschließung Gottes und die Vollendung alles Menschlichen, ja des 

gesamten Universums. In einer Zeit unterschiedlicher Reduktionen des 

Glaubensinhaltes auf menschliche Vernunft allein hat Balthasar diesen 

Ausgangspunkt vehement verteidigt. Hier leistet sein Werk sicherlich einen 

wesentlichen Beitrag zur Vermittlung des christlichen Selbstverständnisses 

in den sozialen, politischen und wissenschaftlichen Diskursen einer Zeit von 

religiösem Pluralismus, in der die religiöse Präsenz und Dynamik sich nicht 

auf profane Diskurse reduzieren lassen. In christlicher Perspektive steht die 

Vollmacht Gottes jedoch in der Ohnmacht ihrer Selbstbezeugung in der 

Welt ; der Christ gibt ein vernunftgemäßes Zeugnis, verfügt aber nie über 

zwingende Argumente : « Glaubhaft ist nur die Liebe » 56.  

Christliche Spiritualität im katholischen Kontext versteht sich somit als 

im sakramentalen Raum der Kirche gelebte, in Christus grundgelegte und 

im Heiligen Geist gestiftete Beziehung zu Gott Vater. In diesem Sinn ist der 

Christ immer ver-rückt : von der alleinigen Fixierung in sich zu derjenigen in 

der Liebe Gottes 57. Diese Beziehung wird von Gott in der Taufe gestiftet ; 

sie aktualisiert und vollzieht sich in je eigenen und gemeinschaftlichen 

Situationen, die auch in ihrem natürlichen, durch Natur- und Humanwissen-

schaften erschlossenen Dimensionen wahrgenommen, verstanden und mit 

ihrem je eigenen Gewicht gewürdigt werden müssen. Balthasar anerkennt 

sehr wohl die profane Wirklichkeit 58 und weiß als Literaturwissenschaftler 59 

um den auch schmerzhaften Prozess existenzieller Erkenntnis. Schwerlich 

wird der Leser jedoch eine Auseinandersetzung mit wissenschaftlichen 

Erkenntnissen oder gar die Beschreibung subjektiven Ringens finden. Alles 

steht in diesem Werk unter dem Zeichen der Objektivität, d.h. der Gegen-

wart Gottes und Anspruchs Gottes, die es im Werk mit größtmöglicher 

Strahlkraft zu entfalten gilt.  

                                                 
56  BALTHASAR (H. U. von), Glaubhaft ist nur die Liebe [1963]. 6. Auflage. Freiburg : Johannes 

Verlag Einsiedeln, 2000, 1039 S. 

57  Zusammenfassend drückt das Vater-unser-Gebet wesentliche Momente der personalen 

und gemeinschaftlichen Glaubensdynamik aus. 

58  Siehe dazu BALTHASAR (H. U. von), Herrlichkeit. Bd. III, 2 : Theologie, Teil 1 : Alter Bund 

[1967]. 2. Auflage. Einsiedeln : Johannes Verlag, 1989, S. 81-131. 

59  Es bedürfe hier z. Bsp. einer Besprechung seiner Rezeption der Romantik. 
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Es ist fraglich, ob eine solche Darstellung der Breite der biblischen 

Zeugnisse entspricht. Sie kann zudem genau das Gegenteil dessen herbei-

führen, um was es ihr geht, wenn nämlich die Diskursautorität einer Theolo-

gie von größtmöglicher Objektivität das Suchen, Fragen und die lebendige 

Beziehung ersetzt.  

Es bedarf also der Ergänzung : der Schritt der demütigen, nüchternen 

Selbstwahrnehmung ermöglicht es dem Menschen, der sich als Einheit von 

Leib und Geist versteht und keines von beiden Elementen auf das andere 

reduzieren darf, eine « Unterscheidung der Geister » vorzunehmen und 

gegebenenfalls psychologische, gesellschaftliche oder intellektuelle Hinder-

nisse abzubauen, um den lebendigen Christus zu suchen, ihn zu finden und 

sich « in ihm, durch ihn und mit ihm » ganz in den Bund mit Gott einzubrin-

gen und sich von seinem Geist in allen Dimensionen des Lebens durch-

wirken zu lassen. Beispielhaft für Gottes Güte und Größe sind damit nicht 

nur die Heiligen, sondern auch die Sünder, in deren Leben es ï trotz allem 

ï auch reiche Früchte des Geistes gibt. 



 

Sylvie FREYERMUTH 

Université du Luxembourg 

POUR UNE APOLOGIE DE LA LIBIDO SCIENDI : LES CHOIX DE SCIPION DU PLEIX 

DANS LA CURIOSITÉ NATURELLE RÉDIGÉE EN QUESTIONS SELON LôORDRE 

ALPHABÉTIQUE 

Quoi de plus naturel quôhonorer lôérudition dôun pair et ami en se propo-

sant de traiter dôun texte qui loue dans son entièreté cette vertu cardinale 

quôest la curiosité, moteur essentiel du savoir ? Il sôagit cependant de sépa-

rer ce désir de connaissance des trois libidos définies par Augustin 1 dans 

son Civitas Dei ï libido sentiendi, libido sciendi et libido dominandi ï qui ne 

font que moduler le concept de concupiscence, auparavant qualifié de 

péché dans les Confessions 2, et que Pascal reprendra dans ses Pensées 

comme expression de la vanité de lôhomme sans Dieu 3. Lôîuvre de Sc. du 

Pleix 4 intitulée La Curiosité naturelle rédigée en questions selon lôordre 

                                                 
1  AUGUSTIN, Civitas Dei. La Cité de Dieu. [Premier Livre rédigé en 413]. Paris : Seuil, 

2004, 456 p.  

2  AUGUSTIN, Les Confessions [397-398]. Paris : Garnier-Flammarion, 1964, 381 p.  

3  « Curiosité nôest que vanité. Le plus souvent on ne veut savoir que pour en parler [é] » 

ï PASCAL (Blaise), Pensées [1670]. Éd. par L. Brunschvicg. Paris : Librairie générale 

française, coll. Le Livre de Poche, n°823, 1972, XXX-480 p. ; p. 77 (« Mis¯re de lôHomme 

sans Dieu », fragment 152).  

4  « Cette longue carrière (Dupleix meurt nonagénaire en 1661) sôaccompagne de la 

rédaction dôune îuvre monumentale dont une partie seulement est publi®e. Droit, philo-

sophie, histoire, philologie, telles sont les disciplines où il sôillustre, au point que pas plus 

que les spécialistes des règnes dôHenri IV et de Louis XIII ne négligent son Histoire 

générale, les philosophes nôignorent ses ouvrages, qui ont même bénéficié dôune réé-

dition r®cente dans la collection Corpus des îuvres en langue fran­aise chez Fayard » 

ï BLANQUIE (Christophe), « Lôavant-propos de la Vie du duc dôEpernon par Scipion 

Dupleix », Revue dôhistoire littéraire de la France, n°4, 2008, p. 931-954 ; p. 932 (Notes 
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alphabétique 5 échappe à la fatuité dénoncée par le jansénisme dans la 

mesure où lô « Epistre » dédicatoire à « la Royne Marguerite, Duchesse de 

Valois, Comtesse de Condomois, Agenois, Roüergue, &c » mentionne le 

désir de savoir non pas tourné vers soi, mais au contraire vers la connais-

sance dont Dieu a fait grâce à lôhomme. De sorte que le savoir doit être 

honoré « non pas comme Denys tyran de Syracuse pour en acquerir vne 

vaine gloire, ains par vne propension & inclination naturelle aux choses 

diuines & les plus recommandables & loüables : » 6. Le sonnet, également 

dédicatoire, place le travail de son auteur sous la bannière de la vertu, car 

lôanagramme 7 qui en forme le titre associe la protection de Marguerite de 

France et Valois à son entreprise de connaissance : « Mais tout au seul 

suiect de vostre Majesté, / Côest tenir du diuin, côest chose incomparable, / 

Côest surmonter lôeffort & sort dôhumanité : / Et vostre nom marquant ceste 

grandô renommee / Est quôICY A ESTEô LA GRANDô VERTV FORMEE » 8. De 

même, Y. Hobier, dans sa préface « A LôAVTHEVR » 9, loue grandement le 

dessein de Sc. du Pleix : « Ce liure les [nos esprits] arreste & rauit tout 

ensemble, / De voir tant de beautez peintes si richement : » 10. 

Nous nous proposons de montrer que, loin de céder à une vanité haïs-

sable, Scipion Sc. du Pleix sôinscrit dans une tradition dôérudition ï et lôon 

pense à son contemporain Pascal, philosophe aussi bien que mathémati-

cien et physicien ï, doublée dôun art consommé de la rhétorique 11, au sens 

                                                                                                      
et documents). N.B. : on trouve le patronyme de lôauteur orthographié de deux maniè-

res : du Pleix et Dupleix.  

5  DU PLEIX (Sc.), La Curiosité naturelle rédigée en questions selon lôordre alphabétique. 

Publié à Rouen chez Adrian Ouyn, au premier degré de la montée du Palais, 1631, n.p. 

Toutes les citations respectent lôorthographe et la ponctuation originelles.  

6  DU PLEIX (Sc.), La Curiosité naturelleé, op. cit., n.p. ; deuxième page de lôouvrage.  

7  « ANAGRAMME PAR LôAVTHEVR. MARGVERITE DE FRANCE ET VALOIS. ICY A ESTEô FORMEE LA 

GRANDô VERTV. SONNET. » (DU PLEIX (Sc.), La Curiosit® naturelleé, op. cit., n.p. ; quatrième 

page).  

8  DU PLEIX (Sc.), La Curiosit® naturelleé, op. cit., n.p. ; quatrième page. 

9  DU PLEIX (Sc.), La Curiosit® naturelleé, op. cit., n.p. ; cinquième page. 

10  DU PLEIX (Sc.), La Curiosit® naturelleé, op. cit., n.p. ; cinquième page. 

11  Chaïm Perelman et Lucie Olbrechts-Tyteca, dans leur Traité de lôargumentation : la nou-

velle rhétorique (Bruxelles : Éd. de lôUniversité de Bruxelles, 2000, VIII-734 p.), ont mon-

tré toute la nécessité de réhabiliter la rhétorique des anciens dont le but était la persua-

sion par la parole avant lôornementation de la langue.  
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noble où lôentendait lôauteur des « Pensées sur lôesprit et sur le style » 12. 

Côest ainsi que Sc. du Pleix conduit son interrogation sur le monde en solli-

citant la saine curiosité du lecteur à travers le questionnement dont on con-

naît les forces illocutoire et perlocutoire 13 et en abordant les sujets les plus 

divers dans une promenade « à sauts et à gambades » 14 que lui permet ï 

pour lôagrément de lôassoiffé de savoir ï lôordre alphabétique de ce recueil 

indexical. 

Avis au lecteur et préface : un art prudent 

Lôauteur sait quôil se risque en terrain dangereux. La préface est donc 

un modèle de précaution oratoire. En effet, si lôon en croit Guy Patin 15, la 

société contemporaine de Sc. du Pleix est dominée par le libertinage et la 

bigoterie doublée de superstition 16, « qui sont deux extrémités odieuses » 

auxquelles il convient, pour Patin, de ne pas céder, la seconde étant 

« humanae mentis ludibrium » 17. Il est indispensable, au rebours, de se 

montrer réservé et prudent en garantissant un équilibre entre lôhonnêteté 

                                                 
12  Dans PASCAL (Bl.), LôArt de persuader [1670]. Recueil préfacé par Marc Fumaroli. Paris : 

Payot et Rivages, coll. Poche / Petite bibliothèque, 2001, 147 p. ; Pensées, op. cit. 

13  KERBRAT-ORECCHIONI (Catherine), « Introduction », dans KERBRAT-ORECCHIONI (C.), dir., 

La Question. Lyon : PU Lyon, coll. Linguistique et semiologie, 1991, 377 p. ; p. 5-37 ; et 

p. 87-111 (« Lôacte de question et lôacte dôassertion : opposition discrète ou conti-

nuum ? »). 

14  On aura reconnu cette liberté de pensée que prônait déjà Montaigne.  

15  Guy Patin est notamment lôauteur du Traité de la conservation de santé, par un bon 

régime & legitime vsage des choses requises pour bien et sainement viure (Paris, Chez 

Iean-Iost, rue S. Iacques, au Sainct Esprit, 1632).  

16  Cf. Les Libertins au XVIIe siècle. Textes choisis et présentés par Antoine Adam. Paris : 

Éd. Buchet / Chastel, coll. Le vrai savoir, 1964, 327 p. ; p. 156-157. Antoine Adam indique 

quôil sôagit dôun écrit de Guy Patin à son fils, « découvert par M. Pintard dans le codex 

Palatinus 7071 de la Bibliothèque dôÉtat de Vienne ». Voici comment Patin décrit les 

bigots et les superstitieux : « le peuple ignorant », « la bourgeoisie bigotte » [sic], « la fac-

tion loyolitique », « les cafards et les hypocrites encapuchonnez », « un tas de Prestres 

peu sçavans », « mesmes les plus hupez, qui ont serment à la cabale des hypocrites ». 

Son attaque contre les bigots est dôune franchise dangereuse pour sa personne, mais il 

sôen réclame avec une conscience dôautant meilleure quôil sôestime chrétien honnête et 

fidèle.  

17  La honte de lôesprit humain.  
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intellectuelle et la capacité à ne pas se distinguer. Aussi les deux conseils 

qui suivent sont-ils les maîtres-mots de sa sagesse : « Audi, vide, tace, si 

vis vivere in pace » 18 et « Intus ut libet, foris ut moris est » 19. Raymond 

Baustert éclaire dôun jour lumineux les concepts de sagesse et de prudence 

en posant avec une rigueur toute pascalienne la question qui sous-tend la 

présente réflexion : « La question des études se pose dôemblée, et celle du 

savoir, de la science, quôelles apportent à celui qui les pratique. Pour être 

sage, faut-il être aussi savant, et le cas échéant, quelle est cette science 

qui aide à devenir sage ? » 20 Selon Raymond Baustert, cette préoccupation 

a déjà saisi les Italiens au siècle précédent, notamment en la personne de 

lôhumaniste lettré Balthasar Castiglione 21 pour qui sagesse ne peut que 

sôaccompagner de science 22.  

Dans lôatmosphère de circonspection qui domine à ce moment, Sc. du 

Pleix ouvre sa préface sur lôexemple de lôhédoniste Aristippe ; celui-ci consi-

dère que même lôhomme qui, dans la conduite de sa vie, fait vîu de tout 

inféoder à son propre plaisir, doit estimer lôinstruction capitale afin de ne 

pas être, par son ignorance, inférieur aux bêtes, côest-à-dire : « Afin (dit-il) 

quôvne pierre ne soit assise au théâtre sur vne autre pierre » 23. Cependant, 

lôauteur nuance son propos : « Toutesfois ie ne voudrois pas si fort auilir la 

dignité de lôhomme tant fust-il ignorant, à cause du diuin charactere de 

lôame » 24. Dans cette prise de position aux accents thomistes ï Dieu a 

donné à lôhomme la raison, dont il est libre de faire usage ï qui place 

                                                 
18  Écoute, regarde, tais-toi si tu veux vivre en paix.  

19  Au dedans, comme il te plaît. Au dehors, conformément à la coutume.  

20  BAUSTERT (Raymond), « La science comme élément de la sagesse dans les traités de 

lôhonnêteté du XVIIe siècle : les Français à lôécole de Castiglione », dans FREYERMUTH 

(Sylvie), éd., Le Registre sapiential. Le livre de sagesse ou les visages de Protée. Actes 

du colloque « Le registre sapiential », Université de Metz, septembre 2005. Berne : Peter 

Lang, coll. Recherches en littérature et spiritualité, n°12, 2007, XXIII-424 p. ; p. 167-182 ; 

p. 167-168.  

21  Auteur dôIl Cortegiano, 1528.  

22  Dès le XVIe siècle, nos humanistes français se sont inspirés de leurs voisins et attachè-

rent beaucoup de prix à lôalliance du savoir et de la sagesse, comme lôaffirme Rabelais 

dans son Pantagruel. 

23  DU PLEIX (Sc.), « Preface de lôAutheur sur la Curiosite Naturelle », dans La Curiosité natu-

relleé, op. cit., n.p. ; 1ère page. 

24  DU PLEIX (Sc.), « Preface de lôAutheur sur la Curiosite Naturelle », art. cit., n.p. 
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lôhumain au-dessus de la bête, on aura reconnu la bipartition corps / âme 25 

qui sôavère invalidante :  

ainsi nostre ame prisonniere dans la carcasse grossiere de ce corps matériel, 
nôayant cognoissance de la pluspart des choses que par le moyen des sens qui 
sont comme les fenestres de sa prison, ne les peut pas toutes commodément 
speculer & considerer, ny par consequent cognoistre 26. 

De ce fait, Sc. du Pleix présente son entreprise comme un moyen de 

pallier les limites que la débilité du corps impose à lôâme et, ce faisant, dôai-

guiser lôappétit de savoir jusquôà trouver son contentement sans méconten-

tement, comme le fait remarquer lôauteur à travers ce charmant jeu de 

mots : « Tellement quôelle peut bien auoir du soulas en son sçauoir sans en 

estre saoulée : » 27. Pour ne pas commettre le péché dôorgueil, il faut cepen-

dant avoir conscience de ses propres limites et avouer quôaucun homme ne 

peut embrasser toutes les causes, si ce nôest à se prosterner devant la 

cause première qui est le Principe divin :  

[é] ¨ fin que [é] nostre ame se releuast ¨ la recognoissance de la cause 
première, qui est Dieu tout sage, tout bon & tout puissant. Côest pourquoy ie ne 
dois point estre blasmé des esprits curieux, si en ceste curieuse recerche des 
causes des choses naturelles, ie ne puis profonder tous les secrets de la 
nature, comme ils le pourroient desirer : Car côest chose sur-humaine 28. 

Ainsi, loin de faire preuve dôune présomption détestable, lôauteur et son 

lecteur, par leur curiosité insatiable, apporteront la preuve de lôimmortalité 

de lôâme, dont la faim de savoir ne se peut rassasier que dans sa vie au-

delà de la mort, aux côtés de Dieu. Lôart de Sc. du Pleix se trouve indiscuta-

blement en parfaite résonance avec cette rhétorique à la rationalité impla-

cable et néanmoins élégante 29 des rhéteurs du Grand Siècle.  

                                                 
25  Cette scission entre le matériel et lôimmatériel apparaît déjà dans lôavis « Au Lecteur 

studieux », dans lequel du Pleix confie ses projets dôécriture. 

26  DU PLEIX (Sc.), « Preface de lôAutheur sur la Curiosite Naturelle », art. cit., n.p. 

27  DU PLEIX (Sc.), « Preface de lôAutheur sur la Curiosite Naturelle », art. cit., n.p. 

28  DU PLEIX (Sc.), « Preface de lôAutheur sur la Curiosite Naturelle », art. cit., n.p. 

29  Pour cette question, voir FREYERMUTH (S.), « Les marques de lôordre et de la distinction 

dans le discours argumentatif de Pascal : quelques remarques pragmatiques et stylisti-

ques sur un fragment des Pensées », dans SCHNEDECKER (Catherine), CHAROLLES 

(Michel) et KLEIBER (Georges), éd., Actes du Colloque « Ordre et distinction dans la 

langue et dans le discours ». Paris : Champion, 2003, p. 203-216 ; FREYERMUTH (S.), 

« Géraud de Cordemoy et la parole didactique dans Divers traitez de métaphysique, 
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Un rapport privilégié avec son lecteur 

La démarche de Sc. du Pleix est séduisante et très didactique par sa 

rationalité : dôabord les préceptes, les questions ensuite : 

Tout ainsi quôapres les preceptes generaux de la Physique ou science 
naturelle, ie tôoffre ces questions Naturelles (amy Lecteur) afin que tu puisses 
tôy exercer & practiquer iceux preceptes. Pareillement apres que ie tôauray 
donné les preceptes de la Metaphysique ou science surnaturelle (à quoy ie 
trauaille) ie publieray aussi en ta faueur des Questions surnaturelles : le tout 
auec lôaide & la grace du souuerain Autheur, promoteur & conseruateur de 
touteschoses 30.  

En dôautres termes, lôérudit envisage lôacquisition de la connaissance en 

deux temps : premièrement, la théorie qui permet de sôapproprier le savoir ; 

deuxièmement, les questions quôun savoir théorique bien compris ne man-

quera pas de susciter avec esprit. Pour réaliser la seconde étape ï le 

questionnement ï, lôauteur fait preuve dôune faculté dôanticipation 31 sur les 

                                                                                                      
dôhistoire et de politique. Des moyens de rendre un État heureux », dans 

FREYERMUTH (S.), éd., Le Registre sapientialé, op. cit., p. 389-403 ; FREYERMUTH (S.), 

« Cordemoy et la limpidité du style ou comment la justesse de lôécriture doit conduire à 

la vérité », dans CURATOLO (Bruno) et POIRIER (Jacques), dir., Le Style des philosophes. 

Dijon : Éd. universitaires de Dijon ; Besançon : PU de Franche Comté, coll. Les Cahiers 

de la MSH Ledoux. Série Transmission, identité, métissage, n°2, 385 p. ; p. 91-99. 

30  DU PLEIX (Sc.), La Curiosit® naturelleé, op. cit., n.p. 

31  Cette faculté relève de la « théorie de lôesprit » (Theory of Mind pour les Anglo-Saxons), 

ou théorie des représentations mentales. Cela consiste en la capacité à construire une 

représentation de nous-mêmes et de nos choix, et de ce quôautrui attend de nous dans 

les échanges intersubjectifs de la vie quotidienne réelle. Ces dispositions, qui sont 

garantes dôun comportement psychosocial « normal » (pour preuve, les autistes qui ne 

maîtrisent pas cette compétence), se manifestent dans nos actions et nos échanges 

verbaux. Pour cette question de la Theory of mind, voir par exemple : BARON-

COHEN (Simon), TAGER-FLUSBERG (Helen) & COHEN (Donald J.), éd., Understanding Other 

Minds : Perspectives from Developmental Cognitive Neuroscience. 2e éd. Oxford : 

Oxford University Press, 2000, XIX-530 p. ; SCHOLL. (Brian J.) & LESLIE (Allan M.), « Modu-

larity, Development and ñTheory of Mindò », Mind and Language, 14/1, 1999, p. 131-153, 

pour lôapproche modulaire ; GOPNIK (Alison) & WELLMAN (Henry), « Why the childôs theory 

of mind really is a theory », Mind and language, n°7, 1992, p. 145-171, et GORDON 

(Andrew) et NAIR (Anish), « Literary Evidence for the Cultural Development of a Theory 

of Mind », dans ALTERMAN (Richard) & KIRSH (David), eds, Proceedings of the 25th 

Annual Meeting of the Cognitive Science Society (CogSci-2003), Boston, MA : Cognitive 

Science Society, 2003, n.p. CD-Rom, pour la version développementale. Voir aussi pour 
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interrogations de ses lecteurs, que lui rend aisée la fréquentation assidue 

de lôesprit humain alliée à une vive intelligence. Car connaître un phéno-

mène, côest en comprendre les causes. Voilà justifié le titre La Curiosité 

naturelle rédigée en questions selon lôordre alphabétique. Dôun point de vue 

rhétorique, la forme pseudo-dialogique (le lecteur ne peut répondre en 

retour à la question posée ; celle-ci est retranscrite graphiquement par lôitali-

que alors que les caractères romains sont réservés à la réponse) est une 

sorte de captatio benevolentiae. En effet, par sa force illocutionnaire, la 

question implique le lecteur dans le processus dôacquisition dôun savoir, 

démarche quôil estime gratifiante pour lui, dôautant plus quôil y reconnaît 

également une connivence valorisante avec lôauteur sachant interroger les 

phénomènes naturels qui lôintriguent tout autant. Une fois réalisée cette 

association entre lôauteur et le lecteur, la réponse apportée semblera couler 

de source, ce qui confère au procédé une vertu didactique. En outre, si lôon 

en croit les résultats des études menées sur la question par C. Kerbrat-

Orecchioni, S. Rémi-Giraud ou N. Gelas 32, cet acte fondamental de langage 

entre dans un continuum avec celui de lôassertion, ce qui en accroît la force 

persuasive. Cependant, dans son « Avis au lecteur studieux », Sc. du Pleix 

ne prétend pas se substituer au divin Créateur pour expliquer la cause des 

choses et phénomènes ; il ne fait que lôhonorer et place son entreprise sous 

son aide et sa protection.  

Témoin dõune curiosité diverse : lõindex 

Lôouvrage étant organisé selon un système dôentrées alphabétique, il 

est plaisant de commenter lôétonnement que procure la lecture de lôindex, 

lorsque lôon voit cohabiter, par exemple, « aisselles » et « argent vif », 

« dent » et « douceur » ou « theriaque » et « truye » dans la « TABLE DES CHO-

SES SVR LE SVBIECT DESQVELLES sont proposees & resoluës les questions 

                                                                                                      
son application à la littérature : FREYERMUTH (S.), « Théorie de lôesprit et temporalité sub-

jective chez le personnage flaubertien », dans MARILLAUD (P.) et GAUTHIER (R.), éd., Lan-

gages, temps, temporalité. XXVIIIe colloque dôAlbi. Toulouse : C.A.L.S. / C.P.S.T., 2008, 

437 p. ; p. 207-214 ; FREYERMUTH (S.), « Anticipation, polyphonie et théorie de lôesprit », 

dans Hommage à Maguy Albet. De la critique littéraire au roman. Paris : LôHarmattan, 

2010, 302 p. ; p. 61-94.  

32  ORECCHIONI- KERBRAT (Catherine), La Question. Lyon : PU de Lyon, 1991, 377 p. 
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de ce liure » 33. Cette succession inattendue de notions produit un effet de 

liste dont la diversité des sujets abordés autant que leur éloignement sont 

la preuve même de ce désir dôassouvir une curiosité légitime. Même facture 

un an plus tard (1632), dans le TRAITÉ DE LA CONSERVATION DE SANTÉ par 

un bon regime & legitime vsage des choses requises pour bien et saine-

ment viure de Guy Patin 34, adepte avant lôheure dôune médecine douce qui 

prône plutôt une vie saine (air salubre, bonne alimentation) que le recours 

aux médicaments jugés agressifs. Lôouvrage est presque entièrement con-

sacré à ce qui entretient le corps, une seule page est réservée aux pas-

sions de lôâme (souffrance et maladies psychiques 35) :  

De toutes les parties de la Medecine, celle qui traite de la conseruation de la 
santé, quôon nomme Hygieine ou Dietetique, semble estre la plus belle, la plus 
recommandable, & la plus necessaire, aussi bien quôelle est la plus difficile 
pour la grande quantité des choses qui sont traitées en icelle 36.  

Belin-Milleron, en 1952, met en exergue cette faim de connaissances 

naturelles : « Mais le XVIe s. et le XVIIe s. à son début furent émerveillés 

devant le monde. Animaux, végétaux, mystères du ciel et des forces physi-

                                                 
33  DU PLEIX (Sc.), La Curiosit® naturelleé, op. cit., n.p. 

34  Paris, Chez Iean-Iost, rue S. Iacques, au Sainct Esprit, 1632. 

35  On notera, avec Paul Mengal, que « la préoccupation de lôexistence duelle de lôâme et 

du corps a trouvé une issue dans deux sortes de psychologie : lôune de tradition natura-

liste (dès la fin du XVIe siècle), ouverte et tolérante, essentiellement professée dans les 

universités protestantes, lôautre teintée dôhermétisme, issue de lôexégèse biblique. Le 

renouveau dans la perception duelle de lôhumain est insufflé par Melanchton, dont la 

nouvelle conception va entraîner la déconstruction de la classique représentation tri-

partite de lôâme et lui substituer un modèle dualiste opposant le corps avec ses fonc-

tions végétatives et sensitives à lôâme, siège de la pensée. La science de lôâme doit 

donc être reconstruite dans cette nouvelle perspective » ï MENGAL (Paul), « Naissances 

de la psychologie : la nature et lôesprit », Revue de synthèse, IVe s., n°3-4, juillet-

décembre, 1994, p. 355-373 ; p. 359. Du Pleix sôinscrit dans cette perception duelle de 

lôhumain, quô®voque Mengal : « La division de lôanthropologie en anatomie, science du 

corps, et psychologie, science de lôâme unie au corps va se perpétuer tout au long du 

XVIIe siècle, et même au-delà, jusquôà devenir un lieu commun du discours permettant 

dôintroduire commodément de nombreux traités dôanatomie » (p. 364).  

36  DU PLEIX (Sc.), « Préface au lecteur », art. cit., n.p. 
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ques, mystères de lôhomme, ils voulurent tout connaître » 37. Sc. du Pleix 

cultive en effet lôart de solliciter la curiosité du lecteur héritée de celle des 

humanistes, et la grande variété dans le traitement des articles remplit un 

rôle de stimulant intellectuel.  

De la variété des réponses 

Une entrée indexicale peut consister en une simple question invitant à 

se rendre à un autre article 38, ou bien en une question accompagnée dôune 

courte réponse, ou encore en un long exposé, selon la notion commentée 

ou expliquée. Par exemple, lôarticle « Theriaque » tient en une seule ques-

tion dont la réponse se trouve à un autre endroit, à « Vipère » :  

Theriaqve 39. 
Dôoù vient que la chair de vipère qui est si venimeuse, entre neantmoins en la 
composition du theriaque, qui est vn contrepoison, & antidote ou remède 
souuerain contre le venin ? Voyez Vipère 40. 

Lôexplication de la notion « thériaque » nôest de fait quôindirecte, car la 

question qui la comprend dépasse le domaine initial de la définition (« qui 

est vn contrepoison, & antidote ou remède souuerain contre le venin ») en 

posant une autre énigme au sujet de la composition du remède, défiant le 

bon sens 41 : lôutilisation de la chair de vipère réputée venimeuse dans la 

formule du 42 thériaque qui est pourtant un contrepoison. Le fait de poser 

                                                 
37  BELIN-MILLERON (Jean), « Les naturalistes et lôessor de lôhumanisme expérimental (fin du 

XVIe, début du XVIIe siècle) ; de Rondelet au conseiller Peiresc », Revue dôhistoire des 

sciences et de leurs applications, vol. 5, n°3, 1952,p. 222-233 ; p. 222. 

38  Des critères graphiques reflétant lôétat de lôorthographe au XVIIe siècle peuvent influencer 

les entrées indexicales. Ainsi, à lôarticle « Peur » : « P E V R. Voyez cy-deuant Paour » 

(DU PLEIX (Sc.), La Curiosit® naturelleé, op. cit., p. 189).  

39  Le terme provient du grec ɗɖɟɘŬəɖӢ, fém. subst. de lôadj. ɗɖɟɘŬəɞӢɠ « qui concerne les 

bêtes sauvages, bon contre les morsures des bêtes sauvages », dérivé de ɗɖɟɘӢɞɜ « bête 

féroce ou sauvage », cf. CNRTL (le dictionnaire en ligne de lôatilf-CNRS) : http ://www. 

cnrtl.fr/definition/th%C3%A9riaque ; consulté le 9 mai 2011.  

40  DU PLEIX (Sc.), La Curiosit® naturelleé, op. cit., p. 231. 

41  La voix populaire dit quôil faut combattre le mal par le mal. Méthode dont est inspirée la 

mithridatisation, par exemple, et plus tard la vaccination et le principe controversé de 

lôhoméopathie.  

42  Le genre du substantif est actuellement féminin.  
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cette question incite le curieux à se rendre à lôautre article afin de trouver la 

solution de ce paradoxe :  

Vipere. 
Dôoù vient que la poincture de la vipère est si veneneuse quôelle apporte mille 
douleurs, le venin se glissant soudain par tous les membres du corps, & 
toutesfois sa chair entre en la composition du tberiaque qui est vn souuerain 
antidote contre le venin ? Côest à cause que son venin consiste principalement 
aux dents : & foüette-on les vipères pour leur faire descendre tout le venin à la 
queue, laquelle après cela on leur coupe : autrement leur chair seroit poison 
non pas contrepoison 43. 

Une fois encore, le lecteur nôobtient pas de réponse directe, mais une 

autre question incluant la définition de « thériaque » qui met en lumière un 

nouveau paradoxe. On aura remarqué lôidentité structurale de ces deux 

questions, à lôexception de la variation venimeuse / veneneuse, le premier 

adjectif caractérisant ce qui produit du poison, alors que le deuxième 

exprime la présence dôune substance toxique. La fin de lôarticle semble 

permettre une sortie de cette circularité en expliquant le traitement infligé à 

la chair du serpent avant quôelle nôentre dans la composition de lôanti-

poison 44.  

À lôentrée « Punais » 45, on trouve une autre catégorie de définition, con-

cise et apparemment empreinte de bon sens : 

Pvnais. 
Pourquoy est-ce que les punais nôapperçoiuent point leur punaisie ? Pour la 
raison déduite en la question précédente. Car estans tous imbus, affectez & 
infectez de leur propre puanteur ils ne la peuuent pas eux-mesmes perceuoir 46.  

Une partie de la réponse se trouve effectivement dans lôarticle précé-

dent « Puanteur », à savoir :  

                                                 
43  DU PLEIX (Sc.), La Curiosité naturelleé, op. cit., p. 253. 

44  « Côest à Albert Calmette (1863-1933) que lôon doit la sérothérapie antivenimeuse. Côest 

à Saïgon, où il établit la première filiale de lôInstitut Pasteur, quôAlbert Calmette, qui 

cherche un antidote contre les morsures de cobra, réussit en 1894 à obtenir chez les 

lapins un sérum neutralisant le venin in vitro et in vivo » (CAENS-DAUDIN (C.) et GUERBET 

(Michel), « Le point sur le traitement des morsures de vipères », dans Lyon 

Pharmaceutique, n°52, 2001, p. 182-188 ; p. 184).  

45  Désigne une personne qui sent mauvais, qui dégage une puanteur.  

46  DU PLEIX (Sc.), La Curiosité naturelleé, op. cit., p. 203. 
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[é] Car les choses semblables ne sont gueres affect®es de leur semblable. 
Par exemple tastant & palpant vne chose froide auec les mains froides on ne 
iuge pas si bien de la froideur, comme si on auoit les mains chaudes 47.  

Un troisième type dôarticles comporte de longs développements. Il en va 

ainsi de lôarticle intitulé « Amour », sans doute parce quôil traite de propriétés 

psychologiques et éthiques, ce qui nôest pas le cas, par exemple, de lôarticle 

« Aisselles » 48). Les quatre premières questions portent sur le comporte-

ment amoureux ï sentiments irrationnels, incontrôlés ou pudiques :  

Amovr. 
[1] Comment se peut-il faire que nous aimions aucunesfois ceux que iamais 
nous nôauons veu ? [é]  
[2] Pourquoy est-ce que (comme dit le Comique) le courroux des amans est vn 
renfort & rengrege dôamour ? [é] 
[3] Pourquoy est-ce que lôamour des hommes sôaugmente, quand ils font 
plusieurs corriuaux à la recherche dôvn mesme suject ? 
[4] Dôoù vient que nous auons honte de descouurir les appetits amoureux qui 
nous surmontent, & descouurons franchement & sans nul honte lôappétit de 
manger, du boire, & du dormir & autres ? [é] 49  

Les trois premières questions donnent lieu à des sentences dans les-

quelles on peut reconnaître une voix populaire ou un topos : 

[1] Car les personnes rares sont semblables aux tapisseries, qui semblent plus 
belles de loing que de pr®s. [é] 
[2] Pource que lôamour est semblable à la flamme, laquelle accroist par le 
souffle & par le vent. [é] 
[3] Côest à cause de la jalousie que les vns ont contre les autres, laquelle 
comme vn coup de vent renflamme dôautant plus le feu de la passion amou-
reuse. [é] 50  

On reconnaîtra lôéloignement comme source dôidéalisation par lôestom-

page des défauts [1], et le cliché de la passion amoureuse métaphorisée 

par la flamme ou le feu [2] et [3].  

Lôarticle se poursuit par les effets physiques de lôamour sur les individus 

(pâleur et rougeurs dans la question 5), mais il est surtout imprégné de la 

                                                 
47  DU PLEIX (Sc.), La Curiosité naturelleé, op. cit., p. 203. 

48  DU PLEIX (Sc.), La Curiosité naturelleé, op. cit., p. 7-8. 

49  DU PLEIX (Sc.), La Curiosité naturelleé, op. cit., p. 8-9. 

50  DU PLEIX (Sc.), La Curiosité naturelleé, op. cit., p. 8-9. 
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théorie des humeurs spécifiques à chaque sexe. En cela, Sc. du Pleix 

poursuit sur les brisées de Galien 51, qui avait lui-même repris dôHippocrate 

cette conception de la physiologie : 

[6] Lequel des deux est le plus constant en amour. Lôhomme ou la femme ? 
Virgile & les autres Poètes ont accusé les femmes dôvne extrême légèreté & 
inconstance 52 : toutesfois il me semble que la raison & lôexpérience combattent 
en cecy pour elles. La raison, dôautant quôelles sont plus froides que les hom-
mes, & la nature du froid est dôestre tenace & serrer constamment : la chaleur 
au contraire laquelle abonde plus és hommes quôés femmes, relasche, desvnit 
& dissoud. [é] 53  

Si la femme tire avantage de sa nature plus froide 54 grâce à la cons-

tance que celle-ci lui confère (on notera que la femme possède cette vertu 

malgré elle, puisquôelle en bénéficie par le truchement dôune particularité 

physique essentielle, indépendante de sa volonté), elle nôen reste pas 

moins inférieure à lôhomme, seul à pouvoir lôamener à la plénitude de sa 

féminité par la possession sexuelle : 

                                                 
51  Galien savait préparer la thériaque, antidote quôutilisa Mithridate pour se prémunir dôun 

assassinat par empoisonnement. La formule quôexécutait le médecin grec comportait 

70 ingrédients : la chair de vipère en était le principal, à laquelle il ajoutait des opiacés ; 

de la sorte, ce médicament avait la capacité de guérir ou dôatténuer les effets des intoxi-

cations et des morsures venimeuses. Cf. http ://www.medarus.org/Medecins/Medecins 

Textes/galien_claude.html ; consulté le 8 mai 2011. Voir article « Thériaque » de lôou-

vrage de du Pleix, supra.  

52  Ils ne sont pas les seuls. Une longue tradition comique a donné une postérité à cette 

vision sexiste ; on pense à lôair du duc de Mantoue extrait du troisième et dernier acte de 

Rigoletto de Verdi (1851) : « La donna è mobile ».  

53  DU PLEIX (Sc.), La Curiosité naturelleé, op. cit., p. 10. 

54  Pour cette question, voir FREYERMUTH (S.) et BONNOT (Jean-François P.), « Appren-

tissages, représentations du corps et de quelques-unes de ses postures physiques et 

mentales aux XVIe et XVIIe siècles : des intérêts divergents du progrès scientifique et de la 

stabilité institutionnelle », dans dans FOULIGNY (Mary-Nelly) et MIRANDA (Marie Roig), dir., 

Réalités et représentations du corps dans lôEurope des XVIe et XVIIe siècles. Nancy : 

Groupe XVIe et XVIIe siècles en Europe ï Université de Nancy 2, coll. Europe XVI-XVII, 

n°15-16, 2011, 492 p. ; p. 97-114 : « La théorie des humeurs sera mise à contribution 

pour expliquer les glissements de sexe : les hommes étaient généralement chauds et 

secs, les femmes étant froides et humides. Néanmoins, des variantes étaient possibles, 

puisque certaines femmes (les « tribades ») étaient sèches et froides et certains hom-

mes humides et chauds [é] ».  
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[7] Pourquoy est-ce que les femmes aiment ardamment & plus constamment 
ceux qui ont eu leur pucellage ? Côest que la femme reçoit sa perfection par 
lôaccouplement du masle, comme la matière par lôvnion de la forme : & par ainsi 
les femmes aiment le plus ceux qui ont donné le commencement à ceste 
perfection. [é] 55  

La femme serait donc originellement cette glaise informe modelée par 

son Pygmalion, tout comme le rapporte le mythe biblique de sa création à 

partir du corps de lôhomme 56. Lôarticle « Filles » confirme la croyance dans 

la vertu du mariage et dans la théorie des humeurs :  

Pourquoy est-ce que les filles ayant passé lôaage de puberté, & perdant le 
temps qui leur seroit propre au mariage ont les pasles couleurs, ou deuiennent 
comme iaunastres ? Côest à cause de la retention des humeurs superflues qui 
se vuident à la conjonction charnelle : lesquelles se corrompant en leurs corps, 
leur gastent mesmes le sang, & leur causent de grosses maladies, qui ne se 
peuuent à grandô peine guarir que par le mariage 57.  

Le « naturel froid et humide » de la femme est évoqué dans lôarticle qui 

est consacré à celle-ci, et auquel renvoie la huitième question de lôarticle 

« Amour » (« Pourquoy est-ce que les femmes aiment beaucoup plus leurs 

gendres que leurs bruz ou belles filles ? Voyez cy-apres Femmes » 58). 

Cette caractéristique « physiologique » devient, dans lôarticle « Femmes », la 

justification quasi unique de phénomènes aussi divers que lôabsence de 

poil, la précocité du blanchissement des cheveux, la capacité à supporter 

plus facilement le froid que le chaud, la raison de leur bonne mine 

lorsquôelles sont enceintes dôun garçon (dont la chaleur se transmet à la 

mère) plutôt que dôune fille. Pour cette dernière faculté, Sc. du Pleix donne 

avec cohérence lôargument déjà déployé à lôarticle « Punais » (cf. supra), à 

savoir la quasi insensibilité au semblable. Lôauteur de lôouvrage est extrê-

mement soucieux de la cohérence de son propos, comme en témoigne la 

question suivante (dans « Femmes »), dans laquelle il prête au lecteur une 

                                                 
55  DU PLEIX (Sc.), La Curiosité naturelleé, op. cit., p. 10.  

56  Cf. FREYERMUTH (S.) et BONNOT (Jean-François P.), « Apprentissages, représentations du 

corpsé », art. cit., p 110 : « On voit quôil existe une relation très étroite entre les connais-

sances scientifiques, la stabilité institutionnelle et le statut de la femme dans une société 

toute dominée par un pouvoir masculin qui nôest pas près de se lézarder ». 

57  DU PLEIX (Sc.), La Curiosité naturelleé, op. cit., p. 103. 

58  DU PLEIX (Sc.), La Curiosité naturelleé, op. cit., p. 10. 
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répartie contradictoire, preuve quôil envisage son écrit comme une relation 

privilégiée avec son lectorat : 

Mais quoy ? le sang estant tousiours accompagné de chaleur, & les femmes 
ayant beaucoup plus de sang que les hommes (comme leurs purgations natu-
relles en font preuue) ne sôensuit-il pas quôelles doiuent auoir plus de chaleur 
que les hommes ? Nullement : car au contraire, le sang menstrual estant vn 
sang cru, superflu & corrompu, cela mesme infere quôelles ont moins de bon 
sang que les hommes : car ce nôest pas le sang corrompu, ains le bon, qui est 
accompagné de la chaleur 59. 

On constate, dans lôensemble des articles consacrés à ce sujet, que la 

théorie des humeurs rapproche les femmes des enfants et des castrats : 

dans lôun et lôautre cas, il sôagit dôêtres mineurs ou privés de leur identité 

sexuelle masculine.  

À la question « Pourquoy est-ce que les mères aiment plus tendrement 

leurs enfans que les peres ? » (9e question de lôarticle « amour »), Sc. du 

Pleix répond par la raison de la voix du sang : celui qui a nourri lôenfant 

dans les flancs de sa mère et celui quôelle a versé à sa naissance ; alors 

que le père ne possède, pour toute garantie de sa paternité, que la parole 

de sa femme. Là encore, on voit poindre une manière de défiance par rap-

port au sexe féminin, soupçonné dôinfidélité et de tromperie. Pour donner 

une caution historique à son assertion, Sc. du Pleix cite deux poètes grecs 

plus de deux fois millénaires, le comique Ménandre et lôaède Homère. La 

dernière question de cet article « Amour » concerne lôattachement des 

ascendants pour leurs enfants : « [10] Pourquoy est- ce que les pères & 

meres aiment beaucoup plus cherement leurs enfans, quôils ne sont aimez 

dôeux ? » La réponse est donnée rigoureusement en trois points : lôamour 

parental commence dès la naissance de lôenfant, ce dernier est considéré 

comme un alter ego et enfin, lôenfant est le rejeton garant de la pérennité de 

lôespèce.  

Il est patent que lôenchaînement des dix questions qui composent cet 

article suit un ordre chronologique dont la ligne directrice est le cycle de la 

                                                 
59  DU PLEIX (Sc.), La Curiosité naturelleé, op. cit., p. 92. Pour la question des flux, et 

notamment des écoulements menstruels, voir FREYERMUTH (S.), « Sémiostylistique des 

représentations anatomiques dans les discours de médecine et de chirurgie aux XVIe et 

XVIIe siècles : un contraste interne », dans BOUGAULT (Laurence) et WULF (Judith), éd., 

Stylistiques ? Rennes : PU de Rennes, coll. Interférences, 2010, 502 p. ; p. 159-176.  
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vie : les causes de lôamour, le fait de le ressentir et ses manifestations 

corporelles, puis lôattachement de deux êtres qui mène au mariage, lequel 

autorise la défloration de la femme qui entraîne la maternité et lôamour liant 

la mère et son nourrisson, et enfin la nécessité de la postérité.  

Un désir dõuniversalité libertin ? 

Cet ouvrage, que sa nature voue à lôécriture fragmentaire, conçoit néan-

moins dans la conception de ses réponses une vision totalisante des 

phénomènes qui intriguent les humains. Côest un témoignage captivant à 

maints égards : non seulement il laisse transparaître à travers les inter-

rogations énoncées (la question est souvent aussi intéressante que la 

réponse) lôétat de la science et des connaissances dans le premier tiers du 

XVIIe siècle, mais il expose également celui dôune société dominée par le 

pouvoir masculin qui sôaffirme au détriment du statut des femmes.  

En outre, le titre de lôouvrage ï La Curiosité naturelle rédigée en ques-

tions selon lôordre alphabétique ï peut être interprété de deux manières à 

travers lôadjectif « naturelle » ; en effet, lôépithète caractérise-t-elle une curio-

sité dirigée vers les phénomènes de la nature, ou bien le comportement du 

curieux en ce quôil a de compréhensible et de légitime à lôégard dôun univers 

qui oppose bien des énigmes ? Cette deuxième possibilité me conduirait à 

penser que, sous le couvert de la sujétion au pouvoir divin annoncée pru-

demment dans la préface et les épîtres dédicatoires, le très sérieux et très 

orthodoxe Sc. du Pleix (il eut entre autres charges celles dôhistoriographe et 

de ministre de Louis XIII) cèlerait en réalité un appétit de connaissances 

imprégné du libertinage intellectuel quôon voyait fleurir ï discrètement ï 

chez les émules de Gassendi, curiosité que ne démentirait aucun de ses 

nombreux ouvrages consacrés à lôhistoire, la philosophie et aux phéno-

mènes naturels. 





 

Jeff GILNIAT 

 

ITINÉRAIRE DE PARIS À JÉRUSALEM : 
FRANÇOIS RENÉ DE CHATEAUBRIAND, AUTEUR PROTAGONISTE, 
ET LõINGÉNIEUX HIDALGO DON QUICHOTTE DE LA MANCHE 

Lôappel est clair : quôon veuille considérer lôItinéraire comme les 

Mémoires dôune année de sa vie 1 et de fait y retrouver tout cet univers 

« Chateaubriand » ! Son érudition y bat son plein et fait de cet ouvrage un 

ouvrage de réception où viennent faire écho autant de souvenirs de 

lectures constituées. Aussi retrouve-t-on lôenthousiasme explorateur de 

lôauteur protagoniste qui, à la manière dôun Gulliver, rapporte de ses 

voyages des objets trouvés en divers endroits, comme tel fruit du désert 2 

débattu dans le monde des sciences. En juillet 1806, Chateaubriand se met 

en route pour la Terre sainte, empruntant le chemin qui passe par la Grèce, 

terre quôil ne saurait traverser à la va-vite, et où il sôarrête longuement aux 

monuments de Sparte (Palaeochôri) et dôAthènes. Après son séjour à 

Jérusalem, il sôen revient en France par lôEspagne, faisant encore escale à 

Carthage en mémoire dôAnnibal, mais surtout de saint Louis, le roi jamais 

oublié du Malouin, qui a poussé son dernier soupir sur les rives de la ville 

africaine. Or, ira-t-on jusquôà sôimaginer que dans tout ceci, à savoir la 

motivation poétique et un certain goût de lôaventure qui occasionnent le 

                                                 
1  Cet appel est formulé dans la préface à la première édition, parue en 1811 chez Le 

Normant : « Je prie donc le lecteur de regarder cet Itinéraire, moins comme un Voyage 

que comme des Mémoires dôune année de ma vie » et réapparaît dans le récit lui-

même. Voir : CHATEAUBRIAND (François René de), Itinéraire de Paris à Jérusalem. Paris : 

Garnier-Flammarion, coll. Garnier-Flammarion, n°184, 1968, 443 p. ; p. 41. 

2  CHATEAUBRIAND (Fr. R. de), Itinéraire de Paris à Jérusalem, op. cit., p. 259 : « Il nôy a pres-

que point de lecteur qui nôait entendu parler du fameux arbre de Sodome : cet arbre doit 

porter une pomme agréable à lôîil, mais am¯re au goût et pleine de cendres ». 
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voyage ainsi que la rédaction de lôItinéraire finalement présenté au public, 

un trot particulier et puissant vient sôajouter à lôouvrage, qui est celui du 

génie de Cervantès et de ses deux héros légendaires, Don Quichotte de la 

Manche, chevalier errant, et Sancho Panza, écuyer ? La réflexion que nous 

nous proposons de mener ici entend justement présenter ce trot-là, son 

influence littéraire et existentielle sur le chevalier de la Manche français. 

Chateaubriand, sans doute, se plaît par moments à endosser la cape de 

lôhidalgo des terres dôEspagne. 

Du pressentiment à lõ®videnceé 

Celui qui connaît lôhistoire de lôingénieux hidalgo Don Quichotte de la 

Manche, pour lôavoir lue et appréciée, quand il parcourt alors les pages de 

lôItinéraire et retrouve Chateaubriand, pris dans des situations parfois sur-

prenantes aussi bien par le lieu que par le geste, car il sôagit de véritables 

péripéties par endroits hallucinantes, ne manque pas dôavoir une impres-

sion de familiarité, de déjà vu : Chateaubriand en selle, à la noble allure, qui 

parcourt les contrées accompagné à chaque fois dôun serviteur avec qui il 

se lie dôune amitié de compagnon de route 3, qui furète dans les monuments 

antiques avec un enthousiasme selon toute apparence peu ou prou partagé 

de son entourage dôexpédition et qui, très sensible en matière dôhonneur, 

en vient aux mains avec les représentants de lôoccupation turque, parle au 

connaisseur à peine mentionné. Ce qui, dans un premier temps, pourra ne 

paraître quôune impression fugitive et hasardée, ne tardera pas à se cristal-

liser pour autant et lôon pourra dénombrer au moins quatre renvois, dont 

deux tout à fait explicites au chef-dôîuvre de Miguel de Cervant¯s : un 

rêve, un portrait, une mention et un jugement.  

                                                 
3  Julien, son domestique français, qui sera présent du début à la fin, sauf pour la 

travers®e de lôAttique ; Joseph, un Milanais, marchand dô®tain ¨ Smyrne, qui servira 

dôinterpr¯te pendant la course aux monuments de Sparte et dôAth¯nes ; Jean, un Grec, 

aux services de Chateaubriand au moment o½ il sôembarque pour la Terre sainte. Il 

serait int®ressant de voir les liens qui sô®tablissent entre ces compagnons de route, en 

gardant un regard sur lô®quipe form®e par Don Quichotte et Sancho Panza. Quôil est 

touchant, le moment où Chateaubriand fait ses adieux à Joseph (CHATEAUBRIAND (Fr. R. 

de), Itinéraire de Paris à Jérusalem, op. cit., p. 189) et quôil est frappant et amusant en 

même temps, le portrait quôil avance de Jean (p. 213) ! 
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Considérons dôabord le rêve. Au moment de quitter Athènes, Chateau-

briand, encore plein des impressions recueillies et des réflexions faites 

parmi les vestiges historiques dôune ville aussi célèbre, sôadonne à un 

moment dôévasion mentale. Assis sur son cheval, il rêve. 

[é] je fus, tout le chemin, occup® dôun rêve assez singulier. Je me figurais 
quôon môavait donné lôAttique en souveraineté. Je faisais publier dans toute 
lôEurope, que quiconque était fatigué des révolutions et désirait trouver la paix, 
vînt se consoler sur les ruines dôAthènes où je promettais repos et sûreté ; 
Jôouvrais des chemins, je bâtissais des auberges, je préparais toutes sortes de 
commodités pour les voyageurs ; jôachetais un port sur le golfe de Lépante, afin 
de rendre la traversée dôOtrante à Athènes plus courte et plus facile. On sent 
bien que je ne négligeais pas les monuments : les chefs-dôîuvre de la citadelle 
étaient relevés sur leurs plans et dôaprès leurs ruines, la ville entourée de bons 
murs était à lôabri du pillage des Turcs. Je fondais une Université où les enfants 
de toute lôEurope venaient apprendre le grec littéral et le grec vulgaire. Jôinvitais 
les Hydriottes à sôétablir au Pirée, et jôavais une marine. Les montagnes nues 
se couvraient de pins pour redonner des eaux à mes fleuves ; jôencourageais 
lôagriculture ; une foule de Suisses et dôAllemands se mêlaient à mes Albanais ; 
chaque jour on faisait de nouvelles découvertes, et Athènes sortait du tom-
beau. En arrivant à Kératia, je sortis de mon songe, et je me retrouvai Gros-
Jean comme devant 4.  

Ce rêve, dans ce quôil évoque, mais surtout dans sa conclusion, prête à 

sourire. Ne croit-on pas entendre le chevalier de la Manche, souvent 

occupé à de telles réflexions, qui explique à son écuyer que sôil allait prêter 

main-forte à un roi en détresse et défaire lôennemi lôon ne peut plus 

redoutable de ce dernier, il allait, pour récompense, recevoir en mariage 

Madame la fille du roi, princesse à mille charmes, et se retrouver héritier du 

royaume, et quôenfin il allait gratifier son écuyer du gouvernement dôune île 

pour ses bons services rendus. Nous savons que, dans lôhistoire racontée 

de Cervantès, Don Quichotte et Sancho, à leur troisième sortie de leur 

village, seront accueillis à la cour dôune famille ducale qui leur jouera une 

série de farces. Dans lôune dôelles, le paysan écuyer se verra confier le 

gouvernement dôun bourg déclaré insulaire. Le sieur Panza alors fera 

preuve de sagacité dans les jugements quôil rend, mais quittera néanmoins 

ce haut poste, embrassant tendrement son âne 5, redevenant « Gros-Jean 

                                                 
4  CHATEAUBRIAND (Fr. R. de), Itinéraire de Paris à Jérusalem, op. cit., p. 162. 

5  CERVANTÈS (Miguel de), LôIng®nieux hidalgo Don Quichotte de la Manche, dans íuvres. 

Tome 2. Traduction, présentation et édition de Jean-Raymond Fanlo. Paris : Librairie 
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comme devant ». Il semble que Chateaubriand, dans son rêve dôun monde 

convenablement policé où tous les torts seraient défaits et qui marquerait 

un retour à lôâge dôor, rejoint les héros romanesques. Si donc il recevait la 

souveraineté rêvée, saurait-il mettre en place ce havre de paix ? Lôissue ne 

serait-elle pas comparable à celle, connue, de Sancho ?é « et je me 

retrouvai Gros-Jean comme devant » 6. 

Passons désormais au portrait que Chateaubriand dresse de lui-même 

alors quôil est reçu en hôte chez M. Pengali, vice-consul français à Zéa. Au 

moment où toute la maison se prépare au mariage de la fille aînée du vice-

consul et se trouve en ambiance de fête, Chateaubriand se ressent encore 

dôun coup de soleil virulent quôil sôétait attiré lors dôune chasse prolongée 

dans les montagnes, aux environs de Kératia. Il remarque : « Jôétais donc 

un convive tr¯s gai de cîur, mais fort triste de figure » 7. Il est vrai, notre 

itinérant, au cours de son voyage, se voit exposé à bien des rigueurs : quôil 

tombe de cheval parce quôil se cogne la tête contre les branches dôun 

arbre 8, quôil se trouve en peine dôune grêle de pierres que des enfants 

grecs lancent sur lui pour protéger les ruines devant lôintrus ou quôil ait des 

brûlures au visage et à une de ses mains par lôaction torride du soleil, 

atterré ensuite par la fièvre, il va sans dire que Chateaubriand pourrait sans 

délai embrasser le rude métier de chevalier errant. Don Quichotte, « le 

                                                                                                      
générale française, coll. La Pochothèque, 2008, 2 vol., t. 2, chap. 53, p. 1038. La scène 

est sans doute une des plus touchantes en littérature. 

6  Toutes les biographies parlent n®cessairement de lôagir politique de Chateaubriand, qui 

se retrouvera m°me pair de France et ministre dô£tat sous la seconde Restauration. 

Quôon veuille consid®rer ¨ ce sujet les biographies suivantes : celle de CLÉMENT (Jean-

Paul), Chateaubriand : des illusions contre des souvenirs. Paris : Gallimard, coll. 

Découvertes Gallimard : littératures, n°436, 2003, 159 p. ; celle de TAPIÉ (Victor-Lucien), 

Chateaubriand. Paris : Seuil, coll. Écrivains de toujours, n°71, 1990, 188 p. ; et celle, 

presque romancée, de DIESBACH (Ghislain de), Chateaubriand. Paris : Perrin, 1998, 

595 p.-[8] p. de pl.  

7  CHATEAUBRIAND (Fr. R. de), Itinéraire de Paris à Jérusalem, op. cit., p. 181. 

8  CHATEAUBRIAND (Fr. R. de), Itinéraire de Paris à Jérusalem, op. cit., p.107. Il faut citer ce 

passage hautement éloquent : « Nous marchions rapidement dans des ravines et sous 

des arbres qui nous obligeaient de nous coucher sur le cou de nos chevaux. Je frappai 

si rudement de la tête contre une branche de ces arbres, que je fus jeté à dix pas sans 

connaissance. Comme mon cheval continuait de galoper, mes compagnons de voyage, 

qui me devan­aient, ne sôaper­urent pas de ma chute : leurs cris, quand ils revinrent à 

moi, me tirèrent de mon évanouissement ». 
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chevalier à la Triste figure » 9 (car tel est bien le titre que cette fleur de la 

chevalerie reçoit de son écuyer), est littéralement conjuré dans lôexpression 

même et semble se tenir là, prêt à accueillir dans ses bras son confrère 

français. La triste figure devient un apanage partagé. 

Si le rêve et lôexpression « triste figure » sont déjà parlants, la mention 

explicite de Sancho Panza et de la dame Dulcinée a un effet éclatant dans 

le récit de lôItinéraire. Le contexte qui occasionne un tel renvoi est des plus 

rutilants. Chateaubriand est furieux que son projet de voir les ruines de 

Troie ait mal tourné. Le guide quôil avait pris à Smyrne et qui alors avait 

prêté serment de le conduire aux murs de la cité si connue de lôIlliade, ne 

sôacquitte pas de son serment et fait route immédiate sur Kircagach. Arrivé 

là, Chateaubriand, tout en colère, se rend à la cour du commandant turc en 

place, pour porter plainte. Or, lôattitude complètement désintéressée du diri-

geant turc allongé, qui ne semble pas disposé à faire grand cas de la visite 

du Français, augmente encore la fureur de la partie lésée. Contre toute 

étiquette de cour, Chateaubriand entre, gifle le spahi qui monte la garde et 

veut lui refuser lôentrée, se plaint hautement de toutes ces manières scan-

daleuses, réclame ses droits, voire la restitution immédiate de lôargent quôil 

avait donné au guide. Le comique de la situation réside dans le fait que 

lorsquôil reçoit alors lôargent et obtient satisfaction en la matière, il restitue 

au guide la somme que celui-ci venait tout juste de lui retourner et, en sor-

tant, donne deux pièces dôor au garde giflé en faisant remarquer : « Je don-

nai deux pièces dôor au musulman battu ; je crois quôà ce prix il nôaurait pas 

fait les difficultés que Sancho faisait pour délivrer madame Dulcinée » 10. 

Remarque surprenante, au caractère inattendu. Quôest-ce qui a pu motiver 

ce renvoi aussi soudain à cet épisode de la littérature, dans lequel Sancho, 

pris dans une des farces complotées par la famille ducale, se voit dans 

lôobligation de délivrer la sans pareille Dulcinée dôun mauvais sortilège : Don 

Quichotte croyant sa Dame transformée en une vilaine paysanne aux 

manières rudes, Sancho est le seul à pouvoir lever ce tour de magie par 

trois mille coups de fouet quôil devrait se porter sur son séant, rançon 

effroyable 11. Il faut dire que la citation de cet épisode fait irruption dans le 

                                                 
9  CERVANTÈS (M. de), LôIng®nieux hidalgo Don Quichotte de la Manche, op. cit., p. 281. 

10  CHATEAUBRIAND (Fr. R. de), Itinéraire de Paris à Jérusalem, op. cit., p. 197. 

11  CERVANTÈS (M. de), LôIng®nieux hidalgo Don Quichotte de la Manche, p. 911. Dans la 

farce, le jugement est prononcé en forme versifiée. 
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récit. Chateaubriand ne la développe pas ; elle semble sôinstaller tout 

spontanément. Côest que le protagoniste de lôItinéraire, dans son agir avec 

le chef turc et lôentourage de celui-ci, se trouve lui-même dans le rôle de 

Don Quichotte de la Manche, et la mention faite de Sancho tout comme de 

la dame Dulcinée est motivée par cette identification vécue. Le déroulement 

de la scène présente les traits des exploits accomplis par le chevalier errant 

espagnol. Par ailleurs, le jugement porté sur les Turcs par le biais de cet 

épisode est très péjoratif ; Chateaubriand suggère que ces gens feraient 

tout pour de lôor. 

Si Sancho et la dame Dulcinée font leur apparition au beau milieu de 

lôItinéraire, Don Quichotte lui-même apparaîtra tout à la fin de lôouvrage, 

dans ce jugement si extraordinaire : « Je partis de Grenade pour Aranjuez ; 

je traversai la patrie de lôillustre chevalier de la Manche, que je tiens pour le 

plus noble, le plus brave, le plus aimable, et le moins fou des mortels » 12. 

Ne faut-il pas sôen ébahir ? Il sôagit à nos yeux dôun véritable coup dôécri-

ture, car ce jugement oriente lôItinéraire et fait lôeffet dôun soleil qui déploie 

son jour sur la création de lôauteur. Avec les moments quôon vient de 

présenter, il conf¯re ¨ lôouvrage sa coh®rence logique. Ce jugement aurait 

pu figurer à lôentrée de lôItinéraire, en exergue. Chateaubriand sympathise 

avec lôillustre chevalier de la Manche et sôil emploie la périphrase, côest quôil 

sôidentifie avec le héros de Cervantès, étant lui aussi issu de la Manche. 

Mais depuis quand, pourrait-on sôinterroger, Chateaubriand a-t-il des 

affinités avec Don Quichotte ? Depuis sa jeunesse ? En effet, si lôauteur de 

lôItinéraire sôapproche par bien des endroits de lôauteur de lôEssai sur les 

révolutions, il convient de préciser que, dans une des notes rédigées par 

Chateaubriand pour la nouvelle ®dition de lôEssai achevée en 1826, celui-ci, 

comparant François, empereur dôAutriche, avec Xerxès, roi des Perses, fait 

remarquer :  

Le lecteur doit être accoutumé à ces rapprochements. Ne semble-t-il pas que 
je connaisse Xerxès aussi bien que le respectable empereur dôAutriche, qui vit 
encore ? Je fais le dénombrement des deux armées des Perses et des Alle-
mands, à peu près comme le noble chevalier de la Manche nommait les 
généraux des deux grandes armées de moutons : « ce chevalier, disait-il, qui 

                                                 
12  CHATEAUBRIAND (Fr. R. de), Itinéraire de Paris à Jérusalem, op. cit., p. 441. 
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porte trois couronnes en champs dôazur, est le redoutable Micocolembo, grand-
duc de Quirocie, etc. » 13  

Chateaubriand et Don Quichotte font route ensemble, et le noble cheva-

lier de la Manche espagnol est un compagnon choisi du chevalier de la 

Manche français. 

Lõidéal chevaleresque et le héros dõune parodie complexeé 

Venons-en désormais à la place quôoccupe lôidéal chevaleresque dans 

la pensée de Chateaubriand, à son entrée dans la production littéraire de 

celui que Julien Gracq a nommé le « grand paon » 14 et dont la palette est 

aussi singulièrement colorée et prestigieuse que les plumes de cet oiseau 

magnifique. Historien aux tendances épiques ou poète aux tendances dôhis-

torien, Chateaubriand sôintéresse tôt aux ordres de la chevalerie quôil pré-

sente en les dénombrant, dans le Génie du christianisme. Ainsi, nous lisons 

au chapitre qui ouvre le livre cinq de la quatrième partie :  

Il nôy a pas un beau souvenir, pas une belle institution dans les siècles moder-
nes, que le christianisme ne réclame. Les seuls temps poétiques de notre 
histoire, les temps chevaleresques, lui appartiennent encore : la vraie religion a 

                                                 
13  CHATEAUBRIAND (Fr. R. de), Essai sur les révolutions, dans Essai sur les révolutions. ï 

Génie du christianisme. Paris : Gallimard, coll. Bibliothèque de la Pléiade, n°272, 1978, 

XV-2089 p. ; p. 233. À remarquer que ce même épisode est repris dans les Mémoires 

dôoutre-tombe, alors que Chateaubriand se trouve, accompagné de Hyacinthe, sur la 

route dôHaselbach. Il ®crit : « ê trois heures, heure ¨ laquelle lôestafette aurait pu °tre de 

retour, jôallais avec Hyacinthe sur la route dôHaselbach. Il faisait du vent, le ciel était 

semé de nuages qui passaient sur le soleil en jetant leur ombre aux champs et aux 

sapinières. Nous ®tions pr®c®d®s dôun troupeau du village qui ®levait dans sa marche la 

noble poussière de lôarm®e du grand-duc de Quirocie, combattue si vaillamment par le 

chevalier de la Manche » ï CHATEAUBRIAND (Fr. R. de), M®moires dôoutre-tombe. Tome 2. 

Paris : Gallimard, coll. Bibliothèque de la Pléiade, n°71, 2002, p. 658.  

14  GRACQ (Julien), Préférences, dans íuvres compl¯tes. Tome 1. Paris : Gallimard, 

coll. Bibliothèque de la Pléiade, n°354, 1999, p. 914-926. Côest surtout par allusion à la 

mort du Grand Pan, par paronomase donc, que Chateaubriand est introduit comme le 

Grand Paon. Pour ce qui est de la signification du Grand Pan et du Grand Paon, nous 

conseillons lôouvrage suivant : CHEVALIER (Jean) et Alain GHEERBRANT (ALAIN), Diction-

naire des Symboles. Paris : Éditions Robert Laffont / Jupiter, coll. Bouquins, 1999, 

1060 p. 
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le singulier mérite dôavoir créé parmi nous lôâge de la féerie et des enchan-
tements » 15.  

Féerie et enchantements se trouvent mis à lôhonneur. Sans doute, le parti 

pris de Chateaubriand pour la chevalerie est manifeste. Il voue une admira-

tion particulière à ces héros en armures, fièrement assis sur leurs chevaux, 

qui sôen vont par les chemins et qui, sôil le faut, partent au loin pour soutenir 

la bonne cause et défendre la religion chrétienne contre lôattaque des 

Infidèles. Quand il dresse le portrait de ces hommes si valeureux, il a 

nécessairement recours au double registre de lôHistoire et de la Fable, ces 

deux ayant leur part de véridicité : « Il nôest guère possible de parler, même 

historiquement, de la chevalerie, sans avoir recours aux Troubadours qui 

lôont chantée, comme on sôappuie sur lôautorité dôHomère en ce qui 

concerne les anciens héros » 16. Les Muses se joignent à lôentreprise. Si 

Homère a été le troubadour des héros de la Grèce antique, il sôen trouve 

dôautres qui se feront les chantres des Croisés ; en premier lieu le fameux 

Tasse, que Chateaubriand appelle le chantre de Solyme pour avoir donné 

au monde la Jérusalem délivrée. 

Dans lôItinéraire, Chateaubriand est toujours enthousiaste des cheva-

liers. Ne se trouvera-t-il pas à Jérusalem avec justement la Jérusalem déli-

vrée en mains, comme le montre la cinquième partie de son récit, qui à 

nouveau ne manque pas de surprendre le lecteur par son caractère incisif ? 

Si, dans les parties précédentes, Chateaubriand sôétait longuement étendu 

sur le plan de la ville sainte et ses monuments antiques, ainsi que sur le 

pays de la Judée dans toute sa désolation 17, insérant ça et là quelques 

remarques sur les Croisades, le voici soudain qui sôadonne à un véritable 

envol poétique avec le Tasse, récupérant les exploits de Godefroi, lôattaque 

de Soliman, la passion de Clorinde et les accents douloureux dôHerminie, la 

valeur de Tancrède et la mort dôArgant. Des temps de Jésus Christ aux 

                                                 
15  CHATEAUBRIAND (Fr. R. de), Génie du christianisme, dans Essai sur les révolutions. ï 

Génie du christianisme, op. cit., p. 1013. 

16  CHATEAUBRIAND (Fr. R. de), Génie du christianisme, op. cit., p. 1020. 

17  Apportons ici une de ces belles évocations de paysage, bien connues, de Château-

briand : « Quand on voyage dans la Jud®e, dôabord un grand ennui saisit le cîur ; mais 

lorsque, passant de solitude en solitude, lôespace sô®tend sans bornes devant vous, peu 

¨ peu lôennui se dissipe, on ®prouve une terreur secr¯te, qui, loin dôabaisser lô©me, 

donne du courage, et élève le génie » ï CHATEAUBRIAND (Fr. R. de), Itinéraire de Paris à 

Jérusalem, op. cit., p. 254.  
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temps des Croisés, il y a bien un temps et un changement de décor. Lôévo-

cation quôon peut lire dans cette cinquième partie, avec lôentrée en scène 

des Croisés, nous semble extraordinaire. Lôimagination de Chateaubriand, 

apparemment sans trop de difficultés, permet ces transports dôun siècle à 

un autre, cette constellation hardie des époques.  

Lôauteur de lôItinéraire accueille dans ses pages lôépopée chevaleresque 

et le chapitre des Croisades, dont il se fait le défenseur, nôadmettant pas, 

comme lôont fait les écrivains du dix-huitième siècle, quôon place sous un 

mauvais jour ces expéditions à son avis « favorables au progrès des lettres 

et de la civilisation ». Il semble intransigeant sur ce point :  

Les Croisades, en affaiblissant les hordes mahométanes au centre même de 
lôAsie, nous ont empêchés de devenir la proie des Turcs et des Arabes. Elles 
ont fait plus : elles nous ont sauvés de nos propres révolutions ; elles ont sus-
pendu, par la paix de Dieu, nos guerres intestines ; [é] 18.  

Les Croisades ont été le phénomène dôun temps mouvementé aussi bien 

au niveau religieux et culturel que politique ; en même temps, elles ont 

permis le souffle épique et ce formidable éloge fait des vertus. Louis IX, 

appelé saint Louis, sera le personnage phare dans cet épisode de lôHis-

toire. Et là encore, dans lôItinéraire, une mise en scène sôimpose : le saint 

roi mourant sur les confins de Carthage, avant dôexpirer donne à son fils 

aîné, Philippe, son Instruction. Moment émouvant, qui forcerait à se mettre 

à genoux tout chevalier par lôéclat des vertus quôil met en avant 19. 

LôItinéraire, pourrait-on dire, aurait dû sôarrêter à Jérusalem avec le 

Tasse, ou bien alors à Carthage avec saint Louis ! Pourtant une dernière 

étape reste : « Aranjuez », où le chevalier de la Manche apparaît encore, 

infailliblement. Que vient-il faire à cet endroit ? Après Godefroi et saint 

Louis, Don Quichotte de la Manche ? Quelle perspicacité faut-il avoir pour 

comprendre ceci ? Le héros dôune parodie, quoique complexe, ne va-t-il pas 

porter la dérision sur tous les épisodes à peine cités, qui nous proviennent 

de lôHistoire ainsi que de lôÉpopée ? La réponse est non, et le génie de 

Cervantès, qui sôexprime dans son ingénieux hidalgo, apporte la vigueur de 

son ingéniosité à lôouvrage de lôItinéraire. Cette entrée du chevalier espa-

gnol tout à la fin est un des ingrédients littéraires majeurs de lôouvrage. 

                                                 
18  CHATEAUBRIAND (Fr. R. de), Itinéraire de Paris à Jérusalem, op. cit., p. 320. 

19  CHATEAUBRIAND (Fr. R. de), Itinéraire de Paris à Jérusalem, op. cit., p. 437-439.  
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Côest que la folie de Don Quichotte, « le moins fou des mortels », permet la 

rhétorique de Chateaubriand, les envols en poésie chevaleresque si inopi-

nés, les changements de décors (dans lôhistoire de lôingénieux hidalgo, les 

changements ou confusions de décors sont à lôordre du jour), lôélargis-

sement du champ de vision, la hardiesse des rapprochements 20. Don 

Quichotte, dans tout ce quôil personnifie, devient lôargument dôune écriture, 

et Chateaubriand, dans tout ce quôil évoque et vit, se fait lôeffet dôun fou à la 

manière de lôhidalgo : il sôen repose et sôen amuse. Si lôenthousiasme quasi 

panégyrique pour la Jérusalem délivrée et lôidéal chevaleresque restent, ils 

sont réassumés dans un humour discret mais fort, quôintroduit la présence 

soudaine du personnage créé par Cervantès. Ce qui pourrait déboucher sur 

le vague des passions, à savoir les peintures et chants glorieux connus de 

lôépopée, est ici repris et dégagé de sa force dôentraînement aveugle. 

Lôidéal chevaleresque entre dans la pensée de Chateaubriand, non sans ce 

représentant unique qui, un jour assis sur Rossinante, se met en tête, après 

maintes lectures, de ressusciter lôordre si important de la chevalerie. Il nôest 

donc pas question de discrédit ou de démenti envers un idéal, mais lôauteur 

protagoniste de lôItinéraire sait se prévaloir du génie de lôingénieux chevalier 

manchois. Et puis, si saint Louis a su donner son Instruction à son fils aîné 

pour le gouvernement de son royaume, Don Quichotte saura instruire 

Sancho Panza avant le départ de celui-ci pour lôîle Baraderie, et lôon 

conviendra que cette Instruction-là forcerait également tout chevalier à 

genoux 21. Don Quichotte vient à propos. 

                                                 
20  Cf. note°13, à propos de la note en bas de page de lôEssai sur les révolutions. On 

remarquera ici également les innombrables mentions presque sauvages que lôauteur fait 

des noms de poètes célèbres. De ceci un exemple marquant : « Qui se peut vanter de 

jouir de quelque gloire auprès de ces familles chantées par Homère, Eschyle, Sophocle, 

Euripide et Racine » ï CHATEAUBRIAND (Fr. R. de), Itinéraire de Paris à Jérusalem, op. 

cit., p. 111. Voici Racine rangé parmi les Grecs. Pour cette rhétorique des rapproche-

ments, on pourra lire la dissertation « LôHistoire ¨ toute extr®mit® » de Philippe Roger, 

dans BERCHET (Jean-Claude) et BERTHIER (Philippe), dir., Chateaubriand, le tremblement 

du temps. Actes du colloque de Cerisy (13-20 juillet 1993). Toulouse : PU du Mirail, coll. 

Cribles, n°7, 1994, 380 p. ; ou encore le chapitre VII de la longue réflexion de Jean-Pierre 

Richard (Paysage de Chateaubriand. Paris : Éditions du Seuil, coll. Pierres vives, 1967, 

183 p.).  

21  LôInstruction que le chevalier adresse à son écuyer se trouve aux p. 953-959 de lôhistoire 

de LôIngénieux hidalgo Don Quichotte de la Manche (op. cit.). Il serait sans aucun doute 
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La folie de lõaventure, la réalité de lõintervalle ou la monture à double 
bride de lõItinéraireé  

Posons la question en termes simples : en quoi peut bien consister 

lôimportance que revêt Don Quichotte pour Chateaubriand ? Ne se trouve-t-

elle pas justement dans cette folie de lôaventure, essentielle pour 

lôentreprise du voyage et la rédaction de lôItinéraire, essentielle en fin de 

compte pour la vie ? 

Si le projet de se rendre en Terre sainte et dôy aller chercher des 

images sôénonce aisément, lôentreprise du voyage peut paraître à maints 

égards une folie. Chateaubriand, au moment de sôembarquer, devine quôil 

va rencontrer des difficultés. Il nôest pas sans savoir quôil traversera des 

régions arides (les déserts maritimes et montagneux qui sont sur sa route) 

et quôil se retrouvera dans des pays occupés par les Turcs à qui, nous 

lôavons vu, il sôen prend sans relâche 22, les qualifiant de tyrans, voyant en 

eux les fauteurs de toute décadence culturelle, les promoteurs de la ruine 

et les contempteurs de lôhumanité. Lôentreprise de lôItinéraire est sans 

aucun doute une aventure, et pour sôy résoudre, il faut dépasser le cap 

intérieur de lôincertitude. Côest à cet endroit dôun tournoi intime entre le pour 

et le contre que le chevalier errant Don Quichotte de la Manche et son 

écuyer Sancho Panza remportent pour Chateaubriand leur première 

importance. Eux ne reculent pas devant les aventures, mais sôavancent 

avec une grandeur dôâme extraordinaire. Chateaubriand fera de même. 

Jamais il nôabandonnerait son projet, lui fallait-il encourir le risque dôy 

perdre sa vie. Dans son Itinéraire, il souscrit ¨ cette intr®pidit® du cîur par 

lui optée, ensemble avec les personnages sortis du génie littéraire de 

Cervantès, remarquant cette croisée de la raison et de lôirraison où se joue 

la vie, cette folie positive qui permet le voyage et sans laquelle nous 

resterions plutôt inertes. Ne sommes-nous pas tous en quelque sorte des 

chevaliers errants ? Sans doute oui et Chateaubriand le suggère par 

endroits quand il dit, en se le répétant lui-même, presque en début dôo½-

                                                                                                      
intéressant de comparer, dans leur langage et leur contenu, ces deux Instructions, celle 

de saint Louis et celle de Don Quichotte. 

22  « [é] il est vrai que sous le gouvernement turc, le terrain le plus fertile devient d®sert en 

peu dôannées » ï CHATEAUBRIAND (Fr. R. de), Itinéraire de Paris à Jérusalem, op. cit., 

p. 243.  
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vrage : « Outre que je supporte la fatigue, le soleil et la faim, jôai observé 

quôune vive émotion me soutient contre la lassitude, et me donne de 

nouvelles forces. Je suis convaincu dôailleurs, et plus que personne, quôune 

volonté inflexible surmonte tout, et lôemporte même sur le temps » 23. Cette 

remarque pourrait figurer comme telle dans la bouche de Don Quichotte et 

trouve dans ce chevalier errant sa plus pure illustration. La volonté dont il 

est question, inflexible, peut paraître une folie, dépourvue quôelle est dôune 

certaine raison dite raisonnable. Mais nôest-ce pas justement la raison ainsi 

raisonnable qui trop vite dépose les armes, tourne en abdication, nôa pas la 

vitalité en elle et constitue la véritable folie ou maladie ? Lôauteur de lôItiné-

raire, qui souvent sôest mis à ausculter le cîur humain, nôest certes pas 

mauvais anthropologue. Il se tient à lôorée de la raison et de la folie, qui se 

côtoient étroitement, jusquôà sôinvertir parfois. 

Si le voyage physique représente déjà une folie, le projet de la rédaction 

de lôItinéraire et en fin de compte tout acte dôécriture exigent également 

cette bonne volonté, inflexible et folle, qui sait braver certains tristes calculs 

de la raison et surmonter cette voix qui argumente sur les faibles probabili-

tés de lôissue heureuse dôune entreprise, qui sans cesse montre la futilité 

des démarches humaines et se plaît à souligner la vanité, apparente ou 

réelle, de toute chose. Faut-il sôengager dans la rédaction toujours lente 

dôun ouvrage alors que la vie semble tellement fragile et que, par un de ces 

coups de revers connus de la fortune, cet ouvrage si attendu pourrait bien 

rester alors inachevé ? Agir tout de même, sôengager dans cette carrière 

difficile malgré des observations de probabilité négatives, peut paraître un 

acte de folie. À cela sôajoutera la considération sur lôimportance, pour des 

siècles, de lôouvrage achevé, sur sa parution ponctuelle et sa survie parmi 

les générations futures. Pourquoi investir autant dans sa rédaction, si 

lôouvrage devait passer avec la vitesse dôune comète et sôengouffrer ensuite 

dans lôoubli des temps ? On retrouvera ici la hantise de la postérité refusée ! 

Nous savons que ce genre dôinterrogations sur la consistance des choses 

occupe le cîur de Chateaubriand ; que les sensations de déclin, dôéva-

nouissement et de fatalité le tourmentent. Toute production ne semble-t-elle 

pas dérisoire si elle est condamnée, dès son début, à la ruine ? Et toute 

naissance nôest-elle pas horrible si elle porte en elle une échéance cer-

taine ? Questionnement profond qui pourrait porter au désespoir et à la 

                                                 
23  CHATEAUBRIAND (Fr. R. de), Itinéraire de Paris à Jérusalem, op. cit., p. 98. 
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démence. Or il y a remède à ceci, et lôentreprise devient possible dans 

lôaccueil de sa déraison apparente. Et si soudain cette comète devenait 

étoile filante ou même étoile ? De ceci, Don Quichotte nous semble haute-

ment significatif, ainsi que Sancho Panza et la dame Dulcinée. La vie nôest 

pas insensée, alors même que le sens peut parfois sembler profondément 

enfoui dans les replis dôun cîur inquiet. La folie de lôaventure est sagesse. 

Dans toutes ses conjectures, Chateaubriand fera option de cette folie qui, 

observée de lui, semble communiquer à une raison sublime, quôon appel-

lera volontiers conscience. 

Encore une dernière considération avant de conclure. Don Quichotte 

devient finalement pour Chateaubriand comme une catégorie, au sens 

aristotélicien, de vie et dôécriture, notamment par sa complexité qui réside 

dans la ferveur sympathique ou la volonté inflexible du personnage cheva-

leresque, ainsi que dans le regard consciencieux de lôauteur. Don Quichotte 

est alors cet amalgame du protagoniste et de lôauteur lui-même, quôon 

retrouve également dans lôItinéraire. Il sôagit de la possibilité dôune expolari-

sation bipolarisante du regard, de cette ellipse existentielle de lôauteur 

protagoniste. Chateaubriand agit et se voit agir, il est en selle et se fait 

lôeffet, en même temps, de marcher à côté de la monture, tenant la bride en 

main. Mais si tout homme était ainsi ? À cet endroit, Victor Hugo dirait 

probablement : Chateaubriand Valchateaubriand. On a toujours un être en 

profondeur, un être qui agit et un être qui observe. Côest là cet intervalle où 

souffle le génie. 

« Tous les médecins et les bons copistes du monde ne pourront pas 

mettre au clair le brouillon de sa folie. Côest un fou complexe, plein dôinter-

valles de lucidité » 24, tel est le jugement porté par le fils de Don Diego, 

jeune homme aux dispositions de poète, sur Don Quichotte. Côest ce même 

Don Quichotte qui sera reconnu comme « le plus noble, le plus brave, le 

plus aimable, et le moins fou des mortels » par un poète averti, qui connaît 

le monde pour lôavoir traversé. 

Conclusion 

Chateaubriand est un phénomène. Dans ses écrits, il nous livre une 

belle page dôhumanité, mettant en partage ses récoltes littéraires et cultu-

                                                 
24  CERVANTÈS (M. de), LôIng®nieux hidalgo Don Quichotte de la Manche, op. cit., p. 778. 
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relles, ainsi que ses observations faites sur la nature et le cîur humain. En 

même temps, sans trop se lier, il se cherche des coordonnées personnelles 

quôil trouve dans la poésie séculaire 25. Dans lôItinéraire de Paris à 

Jérusalem, mais déjà auparavant, Don Quichotte de la Manche se fera le 

guide spirituel de François René, et lôauteur de Saint-Malo sait se prévaloir 

du génie de Cervantès. Quand il écrit dans sa préface à la première édition 

de lôItinéraire : « Toutefois je sais respecter le public, et lôon aurait tort de 

penser que je livre au jour un ouvrage qui ne môa coûté ni soins, ni 

recherches, ni travail : on verra que jôai scrupuleusement rempli mes 

devoirs dôécrivain » 26, il faut tout simplement y souscrire. 

 

                                                 
25  Jean Christophe Cavallin a consacré une imposante réflexion à ce procédé observé 

chez Chateaubriand dans son travail Chateaubriand mythographe : autobiographie et 

allégorie dans les M®moires dôoutre-tombe. Paris : Honoré Champion, coll. Romantisme 

et modernités, n°35 2000, 576 p. : « On y montrera comment le mémorialiste a configuré 

le récit de son existence ¨ partir de lôhybridation des destins de grandes figures 

ancestrales, [é] » (p. 33). 

26  CHATEAUBRIAND (Fr. R. de), Itinéraire de Paris à Jérusalem, op. cit., p. 41. 
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HENRI BERGSON. ASPECTS DõUN DUALISME ORIGINAL 

Lôun ou lôautre dôentre nous a sans doute eu une pensée pour lui le 

4 janvier 2011, date du soixante-dixième anniversaire de sa mort. Henri 

Bergson nôest certainement pas passé de mode, même si son rayonnement 

ne bénéficie plus aujourdôhui du même lustre que de son vivant. Les para-

digmes scientifiques dont il sôest servi ont beau être en partie désuets, et sa 

vision de la société avoir besoin dôune adaptation à la nouvelle configura-

tion politique de lôEurope et du monde, toujours est-il que les aspects 

essentiels de son îuvre continuent à lui conserver une place de choix 

parmi les plus grands penseurs de la tradition occidentale. Sa philosophie 

est une illumination de la vie sous ses principaux aspects.  

On ne se soustraira pas non plus à la fascination de sa langue si 

merveilleusement claire et de son style à la fois concis et limpide, lesquels 

dôailleurs, pas moins que le contenu de ses îuvres, lui ont valu le prix 

Nobel de littérature en 1927. Bergson, grand philosophe et grand écrivain ! 

Nôoublions pas non plus lôéminent professeur ! Notamment au Collège de 

France, on se disputait les rangs pour écouter ses cours. Sa pensée était 

un message, mieux, une révélation. Dans le conglomérat des théories alors 

en honneur dans lôenseignement académique, il émergeait tel un phare. 

Pour bien des raisons sans doute, mais particulièrement parce que sa 

conception de la vie implique une liberté qui est aussi création et spiritua-

lité. Elle est en plus un appel au dépassement de soi, ce qui lui vaut les 

suffrages de bon nombre dôesprits généreux. 

                                                 
1  Assistant-professeur associé. 
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Liberté de notre moi 

Choisissons un exemple capable de nous montrer comment une 

philosophie, en lôoccurrence celle de Bergson, peut contribuer à éclairer 

notre vie journalière jusque dans ses démarches les plus banales. Nous 

avons une décision à prendre, un choix à faire. Lôimportance peut en être 

même minime, cela ne change rien au processus. Il y a des mobiles, des 

motifs, en partie seulement conscients. Alors il se peut que les questions 

suivantes se posent : quôest-ce qui nous incite à opter pour telle solution 

plutôt que pour telle autre ? Quelles sont les forces intérieures en pré-

sence ? Simplement des idées ? Sôagit-il dôune démarche mentale, pure-

ment intellectuelle ? Méfions-nous ! Le travail de lôintellect nôest jamais tota-

lement à lôabri de lôirrationnel, qui peut lôassaillir même sans que nous nous 

en apercevions. Est-ce une contrainte, une attirance ? Une pression, une 

aspiration ? Reconnaissons que la décision est bien souvent prise avant la 

réflexion, non pas après. Elle émane bien sûr de notre volonté, mais il ne 

faut pas croire que, même après mûre réflexion, celle-ci sôavère entière-

ment souveraine. Loin de là. Il faut tenir compte du monde des affections. 

Celui-ci est peuplé jour et nuit dôimpulsions aux forces inégales, dont la 

plupart nôopèrent même pas ouvertement, car lôinconscient y réclame sa 

part. Bergson nous parle dôun moi profond ainsi que dôune durée qui en 

constitue lôattribut essentiel. Ainsi, côest bien là, au fond de nous-mêmes, 

que nous avons à quérir notre liberté, non pas dans les articulations de 

notre intellect. Ce nôest pas le raisonnement qui rendrait libre. Il peut tout au 

plus donner une impulsion, une secousse. Non, notre liberté est une qualité 

de notre agir qui exige le concours de toute notre personnalité. Nous pou-

vons parler dôune concentration de nos forces créatrices. 

Il fallait bien reconnaître que nous sommes libres. Le déterminisme 

scientiste qui régnait en maître à lôépoque de Bergson nôa pas fait long feu, 

du moins dans son intégralité, à cause de son caractère unilatéral. Com-

ment ne se serait-on pas méfié de cette idéologisation de la science ? 

Déception, désespoir, surtout auprès de la jeunesse, voilà ce quôil ne man-

quait pas de produire. Et voici maintenant Bergson : « Au fond de nous 

notre conscience protestait et nous criait : mais va, tu es libre et responsa-

ble ! Il fallait une réaction, avouez-le, contre cette fausse philosophie dégui-
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sée en science » 2. Une liberté constructive, créatrice ! Elle relève de lôélan 

vital en nous et constitue un bien qui porte lôempreinte indélébile de notre 

constitution psychique. 

Un dualisme aux contenus divers 

Bergson a réalisé un dualisme dôun genre nouveau, distinct de celui de 

Platon aussi bien que de celui de Descartes, pour ne nommer que ces deux 

grands prédécesseurs. Le réel, chez lui, se présente toujours dôune façon 

ou dôune autre sous deux aspects fondamentaux. Il est lôobjet dôune grande 

diversité de points de vue avec, au fond, lôélan vital et la matière. Dans 

LôÉvolution créatrice, lôauteur emploie lôimage dôun « geste créateur qui se 

défait » pour marquer dôune manière approximative la signification de la 

matière, tout en désignant lôactivité vitale comme « ce qui subsiste du 

mouvement direct dans le mouvement inverti, une réalité qui se fait à 

travers celle qui se défait » 3. Somme toute, deux mouvements distincts. Il y 

a dôun côté la vie jusque dans la spiritualité, voire le mysticisme ï lôélan vital 

qui est le principe animateur de lôunivers ï ; de lôautre la matérialité et tout 

ce qui sôen rapproche, côest-à-dire les réalités plutôt stables et fixes, non 

seulement la matière inerte, mais finalement aussi la morale close et la 

religion statique. Le réel se présente comme un Tout dans lequel chaque 

élément tient sa place et remplit une fonction profitable à lôensemble. Il 

importe par conséquent dôenvisager dans chaque cas particulier les deux 

entités de la dualité ainsi que leur relation réciproque afin de sôen rendre 

compte. La relation nôest jamais exactement la même dôun cas à lôautre. Il 

faut respecter la texture de lôopposition sur les différents plans. Côest sous 

cette condition quôil nous est loisible de parler dôun système bergsonien 

dualiste.  

Dans les dualités, nous découvrons des associations, des solidarités, 

voire des interpénétrations. Par contre, il nôy a pas de fusion. Ainsi, selon 

Matière et mémoire, lôesprit existe par lui-même, il nôest pas le produit de 

                                                 
2  BERGSON (Henri), « R®ponse ¨ lôenqu°te de Jules Bertant sur la jeunesse », dans Écrits 

et paroles. Paris : PUF, coll. Bibliothèque de philosophie contemporaine, 1957-1959, 

3 vol., p. 369.  

3  BERGSON (H.), Lô£volution cr®atrice. Paris : PUF, coll. Bibliothèque de philosophie con-

temporaine, 1959, 86e éd., XII-372 p. ; p. 248.  
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lôactivité biologique, donc du corps. Ceci dit, il faut reconnaître que lôauteur 

parvient à éviter les difficultés traditionnelles du dualisme, sans pour autant 

verser dans un monisme simplificateur. Les manifestations de la vie, il lui 

importe de les distinguer des réalités opposées, côest-à-dire de celles qui 

sont stabilisées et servent ainsi, selon lui, de moyen, dôappui, dôinstrument. 

Les ramifications sont multiples et variées. Il sôagit bien dôun dualisme 

imparti par lôauteur à toutes les catégories dôêtres. Son originalité provient 

essentiellement du fait que, dans chaque dualité envisagée, Bergson attri-

bue un caractère avantageux, fructueux, à la relation entre les opposés. À 

ses yeux, lôopposition ne signifie pas quôun des côtés tende à surmonter 

lôautre. Il prend bien sûr parti en faveur de tout ce qui se situe du côté de la 

vie, mais chaque manifestation de lôélan vital, jusque dans la spiritualité et 

le mysticisme, trouve appui dans une tranche du réel correspondante et 

opposée. Bergson rassemble, il ne divise pas. Il envisage les opposés 

dôune manière exclusivement positive. Leur contraste peut être plus ou 

moins grand. La nature exacte de la complémentarité réciproque en 

dépend. Cette diversité prouve bien le caractère concret et lôimportance de 

lôexpérience qui caractérisent cette philosophie. En tout cas, Bergson aspire 

à la conciliation. Toute sa philosophie est le témoignage saisissant dôun 

esprit tolérant. Ses écrits sont absolument dépourvus dôagression. Ils invi-

tent à une vision positive du monde et de lôhomme. 

Dôune certaine façon, cette opposition des contraires chez Bergson 

rappelle Héraclite. Seulement, pour le sage dôÉphèse, Polemos, la guerre, 

est « le père de toutes choses ». Le conflit des contraires donne naissance 

aux êtres et assure leur conservation. Ce conflit a le sens dôune compéti-

tion, dôune concurrence. Mais dans leur opposition même, les contraires 

peuvent se maintenir lôun lôautre, car le conflit est associé à lôharmonie. 

Côest pourquoi lôunivers nôest pas dévasté, ni chaotique. Le conflit et lôhar-

monie constituent ainsi eux-mêmes un couple de contraires dont les termes 

sont finalement complémentaires. Cette idée de compétition nôexiste pour-

tant pas chez Bergson. Il parle seulement dôun double aspect du réel et de 

la connaissance. Dans son dualisme, nous ne découvrons pas dôaspect 

conflictuel ni concurrentiel.  
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Le dualisme à ses débuts 

Le dualisme sôest manifesté très tôt chez Bergson. Dès Matière et 

Mémoire, ouvrage paru en 1887, nous notons une prédilection pour les 

couples dôopposés. Comme lôindique le sous-titre, il sôagit dôun essai sur la 

relation du corps et de lôesprit. Côest au moyen du thème de la mémoire que 

cette relation est abordée. Selon lôauteur, lôactivité de la mémoire présente 

deux faces. Lôune est purement mécanique et biologique : côest une sorte 

dôhabitude corporelle. Lôautre, par contre, est composée de souvenirs purs 

qui ont leur propre vie : côest en lôoccurrence une mémoire toute qualitative, 

exclusivement psychologique, indestructible. Les maladies du corps ne 

peuvent pas la détruire. Cette mémoire ï Bergson lôappelle « pure » ï est 

globalisante : elle rassemble le passé en un tout. Ici déjà, le flux vital se 

développe dans une activité spirituelle, tout en étant accompagné subsi-

diairement dôune réalité dôordre mécanique apparentée à la matière. La 

« mémoire-habitude » joue le rôle dôun instrument au service de la 

« mémoire pure ». Il faut donc envisager la mémoire sous les deux angles 

pour obtenir une conception adéquate de ce quôelle représente dans son 

ensemble. 

Ensuite, grâce à lôEssai sur les données immédiates de la conscience, 

la thèse française soutenue par Bergson en 1889, nous avançons dôun pas 

considérable. Cet écrit, par son dualisme, mais aussi par le recours résolu 

à lôexp®rience, annonce les îuvres futures, jusquôaux Deux sources de la 

morale et de la religion. Il y a un temps mathématique, mesurable ; il y a 

aussi la durée de notre moi profond où la succession signifie interpéné-

tration, fusion, organisation. La durée est « hétérogène, qualitative, créa-

trice » 4. Il sôagit là dôune différence de nature, insurmontable, non pas seu-

lement dôune différence de degré ! Mais il ne faut pas oublier pour autant le 

caractère instrumental du temps mathématique. En effet, la durée a besoin 

de sôen servir comme dôun système de référence. Il est en quelque sorte 

une forme stable dans laquelle la durée est coulée. 

La durée apparaît comme la découverte philosophique fondamentale de 

lôîuvre de Bergson. On pourrait m°me pr®tendre que ce concept restera 

une sorte dôastre fixe autour duquel la pensée du philosophe gravite. Analo-

gue en cela à la mémoire, le temps se présente donc également sous deux 

                                                 
4  BERGSON (H.), Écrits et paroles, op. cit., p. 456. 
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aspects, lôun étant mesurable à lôaide de moyens mécaniques, lôautre, 

indépendant vis-à-vis des techniques, constituant un pur devenir, une dyna-

mique qui, contrairement au temps mécanique, ne se laisse pas appréhen-

der quantitativement, côest-à-dire avec les moyens de la connaissance de 

lôespace, et sôavère ainsi inaccessible à lôemprise scientifique. 

La vie est essentiellement durée et côest dans la durée que se révèle 

notre « moi profond ». Autrement dit, notre intériorité, qui est un flux perpé-

tuel, est distincte de notre moi observable et mesurable que Bergson 

appelle notre « moi superficiel ». Cette intériorité est notre conscience. Oui, 

notre conscience est durée. Il ne faut pas la concevoir comme une sorte de 

substrat. Ici, nous quittons en particulier Descartes qui, on le sait, a vu dans 

la pensée ï la conscience ï lôattribut principal des substances intelligentes. 

Chez Bergson, notre moi profond est un contenu qualitatif de la conscience, 

non pas une substance à caractère métaphysique. La conscience apparaît 

dans le monde des êtres vivants avec la mobilité libre. Elle signifie choix et, 

par conséquent, liberté. Inutile de préciser quôelle atteint son apogée chez 

lôêtre humain, en matière de complexité, dôétendue et dôintensité. Le dua-

lisme cartésien des substances intelligentes et des substances corporelles, 

somme toute classique, ne pouvait pas être accepté par Bergson. 

Le dualisme bergsonien se manifeste donc au début par deux types de 

mémoire, ensuite par deux espèces de temps. Puis, dans LôÉvolution créa-

trice, cette découverte dôordre psychologique est transférée à lôunivers. 

Nous passons au domaine cosmologique. Bergson nous confronte doréna-

vant à lôopposition entre la vie et la matière de même que, sur le plan de la 

connaissance, au dualisme de lôintelligence et de lôintuition. Lôintelligence et 

la matérialité se confondent dans un seul mouvement qui est inverse de 

lôélan vital. Elles constituent lô« ordre géométrique » de lôunivers. Quant à 

lô« ordre vital », il incorpore la vie et la conscience, auxquelles sôassocie 

lôintuition, une sorte dôintelligence élargie qui relève de lôinstinct. Dans lôintui-

tion, esprit et volonté fusionnent. Lôintuition pénètre la réalité en soi de lôélan 

vital, absolue dans son essence la plus profonde et la plus intime. 

Nature et rôle de la connaissance 

Nous avons donc affaire à deux faces du réel auxquelles correspondent 

deux espèces de connaissance. La différence entre les sciences positives 

et la philosophie en dépend. La métaphysique bergsonienne est fondée sur 
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lôintuition, tandis que les sciences appartiennent au domaine de la matière 

et de lôintelligence. Leur objet doit être quantifiable. Il se situera dans lôes-

pace homogène. Dôun côté, la vie est objet de science, donc de la biologie ; 

de lôautre, dans son hétérogénéité, sa créativité et son élan organisateur, 

elle nôest appréhendée que par la métaphysique. Celle-ci débouche dans la 

spiritualité et le mysticisme. Il en est question dans Les Deux sources de la 

morale et de la religion, ouvrage dans lequel nous passons sur le plan de la 

société, voire de lôhumanité tout court. La philosophie de Bergson sôy déve-

loppe en un dualisme sociologique tout aussi original que les dualismes 

psychologique et cosmologique avec leurs compléments sur le plan de la 

connaissance. Pour cerner la morale, il y a le clos et lôouvert. Quant à la vie 

religieuse, elle est marquée par la différence entre le statique et le 

dynamique. 

Or, la connaissance de même que les objets sur lesquels elle porte ont 

beau se présenter sous un double aspect, point nôest question pour autant 

de les répartir en deux mondes séparés. Plutôt faut-il parler dôun Tout 

universel contenant des couples dôopposés, des unités formées de réalités 

contraires entre elles, mais non pas contradictoires, et qui sont en plus 

complémentaires de différentes manières les unes par rapport aux autres. 

Cette complémentarité traduit bien lôesprit conciliateur qui anime cette 

philosophie. Nous ne trouvons pas ici des opposés dont lôun serait la 

négation de lôautre. Il existe aux différents niveaux de lôélan vital des duali-

tés dont les entités opposées sont entre elles complémentaires.  

Bergson a fait de lôexpérience la base de sa philosophie. Côest un 

« retour à lôimmédiat » 5 quôil opère, ne voulant pas verser dans le genre de 

pure abstraction qui soulève, dôaprès lui, de vaines discussions et dôinsolu-

bles problèmes. Il parle même dôune « métaphysique positive, côest-à-dire 

susceptible de progrès indéfini » 6. Pour comprendre la portée de cette 

expression, il faut considérer le caractère illimité de lôexpérience. À travers 

les générations, lôexpérience humaine progresse et sôélargit constamment.  

Ainsi, côest bien à partir de lôexpérience que Bergson développe sa 

métaphysique. Il nôest donc pas question de penser que lôexpérience soit 

                                                 
5  BERGSON (H.), « Discussion à propos du Vocabulaire philosophique », dans Écrits et 

paroles, op. cit., p. 301. 

6  BERGSON (H.), « Lettre à W. James », dans Écrits et paroles, op. cit., p. 236. 
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réservée exclusivement à la science. Dans lôexpérience, lôauteur entend 

saisir le réel dans toutes ses dimensions, y compris ses caractéristiques 

ontologiques. Et les découvertes quôil fait dans son for intérieur, donc grâce 

à lôintrospection, il les projette sur la nature entière. « La méthode 

philosophique telle que je lôentends, écrit-il au Père Joseph de Tonquédec 

en 1912, est rigoureusement calquée sur lôexpérience (intérieure et exté-

rieure), et ne permet pas dôénoncer une conclusion qui dépasse de quoi 

que ce soit les considérations empiriques sur lesquelles elle se fonde » 7.  

Ajoutons-y que la philosophie bergsonienne est rigoureusement réa-

liste. En ce qui concerne donc la question usuelle de choisir entre le réa-

lisme et lôidéalisme de la connaissance, sa position est parfaitement claire : 

il existe bien un réel qui se situe en dehors du champ de notre conscience 

et lôêtre humain est capable de le saisir correctement. Les faits de la 

conscience ne constituent pas lôunique réalité. Ce choix est dôautant plus 

important quôaprès Kant et surtout après lôidéalisme allemand des Fichte, 

Schelling et Hegel, la démarche philosophique qui réduit lôêtre à la pensée, 

aux idées, avait connu une vogue fort appréciable, dont le retentissement, 

sur le plan philosophique, nôétait sans doute pas moins important que le 

positivisme dôun Auguste Comte qui mettait la métaphysique au ban ï pour 

ne pas dire au pilori ï du monde savant. Encore en 1935, Bergson confiera 

au Père Gorce que sôil fallait choisir entre réalisme et idéalisme, il se 

déclarerait pour un « réalisme radical » 8. 

Lôoriginalité de la philosophie de Bergson consiste entre autres à ne pas 

porter atteinte au prestige de la science positive, si légitimement retentis-

sant de son vivant, en réhabilitant une métaphysique plongée dans une 

situation précaire. Il faut octroyer à chacune sa part. Pas question de 

développer lôune dôelles aux dépens de lôautre. Nous avons simplement 

affaire à deux mouvements du réel, différents lôun de lôautre. Ainsi, science 

et métaphysique sont deux manières opposées, mais pourtant complémen-

taires, de connaître. Au double aspect du réel correspond un double aspect 

de la connaissance.  

                                                 
7  BERGSON (H.), « Lettre au P. Joseph de Tonquédec », dans Écrits et paroles, op. cit., 

p. 365. 

8  BERGSON (H.), « Lettre au P. Gorce », dans Écrits et paroles, op. cit., p. 598. 
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Il appartiendra à la science de prendre pour objet ce qui est traitable 

mathématiquement. Elle aura nécessairement un caractère mécaniste et 

déterministe. La métaphysique par contre aura pour tâche de sonder les 

profondeurs de la vie. Dans la spiritualité, jusquôau mysticisme, elle opère 

une démarche qui conduit aux approches de Dieu.  

Dualisme moral : obligation et vocation 

Dans les Deux sources, Bergson développe un dualisme sociologique. 

Sur le plan de la moralité, celui-ci se concrétise dans le clos opposé à lôou-

vert. Suit lôopposition entre la religion statique et la religion dynamique. La 

religion dynamique est essentiellement élan mystique. Celui-ci dépasse la 

morale ouverte qui pourtant constitue un aspect important de son dévelop-

pement. 

Nous avons des devoirs envers la société dans laquelle nous vivons. 

Bergson parle de lôobligation. Il emploie même lôexpression « le tout de 

lôobligation » 9. Lôobligation est le principal attribut de la société close. Elle 

est une sorte dôhabitude, quoiquôelle se distingue des autres habitudes 

sociales par une différence de nature, non de degré. Il ne faut pas perdre 

de vue que la société close est un agrégat social qui comporte tout un 

système dôhabitudes. Lôobligation exerce une pression sur notre volonté 

libre. Elle est souvent un obstacle, mais elle se montre davantage comme 

un appui. En tout cas, nos obligations, il faut les remplir du moment que 

nous tenons à être intégrés dans la société. 

Exigences de la société close ! Lôobligation morale fait partie de notre 

« moi social », superficiel par rapport à notre moi fondamental. Avec notre 

« moi profond », par contre, nous passons à un autre niveau, à savoir celui 

de lôhomme en tant quôhomme. Côest grâce à notre moi profond que nous 

avons les moyens de servir lôhumanité et de la faire progresser. Lorsque 

nous passons à nos devoirs envers lôhumanité entière, côest encore à une 

différence de nature que nous avons affaire. 

Lôobligation fait partie dôun mécanisme monté par lôélan vital afin dôassu-

rer la survie de lôespèce. La société close développe les dispositions natu-

                                                 
9  BERGSON (H.), Les Deux Sources de la morale et de la religion. Paris : PUF, coll. Biblio-

thèque de philosophie contemporaine, 1955, 76e éd., 340 p. ; p. 17. 
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relles de lôhomme. Puisquôelle est naturelle, on voit mal comment pourrait 

sôy substituer un autre type de société. Aussi une société ouverte, qui 

comprendrait lôhumanité entière, est-elle loin de se profiler à lôhorizon des 

possibilités humaines. Il nôexiste que des essais, des tentatives, des projets 

qui vont dans cette direction en substituant lôouverture à la clôture. Côest 

lôactualisation des valeurs démocratiques, donc grosso modo lôapplication 

des Droits de lôhomme, qui constitue cette ouverture. Elle est lôobjet dôune 

aspiration, laquelle répond à un appel. La morale ouverte, au service de la 

société ouverte, est bien une morale dôaspiration. 

Lôamour de lôhumanité la caractérise principalement. Elle sôincarne en 

des « individualités privilégiées » 10. Celles-ci, véritables modèles pour les 

autres humains, jouent un rôle de tout premier ordre. Bergson parle aussi 

des « grands entraîneurs de lôhumanité » 11. Côest de leur personnalité 

quôémane lôappel qui, enregistré par ceux qui sont capables de lôentendre, 

devient vocation. Lôélan vital fait éclore ainsi des vocations qui ont pour but 

dôaider lôhomme à dépasser les limites de la société close. 

Lôobligation a donc pour origine la société ; la vocation, par contre, a 

pour origine lôélan vital même. Ainsi, lorsque nous opposons obligation et 

vocation, nous tenons compte de deux sources différentes, complémen-

taires lôune de lôautre. Lôobligation pousse vers lôobéissance à des règles 

dictées par la société, tandis que la vocation constitue un appel qui nous 

attire vers un monde de valeurs supérieures. Le clos a besoin de lôouvert et 

vice-versa. On peut même prétendre quôils sôentrepénètrent, quoiquôil existe 

entre eux une différence de nature, non simplement de degré. Mais les 

obligations morales constituent pour ainsi dire les structures dans lesquel-

les les vocations peuvent sôinstaller et sôépanouir. Dôun autre côté, si une 

société venait à manquer de vocations de ce genre, elle perdrait les idéaux 

qui étayent le système des obligations quôelle émet. 

Lôobligation est inférieure à la vocation, de sorte que bien des commen-

taires parlent dôune morale infra-intellectuelle, tandis quôils considèrent la 

vocation et toute lôactivité qui en résulte comme étant dôordre supra-intellec-

tuel. En tout cas, quant au fond, ni lôune ni lôautre ne relèvent dôune justifica-

tion rationnelle. La vocation, en effet, provient de forces vives qui pointent 

                                                 
10  BERGSON (H.), Les Deux Sourcesé, op. cit., p. 48.  

11  BERGSON (H.), Les Deux Sourcesé, op. cit., p. 55. 
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vers lôinfini, lôéternel, alors que lôobligation a pour fonction de sauvegarder 

les intérêts de lôespèce humaine en assurant la stabilité dont la société a 

besoin pour subsister. Somme toute, il y a dans lôéthique bergsonienne 

deux doctrines. Celle de la pression accuse une infériorité par rapport à 

celle de lôaspiration. Les néothomistes reprochent à Bergson de négliger 

ainsi la morale classique, celle qui sôen tient au jugement par lôintellect suivi 

de la décision par la volonté libre. Nous nôentrerons pas dans le dédale de 

cette problématique tout à fait centrale. Quôil nous suffise de souligner que 

lôinfériorité de lôobligation par rapport à la vocation nôest pas à considérer 

comme une absence dôutilité. 

Au niveau de la société, nous pouvons ainsi distinguer un dualisme 

analogue à celui de lôélan vital et de la matière. La relation entre les deux 

entités de la dualité a beau être plus précaire, moins évidente, il nôen reste 

pas moins quôil règne entre lôobligation sociale et lôaspiration à des valeurs 

supérieures, voire éternelles, une relation de réciprocité. Elles se renforcent 

lôune lôautre et sont toutes deux indispensables. Si lôune consolide, lôautre 

anime. Lôappui est mutuel, mais il nôest pas le même de part et dôautre. Il 

faut y ajouter la dualité du statique et du dynamique au niveau religieux. La 

quintessence de la relation quôils entretiennent est pratiquement identique. 

Cela nous permet dôaffirmer quôil nôy a pas de véritable scission dans 

lôéthique bergsonienne. On ne peut pas séparer les deux morales. Chez 

Bergson, pour le moins depuis lôEssai sur les données immédiates de la 

conscience, le schéma dualiste est absolument fondamental et quasiment 

identique pour chaque domaine, quôil soit psychologique, cosmologique, 

épistémologique ou social, quelles que soient les divergences dans le réel 

concret. Le dernier mot appartient à la mystique qui a pour essence la cha-

rité. Elle inspire entre autres la croyance aux valeurs démocratiques. Les 

propos sur la mystique constituent lôachèvement du système. Bergson 

montre en particulier que la mécanique, donc le machinisme, lui sert dôap-

pui. Lôhomme se détachera de la matière à mesure quôil parviendra à la 

dominer. Le passage final des Deux sources, consacré à « Mécanique et 

mystique », est certainement le fruit le plus éminent et le plus caracté-

ristique du dualisme bergsonien, conciliateur et résolument humaniste. 
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DER PRIX LITTÉRAIRE VON 1947. REFLEXION ÜBER LITERARISCHE 

NORMBILDUNG IN DER NACHKRIEGSZEIT 

Für viele Literaturrezipienten mag literarische Wertung etwas Indivi-

duelles sein. Für den Kulturhistoriker aber stellt sich die Frage, inwiefern 

literarische Wertung auch ein « fait social » im Sinne Émile Durkheims 1 

darstellt. Das bedeutet, dass literarische Wertung außerhalb des individuel-

len Bewusstseins existiert, den Einzelnen einem gewissen Zwang unter-

stellt und einen kollektiven Charakter hat. Dieser Frage soll am Beispiel 

eines Literaturpreises an einer historischen Bruchstelle nachgegangen wer-

den. Dabei wird auf Momente metaliterarischer Kommunikation hingewie-

sen, die zur kulturgeschichtlichen Normkonstruktion in Beziehung stehen 

und dadurch wichtige Elemente zum Verständnis der Entwicklung des 

literarischen Lebens liefern können. 

Die Vergabe von Literaturpreisen ist in der Regel eine Möglichkeit, die 

Aufmerksamkeit einer breiteren Öffentlichkeit auf einzelne Werke bzw. das 

gesamte íuvre eines Schriftstellers zu lenken und dadurch zu dessen 

Reputationssteigerung beizutragen oder aber einen Beitrag zur wirtschaft-

lichen Existenzsicherung von Schriftstellern zu leisten. Literaturpreise kön-

nen aber kulturpolitisch auch als gezielte Steuerung des literarischen 

Lebens eingesetzt werden, indem sie eine kritische Sichtung der litera-

rischen Produktion vornehmen mit dem Ziel, poetische und kulturpolitische 

Akzente zu setzen. Unter soziologischem und kulturhistorischem Blick-

winkel stellen Dokumente, die sich auf die Zuteilung von Literaturpreisen 

beziehen, Sedimente eines Prozesses der sozialen Wirklichkeitskonstruk-

                                                 
1  DURKHEIM (Émile), Les Règles de la méthode sociologique. Paris : Éd. Payot & Rivages, 

coll. Petite bibliothèque Payot, n°729, 2009, 231 p. 
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tion dar, in denen die implizite Methode 2 der literarischen Wertung als Pro-

zess sichtbar werden kann. 

Die Vorgeschichte 

Im kulturellen Mikrokosmos Luxemburgs tut man sich symptomatischer-

weise mit der Vergabe von Literaturpreisen schwer. Möglicherweise hängt 

das zusammen mit der komplexen kulturhistorischen Figur der Referenz auf 

das Fremde, die der Hypotrophie literarischer Identitätsbildung in Luxem-

burg zugrunde liegt 3.  

Als am 8. Juli 1924 der erste Literaturpreis ausgeschrieben wird, tagt 

die Jury monatelang, um zur Schlussfolgerung zu kommen, keiner der ein-

gereichten Texte entspreche den Qualitätskriterien des ausgeschriebenen 

Preises. Folglich werde er nicht vergeben, was Victor Neuens zu einem 

wütenden Kommentar in der Obermosel Zeitung veranlasst :  

Unsere luxemburger Poeten, nicht die Auchdichterlinge, die Verfasser von 
sogenannten Kitsch- und Schmierwerken, sondern unsere besten einhei-
mischen Schriftsteller, die sich bereits auf dem literarischen Felde hierlands 
einen Namen gemacht haben, sind derartige Mätzchen gewohnt. Den aller-
meisten wurde das Fabulieren auf diese oder jene Weise gehörig vergällt, 
sodass einen ihre schriftstellerische Unfruchtbarkeit nicht im geringsten in 
Staunen zu setzen braucht 4. 

Dem zweiten Luxemburger Literaturpreis von 1927 ergeht es nicht viel 

besser. Neben Protesten über die zu niedrigen Preisgelder und die Bedin-

gung, der zu prämierende Text müsse auf Luxemburgisch verfasst sein, 

während Deutsch und Französisch literaturwissenschaftlichen und literar-

historischen Texten vorbehalten seien, ärgern sich die Schriftsteller über 

                                                 
2  Vgl. GARFINKEL (Harold), Studies in ethnomethodology. 2nd Revised edition. Oxford : 

Polity Press, 1984, XVI-288 S. 

3  GOETZINGER (G.), « Die Referenz auf das Fremde. Ein ambivalentes Moment im Entste-

hungsprozess der Luxemburger Nationalliteratur », in IWASAKI (Eijito), Hg., Begegnung 

mit dem « Fremden » : Grenzen, Traditionen, Vergleiche. Akten des VIII. Internationalen 

Germanisten-Kongresses, Tokyo, 1990. Bd. 10. München : Iudicium, 1991, S. 179-188. 

4  NEUENS (Victor), « Zum Luxemburger Literaturpreis ». Artikel aus der Obermosel Zeitung 

(1927-1928), abgedruckt in Jong-Hémecht, Jg. 2, 1927-1928, Nr 2, S. 44-45 , S. 45.  
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die Tatsache, dass es keine offizielle Verkündigung der Resultate gibt 5. 

Lediglich die Indépendance Luxembourgeoise weiß dank einer gezielten 

Indiskretion im August 1928 zu berichten, Adolf Berens habe den ersten 

Preis errungen mit seinem Roman DôKerfegsbloum 6, der zweite Preis sei 

an Joseph Tockert gegangen für seine Michel Rodange Jubiläumsaus-

gabe 7 und der dritte Preis an Mathias Treschs volkskundliche Arbeit La 

chanson luxembourgeoise 8. « In kulturellen Angelegenheiten hat bis jetzt 

der Staat versagt », kommentiert das Escher Tageblatt. « Bis jetzt hat man 

es nicht der Mühe wert gehalten, die Träger unseres Literaturpreises 

offiziell bekannt zu geben : drei Namen, aus zufälliger Zeitungsnotiz 

bekannt ï und das ist alles » 9. Aber es kommt noch schlimmer. Als es 

1929, also zwei Jahre nach der offiziellen Ausschreibung, zur Preisver-

leihung kommt, stellt es sich heraus, dass nicht Adolf Berens den ersten 

Preis errungen hat, sondern Joseph Tockert, und dass Berens und Tresch 

sich den 2. Preis teilen müssen. 

1938 kommt es dann auf Betreiben von Joseph Bech, zu diesem 

Zeitpunkt Ministre des Arts et des sciences, zu einem verbindlichen Text, 

der staatlicherseits in einem Dreijahresrhythmus die Vergabe eines Litera-

turpreises, eines Wissenschaftspreises und eines Kunstpreises regelt 10. 

Der Ausbruch des Zweiten Weltkrieges aber macht diesen Versuch einer 

Normierung und Regulierung zunichte, bevor er sich bewähren kann. 

                                                 
5  [ANONYM], « Stimmen zum Luxemburger Literaturpreis », in Jong-Hémecht, Jg. 2, 1927-

1928, Nr 8, S. 190. 

6  BERENS (Adolf), DôKerfegsbloôm. En Geschicht aôus dem ale Letzeborger Volleksliewen 

an der Muselsprôch vun ém ale Mann (1921-1928). Letzeborreg : P. Worré-Mertens, 

1921-1928, 564 S. 

7  RODANGE (Michel), Werke in Luxemburger Mundart. Mit Bibliographie, Kommentar und 

Glossar im Auftrag des Rodangefestausschusses bearb. und hrsg. von Joseph Tockert. 

Luxemburg : Linden & Hansen, 1927, 579 S. 

8  TRESCH (Mathias), La Chanson populaire luxembourgeoise. Luxemburg : V. Buck, 1929, 

X-308 S. 

9  Escher Tageblatt vom 20. Oktober 1928.  

10  Arrêté du 1er décembre 1938, portant cr®ation dôun prix de litt®rature, dôun prix de 

science et dôun prix dôart. 
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Der literarische Neubeginn 

Nach dem Krieg stellt sich die Frage erneut, als sich mit dem Wieder-

aufbau Luxemburgs auch in litteris ein Neubeginn abzeichnet. Dabei unter-

scheidet sich das Nachkriegsklima in Luxemburg deutlich von der Stunde 

Null 11 in Deutschland. Sieht man nämlich von den der Gedelit 12 nahe-

stehenden Autoren Pol Michels und Norbert Jacques ab, haben während 

der Kriegsjahre 1940-44 die Luxemburger Schriftsteller für eine künstle-

rische Distanznahme gegenüber dem Herrschaftssystem der National-

sozialisten optiert und einen stummen, aber demonstrativen Abstand von 

einer politisch erwünschten Indienstnahme genommen. Umso chaotischer 

und euphorischer gestaltet sich der literarische Neubeginn nach Kriegs-

ende 13, auch wenn die fiktionalen Wirklichkeitsbilder nicht selten in einem 

nachweislichen Spannungsverhältnis zu den Tatsachen stehen 14. 

Eindeutiger Mittelpunkt der publizierten Texte ist das Schreiben über 

den Krieg, wobei die KZ-Darstellungen ehemaliger Häftlinge überwiegen. 

Diese frühen Augenzeugenberichte entsprechen zum einen der Auf-

deckungs- und Informationsaufgabe, die sich die Alliierten gestellt haben. 

Zum anderen entstehen sie aus dem Bedürfnis heraus, Zeugnis abzulegen. 

« Hunderttausende haben selbst den grässlichen Terror erduldet und 

kehren heim », schreibt Pierre Biermann. « Die Öffentlichkeit hat Interesse, 

                                                 
11  Vgl. Doppelleben. Literarische Szenen aus Nachkriegsdeutschland. 2 Bände. Göttin-

gen : Wallstein ; Darmstadt : Deutsche Akademie fü Sprache und Dichtung, 2009, 438 u. 

418 S. 

12  Vgl. KRIER (Emile), Deutsche Kultur- und Volkstumspolitik von 1933-1940 in Luxemburg. 

(Bonn Phil.-Diss.). Bonn : [s.n.], 1978, 808 S. 

13  CHRISTOPHORY (Jules), Radioscopie de la littérature luxembourgeoise sur la Seconde 

Guerre Mondiale. Luxemburg : RTL éd., Histoire et documents, 1987, 299 S. ; 

GOETZINGER (G.), « Der Zweite Weltkrieg in der deutschsprachigen, der letzebuer-

geschen und der frankophonen Literatur Luxemburgs », Erich Maria Remarque Jahr-

buch, 13, 2003, S. 8ï41.  

14  Vgl. DOSTERT (Paul), Luxemburg zwischen Selbstbehauptung und nationaler Selbst-

aufgabe. Luxemburg : Impr. Saint-Paul, 1985, 309 S. ; [Collectif], Les Courants politiques 

et la Résistance. Continuités ou rupture ? Colloque international, Esch-sur-Alzette, avril 

2002, Grand-Duché du Luxembourg. Luxemburg : Éd. Archives Nationales, 2003, 

581 S. ; VOLKMANN (Hans-Erich), Luxemburg im Zeichen des Hakenkreuzes. Eine poli-

tische Wirtschaftsgeschichte 1933 bis 1944. Paderborn : Schöningh, Zeitalter der Welt-

kriege, 7, 2010, IX-582 S. 
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hat einen Heißhunger nach Berichten über die Zustände in den Konzentra-

tionslagern. Jeder, der die Möglichkeit hat, diesen Heißhunger durch unver-

fälschte Kost zu stillen, hat auch die Verpflichtung dazu » 15. Darüber hinaus 

entsprechen die autobiographischen Dokumentarberichte über die eindeu-

tigen Fakten hinaus einer nicht unproblematischen Form von Sinnkonstitu-

tion. Es geht um Rechtfertigen und Einklagen, um den Anspruch auf mora-

lische Überlegenheit der Opfer gegenüber den Tätern, um Anerkennung 

des erlittenen Unrechts, um Schuldzuweisung und um Nicht-Vergessen-

Wollen. 

Parallel zu der langen Reihe der dokumentarischen Zeugnisse stehen 

die literarischen Bearbeitungen des Kriegsstoffes. Zum einen bieten sie 

einen distanzierenden Rahmen, in dem das schwierige persönliche Spre-

chen über das Kriegserleben sich ausdrücken lässt. Zum anderen entspre-

chen sie dem Anliegen, eine Tradition des Gedenkens zu schaffen. Hier 

sollen mahnmalähnliche Chiffren der Kriegsleiden entstehen, welche die 

pathetische nationale Identifikation mit den Opfern erlauben und als Gegen-

stück eine z.T. ausgesprochen anklägerische antideutsche Rhetorik ent-

halten. Ähnlich wie bei den unzähligen Kriegerdenkmälern und den häufi-

gen Erinnerungs- und Gedenkzeremonien, geht es darum, das während der 

Kriegsjahre starke Gemeinschaftsgefühl zu perpetuieren und das Bild eines 

im Widerstand geeinten Volkes zu vermitteln. 

Dennoch stehen mit Reconstruction und Épuration schwierige und 

schmerzhafte gesellschaftspolitische Aufgaben an. Dementsprechend steht 

literarisches Schreiben im Zusammenhang mit der Emergenz eines appel-

lativen Gesellschaftsentwurfs des neuen Miteinanders 16. Pierre Frieden 

vertritt die Idee, der materielle Wiederaufbau müsse einhergehen mit einem 

moralischen Redressement 17. Für viele Intellektuelle, insbesondere Schrift-

steller, gilt dieser Gedanke als konsensfähig. Die Idee des Redressement 

                                                 
15  BIERMANN (Pierre), Streiflichter aus Hinzert, Natzweiler, Buchenwald. Luxemburg. 2. 

[Luxemburg] : Verlag der « Volksstimme », [1945], 44 S. 

16  Vgl. KRIER (Antoine), Ein neues Luxemburg in einer neuen Welt. Plan für soziale 

Sicherheit. [Esch-sur-Alzette] : Imprimerie coopérative luxembourgeoise, [1945], 160 S. 

17  Vgl. FRIEDEN (Pierre), Cahiers du redressement. Schrifter zum Wiederaufbau. 1-12. 

Luxembourg : P. Worré-Mertens, 1944-1945 ; GROSBUSCH (André), « La Patrie et lôEurope 

selon Pierre Frieden. Les Cahiers du redressement ont 60 ans », Forum für Politik, 

Gesellschaft und Kultur, (Luxemburg), 247-248, Juni 2005, S. 51-56.  
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wird u. a. aufgegriffen in der von Willy Gilson edierten Wochenschrift Le 

Grand-Ducal. « Le ñGrand-ducalò, en servant la patrie luxembourgeoise, 

servira par là même ce qui fait le prix de lôexistence : la spiritualité contre le 

matérialisme, lôéquité et la justice contre la force et la barbarie. » 18 

Schon bald werden Stimmen laut, die den literarischen Neubeginn mit 

einem Literaturpreis dokumentieren und konsolidieren möchten. Die erste 

Initiative unternimmt 1945 die UNIL (Union des intellectuels luxembour-

geois) 19, die sich als Vereinigung demokratischer Intellektueller versteht 

und einen Beitrag zur « kulturellen Rekonstruktion » Luxemburgs liefern 

möchte. Der Literaturpreis, der für Erzählungen und Märchen ausgeschrie-

ben ist und jedem offensteht, « qui nôa pas été touché par lôépuration offi-

cielle » 20, endet laut Jurymitglied Emile Marx in einem « Fiasko von [é] 

beschämendem Ausmaß » für das literarische Leben. Die Jury zieht es vor, 

sich über das Resultat ausschweigen, und es kommt einmal mehr zu keiner 

Preisüberreichung. « Aufstrebende Talente wurden bei dieser Gelegenheit 

nicht entdeckt », kommentiert Emile Marx.  

Als Wettbewerber marschierten nur jene Unentwegten auf, deren blindes 
Selbstvertrauen ihrem mangelnden Können stramm die Waage hält. Der Nazi-
geist hat anscheinend in den Köpfen eine solche Verwirrung hinterlassen, dass 
sich demnächst die Geistigen solidarisch zur Wehr setzen müssen, soll das 
Recht der Kritik ihnen erhalten bleiben 21.  

In Marxens Kommentar schwingt die Hoffnung mit, dass sich eine junge 

Generation von Schriftstellern herausschäle und die Differenz zur Nazizeit 

markiert werde. Er schließt mit der Forderung nach einer verstärkten litera-

rischen Normbildung, die der « Verluderung der literarischen Sitten » gegen-

steuern, aber auch ein Moment « aktiver Solidarität aller Geistigen » dar-

stellen soll.  

Eine effizientere Sichtung der disparaten Texten, die während der 

Besatzungszeit entstanden sind bzw. unmittelbar danach und die sich in 

                                                 
18  Le Grand-Ducal, n°7, 1er octobre 1945. 

19  Union nationale des intellectuels luxembourgeois (U.N.I.L.) et Centre culturel et dôÉdu-

cation populaire de Luxembourg. Statuts, membres, réunions, correspondance 1945-

1972. (Archives nationales, FD-152-19). 

20  Ebda. 

21  MARX (Emile), « Das literarische Leben », Les Cahiers luxembourgeois, 1, 1946, S. 81-

83 ; S. 83. 
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der Mehrzahl keiner literarischen Tradition verpflichtet fühlen, erwartet man 

sich durch eine Wiederbelebung des 1938 geschaffenen Literaturpreise, 

der gegenüber dem Literaturpreis der UNIL auf die staatliche Legitimierung 

zurückgreifen kann. Die kritische Analyse der Juryunterlagen des ersten 

Nachkriegsliteraturpreises 22, der an einer kulturhistorischen Bruchstelle 

stattfindet, erweist sich als äußerst aufschlussreich 23, erlaubt sie doch 

einen Einblick in die Bemühungen, neben dem Prämieren von heraus-

ragenden Werken, gleichzeitig normierend einzuwirken und poetische und 

kulturpolitische Akzente zu setzen. In diesem Prozess der Normbildung 

werden Referenzen und Figuren des Wertens sichtbar, die uns erlauben, im 

Lichte der literarischen Wertung das Geistes- und Kulturleben von damals 

zu verstehen. 

Die angesprochene literarische Normbildung findet auf drei Ebenen 

statt. Zuerst geht es darum, wie im spezifischen Kontext der Nachkriegszeit 

die Initiative der Wiederbelebung des Literaturpreises an die politischen 

Entscheidungsträger herangetragen wird, dann um die formale Erledigung 

des Auftrags und schließlich um die internen kontradiktorischen Debatten 

der Jury über den literarischen Wert der eingereichten Texte. 

Die Etablierung eines staatlichen Literaturpreises 

Am 12. Dezember 1946 geht ein Schreiben an den Unterrichtsminister 

Joseph Bech mit der Bitte, « de reprendre le plus tôt possible la tradition 

des prix de littérature que le gouvernement décernait avant la guerre pour 

les meilleurs ouvrages parus en luxembourgeois, en français et en 

allemand ». Damit die Preise ein « stimulant effectif de notre vie intellec-

tuelle » seien, solle auch nicht versäumt werden, die Preise an den heuti-

gen Geldwert anzupassen. Der Brief mit dem Briefkopf der Lehrernormal-

schule ist gezeichnet von einigen der führenden Intellektuellen Luxem-

burgs, u.a. Emile Schaus, Alphonse Arendt, Paul Henkes, Pierre Grégoire, 

Nicolas Heinen, Antoine Bourg, Lucien Koenig, Jos Maertz, René Neuens, 

                                                 
22  Arrêté du 1er décembre 1938, portant cr®ation dôun prix de litt®rature, dôun prix de 

science et dôun prix dôart. 

23  Prix de littérature, de science et dôart (CNL-L-100) ; alle folgenden Zitate zum Literatur-

preis sind diesen Unterlagen entnommen. 
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Paul Noesen. Wie es der Briefkopf vermuten lässt, geht die Initiative von 

den an der Lehrernormalschule Lehrenden aus. 

Die Regierung reagiert positiv. Drei Monate später, am 10. März 1947 

liegt ein Arrêté ministériel vor, das festhält, dass das Preisgeld auf 

10 000 Franken erhöht wird, dass es im Dreijahrestakt einen Literatur-, 

einen Kunst- und einen Wissenschaftspreis geben wird und dass im Jahr 

1947 ausnahmsweise sowohl ein Literaturpreis als ein Kunstpreis verliehen 

werden soll. Zugelassen sind ausschließlich Werke, die nach 1940 ent-

standen sind und / oder erstmals nach der Befreiung veröffentlicht oder 

ausgestellt worden sind, sowie unveröffentlichte Texte. Als Abgabetermin 

für den Literaturpreis wird der 1. Oktober 1947 festgelegt. 

Am 28. Juli werden in einem weiteren Arrêté ministériel die Namen der 

Jurymitglieder bekannt gegeben. Vorsitzender der Jury ist Jean-Pierre 

Erpelding, Deutschlehrer am Athenäum, Sekretär ist Tony Bourg, Franzö-

sischlehrer am Lycée de Garçons in Luxemburg. Beide waren während der 

Kriegsjahre nach Deutschland zwangsverpflichtet worden. Beisitzende der 

Jury sind Joseph Hess und Ernest Bisdorff sowie Albert Hoefler, Schrift-

steller und Chefredaktor der Obermosel Zeitung. Hoefler ist der einzige der 

Juroren, der nicht aus dem Lehrfach stammt. 

Die Erledigung der offiziellen Mission 

Die Jury tritt dreimal zusammen. In der ersten Sitzung vom 19. August 

1947 wird ein Ausleseverfahren vereinbart. Jedes angenommene Werk 

sollte von drei Jurymitgliedern gelesen werden ; jedes in die engere Aus-

wahl gekommene Werk sollte von allen Jurymitgliedern gelesen werden, 

die sich zu einer Benotung und einem schriftlichen Kommentar verpflichte-

ten. « Tout ouvrage admis au concours serait lu par trois de ses membres ; 

les ouvrages qui se révéleraient de qualité supérieure, seraient lus par cinq 

membres. Le jugement individuel sôexprimerait par une cote sôappuyant sur 

un rapport écrit. » Die Cote ist der in der Schule üblichen Benotung ange-

glichen, und ihr Maximum wird auf 60 Punkte festgesetzt. 

Am 9. Januar 1948, bei der zweiten Sitzung der Jury, liegen 

16 deutsche, 15 luxemburgische und 12 französische Werke vor. In die Aus-

wahl aufgenommen werden zusätzlich fünf deutsche und zwei französische 

Werke, obschon sie nicht auf dem offiziellen Weg eingereicht worden sind, 

so dass es insgesamt 50 Texte zu bewerten gibt. Die Autoren sind aus-
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nahmslos männlichen Geschlechts, es sei denn hinter dem Pseudonym 

Orlande hätte sich eine Frau verborgen. Dass Joseph Funck der Autor der 

anonym eingereichten Erzählung Die Sühne der Hilda Müller ist, wissen wir 

spätestens seit dem Erscheinen 1948 von Bastillen 24, einer Sammlung von 

Erzählungen. Verschiedene Autoren haben mehr als ein Werk ins Rennen 

geschickt, so z. B. Emil Schaus, der neben Schnéig, ebenfalls Aus den 

Memoiren eines Douaniers und Marthe Orianne präsentiert. Fünf Werke 

werden abgelehnt : De groôsse Käser von Adolf Berens, das unter dem 

Pseudonym Jules Reiff eingegangen war, wegen Unleserlichkeit 

« manuscrit illisible », ein Zeitungsartikel von Jean Jaans, sowie drei Werke, 

deren Thema nicht « purement littéraire » sei, nämlich La Matière dans lôart 

contemporain und La Réforme de la peinture française, beide von Michel 

Stoffell und Geschichte des Krieges von Paul Weber. Stoffell und Weber 

wird nach Abschluss der Auswahlprozedur schriftlich mitgeteilt, dass sie die 

Texte beim Wissenschaftspreis von 1948 präsentieren dürfen. 

Am 5. Februar schlägt die Jury Minister Bech vor, den Preis, sowie es 

das Reglement zulässt, unter drei Preisträger aufzuteilen und dabei die drei 

Landessprachen zu berücksichtigen.  

Le jury a décidé de proposer à Monsieur le Ministre de lôÉducation nationale de 
partager pour des raisons dôéquité, les 10. 000 frs prévus et dôattribuer trois prix, 
lôun ¨ une îuvre fran­aise, lôautre ¨ une îuvre allemande, et le troisième à 
une îuvre luxembourgoise. 

Dementsprechend werden zwei Wochen später, am 17. Februar, dem 

Minister die Namen der Preisträger und die Titel der zu prämierenden 

Werke mitgeteilt. Prämiert werden : Der Verräter von Nik Hein, Les Désirs 

der Jean Bachelin von Joseph Leydenbach und E Summerdram von Marcel 

Reuland. Während die beiden ersten Werke mit jeweils 4 000 Fr. belohnt 

werden, muss Marcel Reuland mit 2 000 Franken vorlieb nehmen. Da es 

sich bei E Summerdram um eine Übertragung ins Luxemburgische des 

Shakespeare-Stückes A Midsummer Nightôs Dream handelt, wird nur die 

sprachliche Form gewertet, was den Zusatz « pour la forme » im Brief an 

Minister Bech erklärt. 

                                                 
24  FUNCK (Joseph), Bastillen. Schicksale in dunklen Zeiten. Luxemburg : Verl. der « Cahiers 

luxembourgeois » ; Metz : P. Even, 1948, S. 166.  
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Darüber hinaus erhält Minister Bech einen Rapport général, eine 

gemeinsam verfasste schriftliche Begründung der Jury. Dabei werden 

allerdings keine Bewertungskriterien offen gelegt. Ob Bech ebenfalls die 

Einzelgutachten der Jurymitglieder und die Tabelle mit der Benotung der 

einzelnen Texte vorgelegt wurden, entzieht sich unserer Kenntnis. 

Einblick in die Debatten der Jury 

Festzuhalten ist, dass es bei den Juryarbeiten vorerst zu einer Konsoli-

dierung der Dreisprachigkeit der Nationalliteratur mit einer Austarierung der 

Positionen der jeweiligen Sprache kommt. Trotz einer nach Kriegsende 

geführten emotionsgeladenen Kampagne zugunsten des Luxemburgischen 

als Literatursprache, überwiegen die deutschen Beiträge, denen die Jury 

darüber hinaus die größte literarische Qualität, « le plus de profondeur et de 

richesse » bescheinigt 25. Es seien Beiträge von großer stilistischer und psy-

chologischer Reife präsentiert worden, « qui permet de les rapprocher des 

meilleurs livres que nous offrent les écrivains allemands ». Das ist bemer-

kenswert, denn das Deutsche, das sich während des Krieges diskreditiert 

hat, wird zu diesem Zeitpunkt immer noch als die verhasste Besatzer-

sprache wahrgenommen, deren Gebrauch rechtfertigungsbedürftig bleibt. 

Emile Marx aber lehnt die kompromisslose Ablehnung des Deutschen, die 

dem Wunsch entspreche, Deutschland zum Naturschutzgebiet der Barbarei 

zu erklären, ab und verweist auf die Möglichkeit zu einer kulturellen Höher-

entwicklung und zu europäischer Geisteshaltung Deutschlands 26. 

An den französischsprachigen Texten bemängelt die Jury den fehlen-

den Stoffreichtum und eine unzeitgemäße Sprachbeherrschung. Die 

Verwendung seltener Wörter verleihe der Sprache einen Hauch von « pré-

ciosité ». Die französischsprachige Literatur, « qui réussit bien dans lôes-

sai », versage, wenn nicht mehr Debattieren, sondern künstlerisches Schaf-

fen angesagt sei. Die luxemburgischen Texte schließlich seien fehlerhaft, 

geschwätzig und entbehrten in der Mehrheit einer tragfähigen Handlung 

sowie der nötigen sprachlichen Sorgfalt : « Les auteurs ne savent guère 

                                                 
25  Rapport général vom 25. Februar 1948. CNL L-0100. 

26  MARX (Emile), « Das literarische Leben », Les Cahiers luxembourgeois, 5-6, 1946, 

S. 425-428 ; S. 427. 
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raconter, ils nôont pas le sens des proportions, ils sont prolixes et oublient 

que le style [é] est lôart des sacrifices ». 

Diese Vorwürfe gelten allerdings nicht für Marcel Reuland, dem die Jury 

« ein groÇes Kºnnen [é] in der Handhabung unserer Sprache » beschei-

nigt. Angesichts der Bestrebungen seit Kriegsende, « unsre Mundart zu 

einer wirklichen Sprache auszubauen und zu erheben », habe sich Reuland 

« um unsre Sprache verdient gemacht wie seit Rodange wohl keiner 

mehr ». Darüber hinaus habe er mit der Handhabung des Luxemburgischen 

in E Summerdram bewiesen, dass er ein Dichter sei. 

Denn wer imstande ist, so die Volksseele in ihren Urtiefen zu belauschen, wer 
so die feinsten Zwischentöne in der Sprache seines Volkes heraushört, wer es 
versteht, das gesprochene Wort in solch plastische Bilder zu fassen, wer es 
fertig bringt, ein solches Klingen in ein doch zumeist unmelodisches Patois 
hineinzubringen [é] dem d¿rfen und kºnnen wir unsre Achtung nicht versagen. 

Mit Joseph Leydenbach hingegen sei das in Erscheinung getreten, 

worauf die französischsprachige Literatur Luxemburgs seit ihrem Bestehen 

gewartet habe : « un romancier. Il vient de naître enfin, en cette année 

1947, et sôappelle Joseph Leydenbach ». Sein Hauptverdienst sei es, eine 

komplexe Romanfigur geschaffen zu haben, die fortan aus der luxembur-

gischen Literatur nicht mehr wegzudenken sei. « Côest Jean Bachelin, 

quelquôun de très doué, de très polyvalent, un homme qui, toujours disponi-

ble, toujours avide de sensations, sôéparpillera, se gaspillera, se perdra. » 

Auch beherrsche Leydenbach die Kunst des Dialogs. « Lôauteur, chose 

nouvelle chez nous, sait conduire comme il faut un dialogue, y mettre de la 

verve, de lôironie, de lôélégance. » Das alles könne aber nicht über erheb-

liche Mängel hinwegtäuschen. So gäben die « multiples aventures sensuel-

les et sentimentales » Anlass zu Längen und nicht zu rechtfertigenden 

Wiederholungen. Auch gelängen Leydenbach die Übergänge nicht, und das 

Handlungsgerüst schimmere durch die Handlung hindurch, nicht zu spre-

chen von dem unsäglichen Schluss, « cette mort très scénario américain ».  

An dem Werk Der Verräter von Nikolaus Hein aber haben die Juroren 

wenig auszusetzen. Es schildert den Leidensweg des loyal zum Landes-

herrn stehenden Matthäus Conter vor dem Hintergrund der belgischen 

Revolution von 1830, als es in Luxemburg Bestrebungen gab, sich Belgien 

anzuschließen. Conters Beharren auf der Treue zum legitimen Herrscher, 

dem holländischen König-Großherzog, die mit seiner Stigmatisierung als 

Verräter, dem Exil und dem Tod geahndet wird, gewinne « überzeitliche und 
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überindividuelle Bedeutung », heißt es in der Begründung der Jury. Die 

Erzählung erinnere an ein « klassisches Trauerspiel, kurz vor der Katastro-

phe ». Wenig sei bislang in Luxemburg geschrieben worden, das « an 

Stimmungskraft, an dramatischer und rhythmischer Verdichtung » Heins 

Text gleich komme. Deshalb könne man auch über den Vorwurf hinweg-

sehen, Hein greife manchmal « allzu stark in die Saiten der Trauer und der 

Verzweiflung, so dass es an einigen Stellen bedenklich nach melodrama-

tischer Rührseligkeit klinge ». 

Gute Kritiken bekommen ebenfalls Briefe um ein Bildnis von Paul 

Noesen und Usage du temps von Edmond Dune. Allgemein wird Noesen 

eine « reine, ausgeglichene, ruhige Form der Sprache » (Bisdorff) bzw. eine 

« wohl abgewogene, klassisch abgeklärte Sprache » (Bourg) bescheinigt, 

doch rücke der Versuch, das Bild Leo Meyers von Carl von Pidoll mit der 

Entwicklung der Eisenindustrie in Verbindung zu setzen, das Werk eher « in 

den Bereich der gelehrten Forschung » (Erpelding) und steigere dessen 

« dokumentarischen Wert » (Hess). Mit dem Lyrikband Usage du temps 27 

von Edmond Dune hingegen, dem dessen Zeit als Fremdenlegionär 

zugrunde liegt, tut sich die Jury offensichtlich schwer. Zwar bescheinigt 

Tony Bourg Dunes Gedichten Modernität : « Avec M. Dune la poésie fran-

çaise la plus moderne est entrée au Grand-Duché » ; auch sei seine Lyrik 

« riche en qualités véritablement poétiques » und zeuge von einem « sens 

très fort du rythme et de lôharmonie ». Jos Hess behauptet sogar, kein 

anderer Luxemburger Autor könne ihm das Wasser reichen.  

Ce recueil tout à fait remarquable par la richesse de son inspiration poétique 
sôagrémente dôune aisance dôexpression ¨ laquelle [é] le Grand-Duché cher-
cherait en vain parmi ses poètes dôexpression française un équivalent. 

Gleichzeitig wird dem Autor eine « obscurité voulue » vorgeworfen, seine 

Imagination verliere sich « dans des visions ténébreuses ». Albert Hoefler 

fragt sich, ob es nicht die Absicht Dunes gewesen sei, « mit dem Dunklen 

abgründige Tiefe vorzutäuschen », während Hess betont, dies entspreche 

genau dem poetischen Konzept von Dune. « Ce nôest pas faute de moyens 

de sôexprimer plus clairement ; le brouillard flotte sur les états dôâme, parce 

que tel est le concept poétique de lôauteur. » Wenig Sympathie findet der 

                                                 
27  DUNE (Edmond), Usage du temps. Poèmes 1939-1944. Luxemburg : Éd. des Cahiers 

Luxembourgeois,1946, 101 S. 
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Gebrauch der freien Rhythmen, womit er sich zu stark an den « poètes 

rimbaldiens, mallarméens, valéryens ausrichte » (Bourg). 

Erstaunlich ist, dass trotz der den Markt überschwemmenden Texte 

über den Krieg keiner der prämierten Texte sich mit der Kriegszeit ausein-

andersetzt und dass auch in der Jurybegründung das rezente Kriegs-

geschehen völlig ausgeklammert bleibt. Dabei liegen u. a. mit Die Cäsur 

der Entscheidung von Pierre Gégoire oder Dorf in der Front von Albert 

Gricius durchaus eindrucksvolle, dem Krieg gewidmete Werke vor. Ein 

völlig anderes Bild aber entsteht, wenn man neben dem Rapport général 

ebenfalls die Einzelgutachten in Betracht zieht. Dann wird deutlich, dass 

Der Verräter neben der historischen Lektüre eine politische zulässt. Jean 

Pierre Erpelding etwa betont, hier werde eine Frage behandelt, « die uns 

alle in der letzten Zeit in höchstem Grade in Spannung gehalten hat : die 

Frage um den Verrat am Lande ». Ebenso verortet Tony Bourg den Verräter 

in einer « jener periodisch wiederkehrenden Meinungs- und Zeitwenden » 

und lässt durchblicken, er entbehre infolgedessen auch nicht « der Bezie-

hung zur jüngsten Vergangenheit ». Noch deutlicher wird Joseph Hess, der 

meint, die Erzählung spiele « in einer Zeit, in der sich die politischen Sym-

pathien der Luxemburger aufspalteten ». Zwar sei diese Zeit nicht identisch 

mit den Kriegsjahren 1940-44, doch würden in dem Text « die Probleme der 

Treue zur Heimat gestellt, mit ihren Ergebnissen von Schuld und Unschuld 

[é] etwa so wie zur Nazizeit ». 

Eine genauere Auswertung der Einzelgutachten erlaubt es, die Bewer-

tungskriterien und die Methodologie der Konsensbildung näher zu bestim-

men. In der Regel gibt es weitaus weniger positive als negative Sanktionie-

rungen, die allerdings ex negativo in literarische Idealvorstellungen über-

führt werden können. Entscheidende Kriterien sind die Quintessenz des 

Literarischen, die Handlungsführung, die Personengestaltung und die 

Sprachbeherrschung. 

Eine ganze Reihe von Texten scheiden aus, weil sie eher dokumen-

tarischen, historiographischen, wissenschaftlichen oder journalistischen 

Zuschnitts sind. Gefordert wird Fiktionales, Faktographisches wird als unli-

terarisch abgelehnt. So wirft Tony Bourg Pierre Grégoire vor, sein KZ-

Bericht sei lediglich « ein bloßer Tatsachenbericht » und Jos Hess beschei-

nigt Albert Gricius, sein Dorf in der Front sei « eher Wahrheit als Dichtung ». 

Andere Texte fallen durch, weil ihnen das epische Erzählvermögen 

fehle, weil sie keinen Spannungsbogen durchhielten oder weil sie aus 
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einem Nebeneinander von austauschbaren Sequenzen bestünden. So hebt 

Albert Hoefler Leydenbachs « souffle épique » hervor ; hier habe zum ersten 

Mal ein französischschreibender luxemburgischer Autor den Versuch unter-

nommen, « die Entwicklung eines Luxemburgers von der Geburt bis zum 

reifen Manne anzuzeigen ». Laut Erpelding dürfe Pier Gindt (d.i. Jean 

Friedrich) die Gattungsbezeichnung Roman für Jangeli. Roman einer 

Kindheit gar nicht in Anspruch nehmen, da es sich lediglich um « eine Reihe 

von nebeneinandergestellten Episoden » handele. Bei so manchem Text 

hapere es auch mit dem Schluss, der dann « quelque chose de brusqué, de 

forcé, et même mélodramatique » aufzeige, wie Tony Bourg an La Poudre 

aux yeux von Alphonse Arend moniert. 

Bei der Gestaltung der Personen und Charaktere fehle es an Gestal-

tungskraft. Vieles sei an den Haaren herbeigezogen, Sentimentalität werde 

mit Gefühl verwechselt. Tony Bourg wirft Felix Dufays vor, sein Cosma 

Benda sei mit einer « ©me [é] trop uniform®ment bonne » ausgestattet, 

während Le Boxeur impénitent von Nicolas Ries « un personnage peu vrai-

semblable » sei, da viel zu intellektuell und zu stark an Ries selber ausge-

richtet : « Ries a donné à son boxeur trop de son être et de son savoir ». 

« Keinerlei psychologische Entwicklung, keine Handlung, nur Gefühl », 

moniert Hess an Siggys Gêschter iwer der Hémecht. 

Unerbittlich und emotional wird die Sprache analysiert. Hier gilt es die 

Klippen des Zuviel und des Zuwenig zu umgehen. Pierre Grégoire verliere 

sich « mit Wohlgefallen in unnütze, komplizierte, raffinierte, barocke Wort- 

und Satzspiele », schreibt Ernest Bisdorff, und Albert Hoefler wirft Willy 

Gilson vor, « er bediene sich der Sprache [é] des Stammtisches ». Die 

Vorwürfe reichen von « kitschig-pathetisch » über « leeres Wortgerassel und 

eitel Geflunker » bis hin zu « florilège dôexpressions rares » und « unluxem-

burgisches, transvestiertes Deutsch » (Hess). Franz Binsfeld muss sich von 

Hess den Vorwurf gefallen lassen, seine geschichtlichen Figuren, « egal 

welchen Jahrhunderts », sprächen alle « die gleiche Sprache, die des 

patriotischen Luxemburgers im ersten Jahrfünft nach der Nazi-

Bedrückung ». Als positiv hingegen wertet Tony Bourg Edmond Dunes 

« sens très fort du rythme et de lôharmonie » sowie Albert Borschettes 

« français direct et coulant et dénué dôoripeaux inutiles ». Hess bewundert 

Dunes Stilsicherheit und « lôélégance de son dialogue ». 

Nicht unwesentlich sind einige eingeflossene Negativbilder, von denen 

es sich abzusetzen gilt. Dazu gehören offensichtlich Rundfunk und Kino. So 
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sieht Joseph Hess eine Parallele des schlechten Geschmacks in Willy 

Gilsons Roman Je maintiendrai mit den « activités de Radio Luxembourg 

entrecoupées de réclames pour Sunlight Soap ». Erpelding wirft Ferdinand 

Gremlings Dohêm vor, der Aufbau sei kinoartig, die Teile und Teilchen 

seien unverbunden und folgten sich sprunghaft. Schließlich reitet Hoefler 

eine Attacke gegen Sartre und die französischen Existenzialisten, indem er 

seinen Dichterkollegen Verblendung vorwirft, wenn sie der Meinung seien, 

dass La Putain respectueuse Anfang und Ende jedes dichterischen Schaf-

fens sei. Dementsprechend erklärt sich auch die negative Einstufung von 

Texten, in denen Sexualität und Promiskuität freizügig thematisiert wird. 

Dann heißt es bei Erpelding in Bezug auf Funcks Die Sühne der Hilda 

Müller, es handele sich um « dumm lüsternes Getue ». 

Den einzigen Hinweis auf das, was man von einem preiswürdigen Text 

erwarten darf, der sich nicht in Lob oder Tadel erschöpft, gibt uns Joseph 

Hess in knappen Worten angesichts des Romans Dohêm von Ferdinand 

Gremling : « Streichen, konzentrieren, begründen, entidealisieren ». 

Die sozial- und kulturgeschichtliche Konstellation literarischer 
Normbildung in der Nachkriegszeit 

Die Analyse der überlieferten Dokumente zum Literaturpreis von 1947 

macht den semantischen Kern literarischer Normbildung in der Nachkriegs-

zeit deutlich. Positiv sanktioniert wird eine Literatur, die auf Werte wie 

Treue, Pflicht, Familie, Glaube, Heimat und Herkommen zurückgreift und 

sich gleichzeitig eines tradierten literarischen Formenrepertoires bedient. 

Darüber hinaus offenbart die Analyse, dass im generationalen Gefüge 

der Nachkriegszeit eine Entscheidung zugunsten der Vorkriegsgeneration 

getroffen wird. Die Vereinnahmung der Jugend misslingt nicht nur, es 

kommt zu einem regelrechten kulturellen Ausschluss der jüngeren Autoren. 

Dem entspricht die Auseinandersetzung zwischen Alphonse Arend, der sich 

um die kulturelle Partizipation der Jugend bemüht, und dem jungen Claude 

Conter, der einerseits die « germanophiles qui nôont jamais vu lôAllemagne à 

travers les barbelés » kritisiert und andererseits generell zu dem Befund 

kommt : « Le malaise des jeunes, existe-t-il ? Non, vous dis-je, la nation est 
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plus malade que la jeunesse » 28. Als Nebeneffekt der generationalen Par-

teinahme, die sich etwa an der Ablehnung von Edmond Dunes Texten 

ablesen lässt, bildet sich unter den Jüngeren, die zum größten Teil noch 

schweigen, ein Oppositionspotential heraus, das sich später mit einem 

Anspruch auf kompromisslose Modernität manifestieren wird. 

Im Kontext der Nachkriegszeit ist die generationale Entscheidung sicher 

keine unmittelbar intendierte Ausgrenzung der Jugend. Sie ist vielmehr das 

Ergebnis eines Schulterschlusses über weltanschauliche Grenzen hinweg, 

der durch die politische Autorität legitimiert wird und im wesentlichen der 

Konstruktion einer Werthaltung dient, die dem Literarischen eine Daseins-

berechtigung gibt. Dem entspricht, dass Literatur sich sowohl vom ideolo-

gischen Diskurs als vom Alltagserzählen absetzt. Sie steht nur indirekt im 

Dienst einer restaurativen nationalen Solidarität, indem sie die Kriegserfah-

rung ausklammert oder zumindest relativiert, einen Schlussstrich unter die 

schmerzhafte Épuration zieht und die relationalen Spannungen in der 

Nachkriegszeit, je nach Positionierung zwischen Resistenz und Kollabora-

tion, verschweigt, sie bestenfalls in der historischen Verkleidung zuläßt, 

aber keineswegs offen thematisiert. Sie entspricht auch einem patriotischen 

Nachkriegsantifaschismus, der das nationale Opfer glorifiziert, für den aber 

Kollaboration, Holocaust und Exil Tabus bleiben. 

Insgesamt zeugt das Vorgehen beim Verleihen des Literaturpreises 

vom unsicheren Umgang mit der Situation, wie sie sich nach Kriegsende 

ergibt. Ihre Kennzeichen sind einerseits der unmögliche Anspruch, die Vor-

kriegszeit wiederherzustellen, andererseits die Notwendigkeit, ein neues 

Verhältnis zu Deutschland, der deutschen Sprache und Kultur zu finden, 

ohne sich dem Vorwurf schändlicher Germanophilie auszusetzen. Hinzu 

kommt schließlich die mehr oder minder autoritative Etablierung von Refe-

renzgrößen, die einen nationalen Neuaufbruch erlauben. Die literarische 

Normbildung in der Nachkriegszeit steht demnach im Zeichen einer 

Mythenbildung, die sich auf das komplexe und teilweise paradoxe Neben- 

und Ineinander unterschiedlicher kulturhistorischer Motivkomplexe stützt.

                                                 
28  CONTER (Claude), « Un tout jeune proteste », Les Cahiers luxembourgeois, 13, 1947, 

S. 55-56 ; S. 56. 
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Les prémices : la théorie des modes au XVIIe siècle 

La théorie des modes musicaux et de leurs rapports avec la peinture fut 

élaborée au sein de lôAcadémie royale de Peinture et de Sculpture de Paris 

dans les années 1660. À partir des lettres de Nicolas Poussin écrites en 

1647 à Paul Fréart de Chantelou, Charles Le Brun, puis André Félibien éta-

blirent des règles de correspondances entre les modes de la musique grec-

que et lôexpression picturale 1. Selon les théoriciens du Grand siècle, les 

modes, au nombre de cinq, imitaient les différentes passions de lôâme et les 

suscitaient chez lôauditeur. Le mode dorique évoquait ainsi la stabilité, la 

gravité et la sévérité ; le mode phrygien, la véhémence, le caractère furieux ; 

le mode lydien exprimait « les choses lamentables » 2, tandis que lôhypo-

lydien était le mode de la suavité et de la douceur. Le mode ionique enfin, 

était celui de la joie et de la gaieté. Or, la théorie des modes énonçait aussi 

les moyens picturaux propres à faire naître des sentiments semblables 

chez le spectateur. Ainsi le caractère lugubre du mode lydien était-il causé 

                                                 
1  Voir à ce sujet MAHON (Denis), « Poussiniana. Afterthoughts arising from the exhibition », 

Gazette des Beaux-Arts, n°CIV, juillet-août 1962, p. 1-138 ; MONTAGU (Jennifer), « The 

Theory of the musical modes in the Académie royale de peinture et de sculpture », Jour-

nal of the Warburg and Courtauld Institutes, n°LV, 1992, p. 233-248 ; et MÉROT (Alain), 

« Les modes, ou le paradoxe du peintre è, dans le catalogue dôexposition Nicolas 

Poussin 1594-1665. Paris : Galeries nationales du Grand Palais, 1994-1995, p. 80-87. 

2  POUSSIN (Nicolas). Lettres et propos sur lôart. Textes réunis par Anthony Blunt. Paris : 

Hermann, coll. Savoir, 1989, 247 p.  
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par une lumière faible, des tons sombres ou encore des mouvements pleins 

de langueur. À lôinverse, les couleurs vives, les attitudes animées ou la 

clarté des arrière-plans éveillaient la « nature joconde » 3 du mode ionique. 

Si cette théorie affecta de façon sensible lôexpression des passions 

dans la peinture du XVIIe siècle, elle révéla aussi lôimportance de la notion 

de « convenance » : lôadéquation du style et du sujet, la mesure de lôexpres-

sion selon des normes préétablies devenaient ainsi des éléments essen-

tiels du tableau. Ces règles quasi musicales de la convenance picturale 

furent souvent rappelées dans les conférences de lôAcadémie royale à la fin 

du XVIIe siècle ; elles demeuraient alors un principe de création, défendu par 

nombre dôartistes. Ainsi Noël Coypel, dans sa conférence du 26 avril 1697, 

ne peut manquer dôévoquer la théorie des modes et de conseiller au jeune 

peintre de « considérer la composition dôun tableau comme celle dôun 

ouvrage de musique, afin que ses parties soient disposées par le plan pers-

pectif de son tableau, pour produire des tons différents [é] » 4. Le terme de 

« ton » nôest ici pas employé au hasard. Il se réfère directement à la « tona-

lité » et au « mode » poussinien, dont le rôle central dans la peinture avait 

été souvent débattu quelques années auparavant. En 1718, Antoine Coypel 

renvoie encore à cette théorie, mais en la restreignant cependant à un sys-

tème de correspondance entre couleurs et sons :  

[é] la peinture a ses modes m°mes par les couleurs, comme la musique les a 
par les sons. Les couleurs qui approchent le plus du blanc inspirent la joie, et 
celles qui approchent le plus du noir jettent lôimagination dans la tristesse. Cha-
que chose a son contraire : la lumière du jour réveille la nature, les ténèbres de 
la nuit lôabattent et nôinspirent que la mélancolie et lôhorreur. [é] Songez que 
chaque sujet que lôon traite doit avoir un caractère particulier qui lui est propre, 
et que ce nôest pas assez de plaire aux yeux, quôil faut surprendre et étonner 5. 

                                                 
3  POUSSIN (Nicolas). Lettres et propos sur lôart, op. cit., p. 136. 

4  COYPEL (Noël), conférence du 26 avril 1697 : « Sur le rang que le dessin et le coloris 

doivent tenir entre les parties de la peinture », dans MÉROT (Alain), éd., Les Conférences 

de lôAcadémie royale de peinture et de sculpture au XVIIe siècle. Paris : Ensba, coll. 

Beaux-arts histoire, 1996, 533 p. ; p. 377. 

5  COYPEL (Antoine), conférence du 6 août 1718 : « Commentaire de lôÉpître à son fils. 

Lôexpression », dans LICHTENSTEIN (Jacqueline) et MICHEL (Christian), éd., Conférences 

de lôAcadémie royale de Peinture et de Sculpture. Tome IV, vol. 1. Paris : Ensba, 2010, 

p. 145. Antoine Coypel (1661-1722) était le fils de Noël Coypel (1628-1707). 
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La génération harmonique 6 à lõAcadémie royale 
au XVIIIe siècle 

On trouverait sans doute dôautres échos de la théorie des modes dans 

les conférences de lôAcadémie royale ou dans les écrits théoriques artisti-

ques tout au long du XVIIIe siècle. Toutefois, dans la première moitié du 

XVIIIe siècle, les artistes académiciens font montre de préoccupations diffé-

rentes. Si la mécanique des passions et la rhétorique qui y était attachée 

intéressaient dôabord les peintres au XVIIe siècle, elles ne sont plus réelle-

ment centrales pour ceux des Lumières. Dôune part parce que lôexpression 

des affects ne passe plus seulement par une transcription gestuelle raison-

née des mouvements de lôâme, mais dôautre part et surtout, parce que côest 

désormais la notion « dôharmonie » qui supplante celle de « mode ». En 

1713, Antoine Coypel projette ainsi dôexpliciter dans plusieurs de ses confé-

rences prononcées à lôAcadémie les manières dôaboutir « [à] la force, [au] 

vrai et à lôharmonie des ouvrages » 7 ; les références à la musique servent 

finalement à expliquer « cette divine harmonie qui charme les oreilles », 

« cette union charmante qui fait le plaisir des yeux, des oreilles, de lôesprit 

et du cîur » 8. Le terme « dôharmonie », que lôon relève dans la plupart des 

écrits académiques jusque dans les années 1750 9, et que Roger de Piles 

évoquait déjà en 1708 dans ses Cours de Peinture par Principes 10, révèle 

une esthétique nouvelle, que le parallèle avec la musique fonde et éclaire 

tout à la fois. 

                                                 
6  Titre que nous empruntons à RAMEAU (Jean-Philippe), La Génération harmonique. Paris : 

Prault fils, 1737. 

7  COYPEL (A.), conférence du 8 juillet 1713 : « Commentaire de lô£p´tre ¨ son fils. Le coloris 

et le pinceau », dans Conf®rencesé, op. cit., p. 76. 

8  COYPEL (A.), conférence du 2 juin 1714 : « Commentaire de lôÉpître à son fils. La propor-

tion », dans Conférencesé, op. cit., p. 109. 

9  Le fils dôAntoine Coypel, Charles Coypel (1694-1752), emploie lui aussi ce terme dans 

une de ses conférences tout en évoquant le parallèle entre peinture et musique : 

conférence du 6 juillet 1726 : « Dialogue sur la connaissance de la peinture », dans 

COYPEL (A.), Conf®rencesé, op. cit., p. 287. Lôharmonie, au sens musical du terme, est 

encore le maître-mot de la conférence de Jean Restout, lue à lôAcadémie en 1755 (voir 

note°31). 

10  Paru à Paris en 1708 chez J. Estienne, mais écrit en 1699. 
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Il faut remarquer que le concept dôharmonie naît dans la théorie artisti-

que académique au moment où Jean-Philippe Rameau le systématise dans 

la théorie musicale. On peut même parfois établir un rapport direct entre les 

écrits des peintres académiciens et ceux des musiciens dits aujourdôhui 

« baroques ». Le Traité de lôharmonie réduite à ses principes naturels de 

Rameau 11 est par exemple presque concomitant des Commentaires de 

lôÉpître à son fils lus par Antoine Coypel à lôAcadémie de 1712 à 1720 12. 

Coypel transpose en effet dans le domaine de la peinture les nouvelles 

théories musicales ; bien plus, il semble quôil se serve de ce parallèle pour 

défendre lôesthétique du colorito au détriment de celle du disegno. 

Tout dôabord, Antoine Coypel affirme dans plusieurs passages de ses 

conférences lôimportance de lôharmonie en tant que système tonal. De 

même que la musique digne de ce nom découle de la construction raison-

née dôaccords, la peinture « d®pend [é] dôun raisonnement continuel » 13. 

Car pour être musicien comme pour être peintre, il ne suffit pas seulement 

« dôune disposition heureuse » 14 ï « Combien de gens a-t-on vus usurper le 

nom de musicien pour avoir réussi dans quelques chants naturels [é] ? » 15 

ï, il faut encore de la « science » et surtout une « harmonie savante et 

travaillée » 16. On comprend bientôt que cette insistance sur le travail scien-

tifique dans les deux arts veut prouver la primauté de la pensée harmo-

nique sur la polyphonie. Coypel sôen explique dès 1713 :  

Plus il entre de parties diff®rentes dans un chîur de musique, plus lôharmonie 
en est parfaite. Plus il entre de tons de couleurs variées dans la machine dôun 
tableau, plus il devient harmonieux. Si chaque partie qui compose un chîur de 
musique chante bien, lôharmonie du tout ensemble augmente infiniment. Plus 

                                                 
11  Publié à Paris pour la première fois en 1722, cet ouvrage théorique rendait compte de 

débats remontant au XVIIe siècle. Voir VENDRIX (Philippe), Aux origines dôune discipline 

historique. La musique et son histoire en France aux XVIIe et XVIIIe siècles. Genève : 

Droz, coll. Bibliothèque de la Faculté de Philosophie et Lettres de lôUniversit® de Li¯ge, 

n°260, 1993, 418 p. 

12  Publiés sous le titre Discours prononcez dans les Conférences de lôAcadémie royale de 

Peinture et de Sculpture en 1721 à Paris, chez Collombat. 

13  COYPEL (A.), conférence du 8 juillet 1713, art. cit., p. 76. 

14  COYPEL (A.), conférence du 6 août 1718, art. cit., p. 144. 

15  COYPEL (A.), conférence du 6 août 1718, art. cit., p. 145. 

16  COYPEL (A.), conférence du 6 août 1718, art. cit., p. 145. 
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les parties qui composent un tableau sont belles et recherchées, plus le tout 
ensemble devient parfait 17. 

Un an plus tard, il explicite sa pensée en développant avec force détails 

la notion de « proportion », qui permettra précisément dôaboutir à lôharmonie 

recherchée. La proportion est en effet « une convenance de mesure », « un 

juste accord des parties les unes avec les autres et avec le tout ensem-

ble » 18 qui non seulement fonde la justesse dôun morceau de musique 

comme dôune îuvre peinte, mais pr®side aussi ¨ la naissance de la beaut® 

elle-même. 

On ne saurait mieux décrire lôharmonie tonale, dans laquelle les sons 

simultanés ou les parties mélodiques chantées sont, non pas successives 

et superposées, mais entrelacées selon des accords calculés. Le plus inté-

ressant dans la pensée de Coypel est cependant que cet arrangement 

réglé des sons correspond très exactement à celui des couleurs 19 ; les 

« tons de couleurs » sont pour lui équivalents aux degrés qui accompagnent 

le son fondamental : 

Le grand art est dôimiter parfaitement la nature, et de faire paraître un objet par 
la comparaison dôun autre en opposant les couleurs les unes aux autres, qui se 
faisant valoir réciproquement, augmentent toujours la force, le vrai et lôharmo-
nie de lôouvrage 20. 

Comme lôoctave, la quinte et la tierce accompagnent le son, détermi-

nant les règles mêmes de lôharmonique, les couleurs se répondent, créant 

une organisation colorée, dont la clé de voûte repose sur la correspon-

dance tonale car, écrit-il plus loin, « en peinture comme en musique un ton 

en demande toujours un autre » 21. 

Or, côest à ce point de sa démonstration que Coypel cite Titien « et son 

école », suggérant que, dans la querelle qui opposait les tenants du coloris 

et ceux du dessin, la modernité de lôécriture picturale se trouvait du côté 

                                                 
17  COYPEL (A.), conférence du 8 juillet 1713, art. cit., p. 77. 

18  COYPEL (A.), conférence du 2 juin 1714, art. cit., p. 109. 

19  Antoine Coypel, comme la plupart des peintres du XVIIIe siècle, parle aussi de « tout 

ensemble », quôon doit comprendre comme un synonyme de lôharmonie tonale, le « ton » 

signifiant à la fois son et couleur ici. 

20  COYPEL (A.), conférence du 8 juillet 1713, art. cit., p. 76. 

21  COYPEL (A.), conférence du 8 juillet 1713, art. cit., p. 78. 
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des coloristes. Par une mise en rapport habile des sons, considérés selon 

la théorie nouvelle de lôharmonie tonale musicale, et des « tons » ou 

couleurs, il démontre la supériorité du colorito. De manière sous-jacente, il 

assimile lôart trop inféodé au dessin ou disegno à lôharmonie modale, dans 

laquelle les sons et les couleurs, différenciés par des lignes dissemblables, 

évoquent une polyphonie passée de vogue. En regard, les sons ou coloris 

réglés par une règle tonale, à la fois raisonnée et naturelle (ou imitée de la 

nature) sont les garants dôune esthétique neuve : celle de lôharmonie 

« parfaite » ou tonale. Lors de lôélaboration de ses principes dôharmonie, 

Rameau cherchait précisément à retrouver les origines naturelles de la 

musique (il suivait en cela nombre de musiciens et de philosophes, tel 

Mersenne au XVIIe siècle 22). Sans en voir certainement toutes les implica-

tions philosophiques, Antoine Coypel ne se fait pas faute de relier cet 

aspect de la musique moderne au concept dôimitation de la nature, théorisé 

également dans le sein de lôAcadémie royale de Peinture et de Sculpture 

au XVIIe siècle. Par la métaphore musicale, il en détourne presque le sens, 

pour en faire un des fondements de la justification du coloris. Au lieu dôévo-

quer comme à lôhabitude dans les ouvrages artistiques le travail décanté 

dôaprès la réalité, la nature devient synonyme du « vrai », qui découle dôune 

harmonie certes élaborée, mais qui retrouve une fraicheur originelle grâce à 

une pratique raisonnée de lôart musical ou pictural. 

Il est entendu quôà lôAcadémie royale, la querelle du coloris nôa pas 

engendré dôécrits théoriques au sens propre du terme par les artistes qui en 

étaient les contemporains 23. Les conférences dôAntoine Coypel montrent 

cependant que certains peintres cherchèrent à défendre le clan des coloris-

tes par de subtiles comparaisons musicales qui sôapparentent, sinon à une 

théorie, du moins à une pratique méthodique et à des règles réfléchies de 

création. Antoine Coypel lui-même avait sans doute une conscience aiguë 

                                                 
22  Sur les théories de Rameau, voir CHRISTENSEN (Thomas), Rameau and the musical 

thought in the Enlightenment. Cambridge : Cambridge University Press, coll. Cambridge 

studies in music theory and analysis, n°4, 1993, XVIII-327 p. Voir aussi VENDRIX (Ph.), 

« Musique, théorie et philosophie : le nouvel élan de Rameau », dans DURON (Jean), dir., 

Versailles en dentelles au temps de Louis XV. Paris : Centre de musique baroque de 

Versailles, 2007, p. 61-82. 

23  Voir à ce sujet LICHTENSTEIN (Jacqueline) et MICHEL (Christian), « La réflexion artistique 

des académiciens », dans Conférences de lôAcadémie royale de Peinture et de Sculp-

ture 1648-1681. Tome I, vol. I. Paris : Ensba, 2006, p. 41. 
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de lôévolution parallèle des deux arts et comprenait que les discours de son 

père Noël Coypel 24, qui faisait encore allégeance au mode musical et à la 

prééminence du dessin (les deux étant étroitement liés), ne pouvaient plus 

avoir cours dans les premières décennies du XVIIIe siècle. 

Dissonances et modulations 

Ses démonstrations sont du reste encore plus précises lorsquôil évoque 

la notion alors très moderne de « dissonance » :  

Les yeux ne sauraient regarder sans peine un bel azur auprès dôun âpre 
vermillon, et lôon ne se doit servir de ces extrémités contraires que comme les 
grands musiciens se servent des dissonances ou fausses relations, que lôon 
souffre en musique pour faire goûter plus agréablement la douceur des 
accords parfaits. Ces duretés même peuvent contribuer quelquefois à faire un 
grand effet et forcer les yeux, par une certaine violence, de sôattacher à des 
endroits particuliers du tableau où lôon veut les attirer 25. 

Les musiciens de la fin du XVIIe siècle avaient commencé à utiliser les 

dissonances, non plus comme des contrepoints destinés à mener, par inter-

valles progressifs, à une consonance parfaite, mais au contraire comme 

des équivalents des accords. Désormais calculées selon les lois de lôhar-

monie, elles jouaient le rôle de contrastes, parfaitement reliées à la tonalité 

et à ses différentes cadences. Ainsi des couleurs, selon Coypel, qui peu-

vent être modulées selon des dissonances de couleurs primaires (le bleu 

azur et le vermillon ici), permettant de mieux apprécier lôharmonie dôensem-

ble du tableau. Mais les dissonances colorées doivent être réservées à des 

parties bien délimitées du tableau : en abuser reviendrait à briser trop fré-

quemment la ligne harmonique et à en perdre les effets. Coypel reste 

prudent dans ce domaine, et se situe par là dans la tradition musicale 

française, dont lôusage de la dissonance restait mesuré. 

Côest quelquefois un grand coup de lôart de hasarder des oppositions hardies et 
assez fières pour aller jusquôà la dissonance ; on peut, pour y attirer la vue en 
de certains endroits et la forcer à sôy arrêter parmi des couleurs agréablement 

                                                 
24  Sur les positions de Noël Coypel, voir SZANTO (Mickaël), Le Dessin ou la couleur ? Une 

exposition de peinture sous le reg͔ne de Louis XIV. Genève : Droz, coll. Hautes eӢtudes 

meӢdieӢvales et modernes, n°91, 2008, XI-196 p. ; p. 21-30. 

25  COYPEL (A.), conférence du 8 juillet 1713, art. cit., p. 78. 
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unies, en hasarder une qui en trouble, pour ainsi dire, le repos et qui leur soit 
directement opposée ; mais il faut, comme font les grands musiciens, en sauver 
lôextrême dissonance par quelques sons imperceptibles qui les lient sans quôon 
sôen aperçoive 26. 

Il reste que la dissonance est un élément important de lôexpression, un 

des plus efficaces pour toucher le spectateur. On aurait donc ici la des-

cription, transposée en peinture, des enchaînements harmoniques ou de 

leur rupture volontaire par la dissonance, pour traduire les « signes naturels 

des passions » 27. On sôéloigne donc radicalement du fonctionnement du 

« mode » du XVIIe siècle, qui réclamait une expression différenciée dans cha-

que toile, pour aboutir dans les années 1710 et 1720 à une construction 

beaucoup plus complexe. Les expressions, même dissonantes, peuvent sôy 

entremêler sans disparités, du moment que la structure harmonique pro-

tège lôédifice dôensemble. 

Elle la protège du reste de la même manière quôen musique, côest-à-dire 

par la résonance des accords, qui nôest que suggérée et non écrite (par des 

« sons imperceptibles », précise en effet Coypel dans la phrase citée plus 

haut). Côest toute la théorie harmonique qui régit ici la pensée de lôartiste : 

dans celle-ci, en effet, la basse fondamentale sur laquelle reposent les 

accords peut ne pas être jouée, mais seulement pensée par le musicien. 

De même, en peinture, la résonance des accords de couleurs naît de lôima-

gination du peintre. Or, dans un même ordre dôidées, la syntaxe colorée 

conceptuelle, que le spectateur appréhende non par les sens, mais par une 

perception intellectuelle (on pourrait même dire conceptuelle), justifie les 

coloris dissonants, puisque ces derniers ont une place attitrée dans cette 

architecture dôaccords de couleurs. On retrouve ici toute lôinfluence de la 

philosophie de Descartes sur la tromperie des sens et la supériorité de la 

raison, qui trouve une forme dôaboutissement dans la pensée musicale et 

picturale de la fin du XVIIe siècle et du début du XVIIIe siècle 28. 

                                                 
26 COYPEL (A.), conférence du 2 septembre 1719 : « Commentaire de lôÉpître à son fils. Lôart 

de draper », dans COYPEL (A.), Conf®rencesé, op. cit., p. 200. 

27  DUBOS (Jean-Baptiste) (Abbé), Réflexion critique sur la poésie et la peinture [1719]. 

Paris : Ensba, 1993, p. 151. 

28  Sans doute par lôintermédiaire de Marin Mersenne, dont LôHarmonie universelle, publiée 

à Paris chez S. Cramoisy en 1636, est citée par exemple par le peintre Jean Restout 

dans sa conférence de 1755 (voir note°31). 
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Comme dans nombre de ses conférences, Coypel sôappuie sur cette 

pensée pour souligner encore une fois la prééminence des coloristes. Il cite 

lôîuvre de Titien, qui, pour lui, est le ma´tre de ç ce goût fort et piquant » 29 

de la dissonance et surpasse même Giorgione dans ce domaine. Il ne cite 

aucun peintre français de sa génération, mais il semble évident quôil sôes-

time lui-même un digne représentant de ses propres théories. Sa science 

harmonieuse (et harmonique) du coloris fut du reste particulièrement louée, 

notamment lorsquôil dévoila son décor de la galerie dôÉnée au Palais royal à 

Paris, exécuté pour le duc dôOrléans en 1703 30. 

Lôharmonie ne repose cependant pas seulement sur la dissonance colo-

rée, mais encore et surtout sur les passages dôun ton à un autre. Dans sa 

conférence sur les Principes de la peinture lue à lôAcadémie en 1755 31, 

Jean Restout explique comment le peintre doit pratiquer ces passages et la 

« participation des couleurs » 32, tout en ayant recours à la métaphore musi-

cale. Cette « participation des couleurs », qui « revient à lôunisson » 33, est 

développée dans une partie de sa conférence, sous lôautorité de deux pein-

tres de la génération coloriste, Jean Jouvenet 34 et Charles de La Fosse 35 :  

[é] M. Jouvenet môa dit que les couleurs doivent être regardées dans un 
tableau comme les divers instruments qui entrent dans un concert. Tous por-
tent les mêmes tons ainsi que nos couleurs : le rouge peut être à lôunisson avec 
le bleu et le jaune avec le vert, etc. Il ne croyait pas que lôon put détacher un 

                                                 
29  COYPEL (A.), conférence du 2 septembre 1719, art. cit., p. 200. 

30  Détruit ; il subsiste plusieurs esquisses. Voir GARNIER-PELLE (Nicole), Antoine Coypel 

(1661-1722). Paris : Arthena, 1989, 318 p. ; p. 151. 

31  Conférence lue à lôAcadémie le 8 novembre 1755 et relue le 7 avril 1764 ; publiée par 

Arthur-Richard Rouxelin Formigny de la Londe, sous le titre : « Essai sur les principes de 

la peinture par Jean Restout », Bulletin de la Société des Beaux-Arts de Caen, t. III, 

1863, p. 34-64. Sur Restout, voir GOUZI (Christine), Jean Restout (1692-1768), peintre 

dôhistoire à Paris. Paris : Arthena, 2000, 511 p. 

32  RESTOUT (J.], « Essai sur les principes de la peintureé», art. cit., p. 45. 

33  RESTOUT (J.], « Essai sur les principes de la peintureé », art. cit., p. 45. 

34  Jouvenet (1644-1717) était lôoncle et le maître de Restout. Sur Jouvenet et la théorie du 

coloris, voir GOUZI (Christine), « Jean Jouvenet dôAntoine Schnapper ¨ lôaune du 

XXIe siècle », préface de : SCHNAPPER (Antoine), Jean Jouvenet (1644-1717) et la peinture 

dôhistoire à Paris. Paris : Arthena, 2010, 445 p. ; p. 8-9. 

35  Sur La Fosse et le coloris, voir GUSTIN-GOMEZ (Clémentine), Charles de La Fosse, le 

maître des modernes. Tome 1. Dijon : Éd. Faton, 2006, 296 p. 
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objet dôavec un autre par une couleur différente, mais que ce nôétait que par un 
ton plus clair ou plus brun quôon pouvait le faire. M. de Lafosse et mon oncle 
[Jouvenet], encore, disaient que dans les ombres il nôy avait point de couleurs. 
À la lettre, cela paraît fort. Quoi ! dira-t-on une draperie bleue nôest pas bleue 
dans les ombres ? Elle lôest mais dôun bleu sale. La vraie couleur dôun corps est 
la demi-teinte. Quant aux ombres qui ne sont éclairées que par reflets, il arrive 
toujours que le corps réfléchissant porte sa couleur sur le corps réfléchi, je 
veux dire que lôobjet éclairé réfléchit dans lôobjet ombré et cela produit une 
couleur mixte. 

Cette « couleur mixte » résulte donc de lôenchaînement de tons de plus 

en plus « salis » à partir dôune couleur vive et lumineuse. Un bleu outremer, 

constitué de poudre de lapis lazuli presque pure, graduellement décliné 

grâce à des « tiertés brunes » 36, aboutira par exemple dans les plis dôune 

draperie à un bleu de plus en plus dégradé, « rompu », selon le vocabulaire 

pictural du XVIIIe siècle, pour composer les masses dôombre et de lumière. 

On ne saurait mieux décrire la modulation la plus fréquemment utilisée à 

lôépoque baroque dans la musique, côest-à-dire la modulation aux tons voi-

sins. Il sôagit là dôune modulation musicale progressive, qui provoque le 

changement de mode sans écarts accusés. Une modulation identique des 

couleurs est donc prônée par Restout : « côest ce qui fait dire des tableaux 

harmonieux quôils semblent avoir été faits dôune seule palette » et cela 

contribue « au bon effet de lôouvrage » 37. Cette « amitié des tons » 38 dont 

parle Restout revient à une conception chromatique des sons et des 

couleurs qui leur assure une mise en ordre régulière dans le tableau ou le 

morceau. Il ne faudrait toutefois pas en conclure quôil sôagit dôun art sans 

relief, car la modulation elle-même induit « lôintelligence du clair obscur » 39, 

côest-à-dire un contraste permanent entre le clair, le moins clair et le som-

bre, qui fonde lôesthétique baroque du mouvement et du changement. Cette 

                                                 
36  RESTOUT (J.), Conférence du 8 novembre 1755, art. cit., p. 45. 

37  RESTOUT (J.), Conférence du 8 novembre 1755, art. cit., p. 45-46. 

38  RESTOUT (J.), Conférence du 8 novembre 1755, art. cit., p. 55. Sur ce point, Restout se 

réclame de Marin Cureau de la Chambre, qui a écrit un traité à ce propos, mais aussi de 

Léonard de Vinci. Sur lôinfluence et lôimportance des ouvrages de Cureau de la 

Chambre au XVIIIe siècle pour la définition de lôharmonie (notamment les Nouvelles 

observations et conjectures sur lôiris. Paris : P. Rocolet, 1650, VI-340 p.), voir LAVEZZI 

(Elisabeth), « Le clavecin irisé », Revue dôhistoire littéraire de la France, vol. 101, 2/2001, 

p. 327-339 ; consultable sur le site : www.cairn.info 

39  RESTOUT (J.), Conférence du 8 novembre 1755, art. cit., p. 53. 
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conception ressortit évidemment à la théorie coloriste : en 1679, Roger de 

Piles dans un de ses Entretiens 40 expliquait déjà cette manière de répartir 

les couleurs. Mais la nouveauté de la conférence de Restout tient aux cor-

respondances musicales qui lui font définir lôharmonie comme une échelle 

verticale de sons ou de couleurs simultanés. Ainsi de lôarticulation entre les 

« basses » et les « dessus » : « Jôadmire dans la musique ces basses gras-

ses et nourries qui soutiennent et font briller les dessus, et je les compare à 

nos grandes masses qui font le même effet pour nos lumières 41. 

Il sôagit ici de la basse continue musicale, que le peintre assimile de 

façon très originale aux ombres du tableau ; quant aux « dessus », ils repré-

sentent sans doute la mélodie, que les basses valorisent, non par dissem-

blance, mais par contraste dans un système de répliques ascendantes ou 

descendantes. Lôartiste identifie ces « dessus » aux morceaux les plus lumi-

neux de la toile, tels les protagonistes du tableau dôhistoire, sans qui la 

composition dôensemble nôaurait pas de sens, mais qui ne peuvent pourtant 

prendre forme quôen se détachant des ombres ou des basses. 

Ut pictura musica ? 

Il faut ici noter que Restout, comme Antoine Coypel quelque trente ans 

plus tôt, semble faire allusion dans ses conférences à la musique instru-

mentale et non à la parole chantée. Dans aucun des écrits académiques il 

nôest suggéré que la tragédie lyrique pourrait faire pendant à la peinture des 

passions mythologiques ou à celle des péripéties religieuses. Le parallèle 

entre la poésie et la peinture était pourtant depuis le XVIe siècle un des topoï 

de la littérature artistique (il est dôailleurs repris maintes fois dans les confé-

rences de lôAcadémie). La fameuse formule dôHorace, Ut pictura poesis, 

justifia pendant trois siècles le rapprochement entre littérature et peinture : 

une même rhétorique des passions, servie par lôexpressivité des personna-

ges, une même unité de temps et de lieu, écrin de lôhistoria narrée dans les 

îuvres, en faisaient des sîurs quasi jumelles dans le cercle des arts libé-

raux. Rensselaer W. Lee estime que cette sororité cessa dôêtre réellement 

                                                 
40  FÉLIBIEN (André), Entretiens sur les vies et les ouvrages des plus excellents peintres 

anciens et modernes. Livre V [1688]. Genève : Minkoff reprint, 1972. 

41  RESTOUT (J.), Conférence du 8 novembre 1755, art. cit., p. 56. 
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effective dès la seconde moitié du XVIIIe siècle 42. Lôaffirmation dôun certain 

réalisme, les théories philosophiques du sublime tendirent pour lôauteur à 

rendre plus autonome la peinture et à lôéloigner du travail littéraire. Force 

est de constater que le parallèle établi par les artistes entre la peinture et la 

musique dans les conférences académiques fut aussi un facteur dôéloigne-

ment de la littérature. Car les artistes académiciens considèrent finalement 

moins lôhistoire quôils dépeignent comme une narration linéaire et horizon-

tale, dont le développement mènerait à lôacmé dôune fin heureuse ou 

malheureuse, que comme une machinerie dôéléments techniques, scientifi-

quement disposés selon un système de correspondances verticales. Lôhar-

monie qui en découle peut évidemment avoir des rapports avec la littéra-

ture, mais plutôt en tant que parole déclamatoire, équivalente à un récitatif 

musical, et dont les rapports harmoniques dôoctaves seraient proches de 

ceux de la musique instrumentale baroque 43. On arriverait ainsi à cette con-

clusion un peu paradoxale que la peinture des Lumières est aussi moderne 

dôêtre « baroque » au sens technique du terme, tel que ce dernier avait été 

défini par les musiciens de la génération harmonique du XVIIIe siècle. 

                                                 
42  Ut Pictura Poesis. Humanisme et Théorie de la Peinture XVe-XVIIIe siècles [1967]. Paris : 

Macula, coll. La littérature artistique,1991, 215 p. 

43  Voir à ce sujet GREEN (Eugène), La Parole baroque. Paris : Desclée de Brouwer, 2001, 

326 p., qui explique que lôharmonie se définit dorénavant dans la déclamation théâtrale 

par de nouvelles intonations de la voix, calquées sur les correspondances harmoniques 

de la musique baroque. On peut ajouter que le sens de lôharmonie en musique sôest 

aussi déplacé : de synonyme dôune vision cosmologique r®gissant lôunivers, il est pass® 

¨ un syst¯me technique dô®laboration de la cr®ation musicale. Sur le sens de lôharmonie 

à Versailles à la fin du XVIIe siècle et sur les rapports entre peinture et musique dans 

lôespace de la cour, voir MÉROT (Alain), « La lyre et la harpe : deux visages du roi 

musicien », dans DURON (Jean), dir., Le Prince et la musique. Les passions musicales de 

Louis XIV. Wavre : Mardaga, coll. Études du Centre de musique baroque de Versailles, 

2009, 319 p. ; p. 211-230. 
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CHRISTIANISME ET POLITIQUE DANS LA REVUE DE FRIEDRICH NAUMANN, 
DIE HILFE (1895-1903) 

Fondateur en 1895 de la revue Die Hilfe, puis, en 1896, de lô« Associa-

tion nationale-sociale », le pasteur Friedrich Naumann 1, comme beaucoup 

dôAllemands de sa génération, éprouvait à lôégard de Bismarck un profond 

sentiment de respect. Sans être pour autant un admirateur inconditionnel 

du Chancelier de fer, il estimait que le père de lôunité allemande méritait la 

reconnaissance non seulement comme homme dôÉtat, mais également en 

tant que chrétien. 

                                                 
1  Théologien protestant de formation, Friedrich Naumann (25 mars 1860 ï 24 août 1919) 

fut lôun des hommes politiques allemands les plus en vue de lô®poque de Guillaume II. 

Dôorigine saxonne (né à Störmthal près de Leipzig), il fut pasteur à partir de 1886 à 

Langenberg (Saxe), puis entra en 1890 au service de la « mission intérieure » (Innere 

Mission) à Francfort-sur-le-Main. Fondateur en 1895 de lôhebdomadaire « chrétien-

social » (christlich-soziales Wochenblatt) Die Hilfe (1895-1943), il créa en 1896 lôAsso-

ciation nationale-sociale (Nationalsozialer Verein) qui fusionna en 1903 avec lôAssocia-

tion libérale (Freisinnige Vereinigung), qui devint la même année le Parti libéral 

populaire (Freisinnige Volkspartei), puis, en 1910, le Parti populaire du progrès 

(Fortschrittliche Volkspartei). Libéral de gauche, à partir de 1907, Fr. Naumann fut, 

jusquôà sa mort, membre du Reichstag (avec une interruption en 1912-1913). En 1918, 

après la fin de la guerre, il fut lôun des fondateurs du Parti démocrate allemand 

(Deutsche demokratische Partei, DDP), dont il fut le premier président. Député de 

lôAssemblée constituante qui siégea en 1919 à Weimar, il fut membre de la commission 

qui élabora la constitution qui entra en vigueur le 11 août 1919. Fr. Naumann fut le 

mentor de Theodor Heuss (1884-1963), premier président de la République fédérale 

dôAllemagne. Au sujet de Fr. Naumann, du cercle quôil anima et de lôhebdomadaire Die 

Hilfe, cf. en particulier HEUSS (Theodor), Friedrich Naumann. Der Mann, das Werk, die 

Zeit. Stuttgart / Berlin : Deutsche Verlags-Anstalt, 1937, 751 p. ; HÜBINGER (Gangolf), 

Kulturprotestantismus und Politik. Zum Verhältnis von Liberalismus und Protestantismus 
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Ce sont ces deux aspects de la personnalité et de lôaction de Bismarck 

que Fr. Naumann mettait en exergue à la fin de lôarticle quôil publia à lôocca-

sion du 80e anniversaire du fondateur du Reich, en faisant de lui lôhomme 

qui avait su montrer à ses contemporains comment lôaction politique pouvait 

être solidaire dôun « christianisme pratique » : 

Côest Bismarck qui a introduit en politique la notion de « christianisme pra-
tique ». Il nôa tiré que partiellement les conséquences qui découlent de cette 
notion, mais il sôest efforcé dôélever le christianisme au-delà de la charité qui 
pratique lôaumône. Lôépoque qui suit celle de Bismarck doit sôapproprier lôidée 
de christianisme pratique avec plus de sérieux encore que la sienne. Un 
christianisme pratique est un christianisme social, un christianisme de lôaction 
et du partage, un christianisme réformateur et rénovateur, qui ne soit pas un 
simple christianisme de la coutume, mais la flamme sacrée et ardente de 
lôesprit de justice et de fraternité 2. 

Sous la plume dôun homme qui avant dôentrer en politique avait été pas-

teur de la « mission intérieure » 3, les lignes qui viennent dôêtre citées nôont 

rien de surprenant. Pendant toute sa carrière et en particulier pendant les 

premières années de son activité, dont il va être question ici, en tant 

quôhomme politique et journaliste engagé, Fr. Naumann sôest toujours 

réclamé dôun « christianisme évangélique pratique, réel et vivant » 4, tout en 

refusant les controverses théologiques, mais en inscrivant en permanence 

son action dans une stricte fidélité aux textes canoniques. Ce « christia-

nisme [é] pratique » était inséparablement lié à la volonté de promouvoir à 

lôintérieur de lôAllemagne comme dans les relations internationales une 

« politique pratique » 5. Côest le lien entre ces deux notions qui est au cîur 

                                                                                                      
im wilhelminischen Deutschland. Tübingen : Siebeck, 1994, 347 p. ; KREY (Ursula), 

« Demokratie und Opposition. Der Naumann-Kreis und die Intellektuellen », in HÜBINGER 

(Gangolf) und HERTFELDER (Thomas), Hrsg., Kritik und Mandat. Intellektuelle in der 

deutschen Politik. Stuttgart / München : Deutsche Verlags-Anstalt, Wissenschaftliche 

Reihe (Stiftung Bundespräsident-Theodor-Heuss-Haus), Nr. 3, 2000, 365 p. ; p. 71-92 ; 

VOM BRUCH (Rüdiger), Hrsg., Friedrich Naumann und seine Zeit. Berlin / New York : De 

Gruyter, 2000, 375 p.  

2  N[AUMANN], « Bismarck », Die Hilfe (= H), 1ère année (= 1) (1895) N°13 (= 13), 

31.03.1895, p. 3.  

3  Cf. note°1. 

4  N[AUMANN], « Wochenschau », in H, 1 (1895) 19, 12.05.1895, p. 1.  

5  [ANONYME], « Wochenschau », in H, 2 (1896) 45, 08.11.1896, p. 2.  
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de la présente étude centrée sur la période au cours de laquelle 

Fr. Naumann fut le chef de file de lôAssociation nationale-sociale. 

Un christianisme moderne 

À travers sa volonté de privilégier un « christianisme pratique », 

Fr. Naumann marquait en premier lieu son désir de continuer à rendre 

audible le message évangélique au sein dôune société marquée essentielle-

ment par les progrès de la sécularisation. Il importait, disait-il, dôadmettre 

une fois pour toutes que le monde moderne nôétait pas « religieux » 6 et que 

de ce fait, il fallait réussir à faire en sorte que le christianisme soit 

pleinement en mesure de répondre aux défis dôune époque de mutation 

sociale, économique et scientifique. Afin dôatteindre cet objectif, il nôy avait à 

ses yeux quôune seule voie pour un chrétien engagé : suivre le chemin tracé 

par lôapôtre Paul qui en son temps avait choisi comme lieu de sa prédi-

cation les grandes métropoles de lôEmpire romain, parce que côétait là que 

se livraient les grandes « batailles intellectuelles » 7. 

Par le biais de cette recommandation, adressée aux protestants, de 

faire face, au tournant du XIXe et du XXe siècle, à leurs « obligations mission-

naires » 8, Fr. Naumann tirait les conséquences de ce quôil estimait être 

lôéchec des porte-parole institutionnels du protestantisme qui, à son avis, 

nôavaient pas été capables de prendre conscience de la nature des défis 

propres à la société industrielle et portaient de ce fait la responsabilité de la 

déchristianisation de lôAllemagne. Car il estimait que si la classe ouvrière 

était devenue plus sensible à lôidéologie social-démocrate quôau message 

évangélique, ceci était en grande partie dû au fait quôà la fin du XIXe siècle 

les protestants ne savaient pas parler aux populations des grandes métro-

poles. Leur échec à ce niveau, tel était son avis, devait les inciter à un 

retour aux sources et à méditer lôexemple de Luther qui, lui, avait su au 

XVIe siècle adapter son message et son langage à la société de son temps 9. 

                                                 
6  Cf. NAUMANN (Fr.), « Briefe über Religion VIII », in H, 9 (1903) 8, 22.02.1903, p. 6.  

7  N[AUMANN], « Hoffnung für Großstädte », in H, 1 (1895) 29, 21.07.1895, p. 1. 

8  N[AUMANN], « Die Berufe », in H, 8 (1902) 8, 23.02.1902, p. 5. 

9  NAUMANN, « Christentum und moderne Menschen », in H, 3 (1897) 52, 26.12.1897, p. 10.  
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Côest pourquoi, dans le sillage du père de la Réforme, Fr. Naumann 

estimait quôune « nouvelle Réforme » était devenue indispensable afin de 

sortir le protestantisme de lôimpasse dans laquelle il se trouvait. Telle quôil 

lôenvisageait, cette « nouvelle Réforme » 10 devait tenir pleinement compte 

de lôancrage du christianisme dans lôHistoire et se développer dans deux 

directions. En premier lieu, elle devait concerner la manière même dont 

lô®vang®lisation ®tait mise en îuvre par ceux qui sôy consacraient : il était 

indispensable, soulignait-il, que dans le domaine pastoral, on trouve un 

langage qui permette de faire comprendre par exemple à lôouvrier métallur-

giste que le plan divin qui constituait le fondement de lôévolution de lôunivers 

ne se trouvait aucunement remis en question par les mutations dues au 

progrès technique 11.  

Dans lôesprit de Fr. Naumann, pour être pleinement efficace, cette indis-

pensable adaptation de la prédication devait dépasser le simple domaine 

formel et ne pouvait être dissociée dôune démarche théologique. Friedrich 

Naumann réclamait à ce niveau tout simplement une adaptation du mes-

sage théologique à lôévolution des sciences. Car, estimait-il, en raison des 

découvertes qui avaient marqué le XIXe siècle ainsi que de lôapparition de 

nouvelles théories comme celles de Darwin sur lôorigine des espèces, on ne 

pouvait plus continuer à expliquer lôhistoire de la création comme aux 

premiers siècles du christianisme 12. En fonction de tous les changements 

que connaissait la société, Fr. Naumann, en tant que théologien engagé 

dans lôaction politique, insistait sur lôobligation que le christianisme avait à 

ses yeux de se détacher de tout dogmatisme, dôadapter son message aux 

acquis de la science et dôentrer en dialogue avec la pensée moderne. Mais, 

en même temps, il soulignait que cette exigence ne devait en aucune 

manière avoir pour conséquence une remise en cause des enseignements 

fondamentaux contenus dans les textes canoniques du christianisme. Sur 

ce point, son propos ne laissait place à aucune ambiguïté. Dans les Lettres 

sur la religion quôil publia en 1903, la conviction quôil voulait faire partager à 

ses lecteurs était que dans le « monde nouveau », côétait toujours lô« ancien 

Dieu » que lôhomme continuait à chercher car, affirmait-il, la « puissante 

mutation » des « idées relatives aux dimensions de la création et à lôorigine 

                                                 
10  N[AUMANN], « Reformationsfest », in H, 3 (1897) 44, 31.10.1897, p. 9.  

11  Cf. N[AUMANN], « Im Eisenwerk », in H, 8 (1902) 22, 01.06.1902, p. 7. 

12  Cf. NAUMANN (Fr.), « Briefe über Religion VI », in H, 9 (1903) 6, 08. 02.1903, p. 7. 
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de celle-ci » nô« avait pas changé Dieu et ne lôavait rendu ni plus difficile-

ment ni plus facilement perceptible quôauparavant » 13. Dôoù son exhortation 

à la plus grande modestie à travers lôidée selon laquelle « lôextension des 

connaissances humaines » nôavait rien modifié à la nature du mystère divin 

qui, « à lôâge des télescopes », continuait à être aussi impénétrable quô« au 

temps de Moïse » 14. 

Christianisme volontariste et « politique pratique » 

Quand Fr. Naumann insistait sur le rôle « missionnaire » 15 des chrétiens 

au sein dôun monde qui sôindustrialisait de façon accélérée, il nôy avait 

aucun doute pour lui sur la nature concrète des objectifs que devaient se 

fixer les apôtres du « christianisme pratique » 16 pour lequel il militait : il 

sôagissait pour eux prioritairement de regagner au sein de la classe ouvrière 

le terrain perdu au profit de la social-démocratie faute dôavoir perçu la 

nature exacte des préoccupations qui étaient les plus importantes pour les 

travailleurs de lôindustrie. Pour atteindre cet objectif, Fr. Naumann estimait 

quôil fallait revenir aux « fondamentaux » du christianisme et en particulier 

remettre en honneur la valeur de la personne rappelée de manière récur-

rente par le message évangélique. Pour lui, il fallait de ce fait ni plus ni 

moins que convaincre les ouvriers dôabandonner lôidée que seule une orga-

nisation collective les aiderait et amener chacun à sôengager individuelle-

ment dans une démarche volontariste seule à même, selon lui, de faire 

bouger les choses 17. 

Le volontarisme dont Fr. Naumann se faisait le porte-parole inlassable le 

conduisait à prendre ses distances par rapport à lôun des éléments fonda-

mentaux de la doctrine social-démocrate rappelé par les différents pro-

grammes du parti : lôidée suggérée par Marx et Engels selon laquelle côétait 

en quelque sorte à la faveur dôune « évolution naturelle » que tôt ou tard la 

                                                 
13  NAUMANN (Fr.), « Briefe über Religion IX », in H, 3 (1903) 9, 01.03.1903, p. 6. 

14  NAUMANN (Fr.), « Briefe über Religion IX », in H, 3 (1903) 9, 01.03.1903, p. 6. 

15  Cf. N[AUMANN], « Die Berufe », in H, 8 (1902) 8, 23.02.1902, p. 5. 

16  Cf. note°2. 

17  Cf. NAUMANN (Fr.), « Die Sozialdemokratie als Vorarbeit für den christlichen Sozialis-

mus », in H, 1 (1895) 2, 13.01.1895, p. 4. 
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révolution interviendrait 18. Prenant appui sur le message évangélique, 

Fr. Naumann et ses amis opposaient à la foi révolutionnaire des disciples 

de Marx la conviction que côétait en sôengageant pour des « réformes prati-

ques sur la base de la forme actuelle de lôÉtat », en optant pour une « politi-

que pratique », côest-à-dire pour lô« évolution » de la société plutôt que pour 

la « révolution », quôon parviendrait à améliorer le sort de lôhumanité 19. 

Lôidée de « politique pratique », inséparable pour Fr. Naumann de la 

notion de « christianisme pratique », reposait chez lui sur la conviction 

quôêtre chrétien, côétait par définition être présent au monde, de ce fait actif 

dans la société et se soucier de la satisfaction des besoins de lôêtre humain 

envisagé comme personne individuelle. Au centre de cette conception, il y 

avait lôidée empruntée à lôÉvangile que ce nôétait pas un quelconque 

sentiment de solidarité collective, mais bien lô« amour du prochain » 20, à 

même dôunir entre eux les hommes, qui seul pouvait former le ciment dôune 

société solidaire. Côest en faisant vivre lô« union fraternelle » voulue par le 

Christ, précisait Fr. Naumann dans son message pascal de 1897, quôon 

parviendrait au « dévouement total à la justice è qui ®tait au cîur de lôidéal 

chrétien 21. Côest au nom même de cet idéal, soulignait Fr. Naumann par 

ailleurs, que le Christ avait marqué sa solidarité envers la « masse des 

pauvres et des défavorisés », envers ceux qui constituaient la « lie de la 

société », plutôt que de sôintéresser aux « forts, aux savants et aux 

riches » 22.  

Dans la conception que Fr. Naumann voulait faire partager à ses lec-

teurs, le « christianisme authentique » ne pouvait être que « protestation et 

opposition à lôégard du siècle, du monde, de la puissance, de lôargent et de 

la gloire », et il ne manquait pas une occasion de souligner quôil avait les 

plus grandes difficultés à percevoir dans lôaction des « Églises officielles », 

solidaires des « puissances établies », lôauthenticité quôil appelait de ses 

vîux 23. Pour appuyer son point de vue, il se référait au Christ lui-même, 

                                                 
18  Cf. [ANONYME], « Wochenschau », in H, 2 (1896) 45, 08.11.1896, p. 2. 

19  Cf. [ANONYME], « Wochenschau », in H, 2 (1896) 45, 08.11.1896, p. 2. 

20  Cf. Matthieu 22, 37-40 ; Marc 19, 29-31. 

21  N[AUMANN], « Ostern », in H, 3 (1897) 16, 18.04.1897, p. 1. 

22  N[AUMANN], « Kommet her ! », in H, 3 (1897) 34, 22.08.1897, p. 1. 

23  N[AUMANN], « Verschiedenerlei Passion », in H, 4 (1898) 13, 27.03.1898, p. 9.  
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assimilé par lui à un « combattant dôinspiration divine » 24 qui avait constam-

ment exigé des « êtres pieux » quôils « combattent la loi naturelle impitoya-

ble de lôéconomie » 25 et quôils aient le courage de « prendre dôimportantes 

décisions pratiques » au lieu de céder à la tentation dôun « sentimentalisme 

[é] pusillanime » 26.  

La christologie modernisée dont Fr. Naumann se voulait lôinterprète 

situait Jésus aux antipodes de tous les conservatismes 27, des tendances 

autoritaires 28 et des interprétations lénifiantes du message évangélique 

dont il nôhésitait pas à mettre en évidence le caractère « explosif » 29. Quand 

Fr. Naumann se faisait de la sorte le porte-parole dôun christianisme quasi-

ment révolutionnaire, il se référait directement à lôÉvangile. Dans le droit fil 

de lôÉvangile de Matthieu, il affirmait que la mission du chrétien était de 

« mélanger le levain de lôÉvangile à la farine des conditions économiques 

afin que le monde devienne un royaume de Dieu » 30. Conformément au 

Sermon sur la montagne quôil citait dans un autre texte, il renvoyait les 

chrétiens à lôexigence évangélique qui devait les conduire à devenir par leur 

action « le sel de la terre » et la « lumière du monde » 31. 

« Christianisme pratique » et théorie des deux royaumes 

Sur le plan de la pratique politique, Fr. Naumann se réclamait dôun 

socialisme réformiste qui se distinguait de la doctrine social-démocrate sur 

un point majeur : le refus de tout « nivellement égalitaire » en fonction du 

principe selon lequel toute personne devait avoir la possibilité de vivre « à 

sa façon » et conformément « à lôidée de Dieu qui préside à sa destinée » 32. 

                                                 
24  N[AUMANN], « Am Klostertor », in H, 5 (1899) 25, 18.06.1899, p. 9. 

25  N[AUMANN], « Der Witwen Häuser », in H, 1 (1895) 21, 26.05.1895, p. 1. 

26  N[AUMANN], « Die Nachfolge Jesu », in H, 3 (1897) 7, 14.02.1897, p. 1. 

27  Cf. N[AUMANN], « Wochenschau », in H, 2 (1896) 7, 16.02.1896, p. 1-2. 

28  Cf. N[AUMANN], « Ein Naturgesetz », in H, 3 (1897) 35, 29.08.1897, p. 1 

29  N[AUMANN], « Er soll sterben », in H, 4 (1898) 9, 27.02.1898, p. 9.  

30  N[AUMANN], « Jesus mit der Geißel », in H, 1 (1895) 18, 05.05.1895, p. 1. Ici, Friedrich 

Naumann se réfère prioritairement à Matthieu 13, 33 (cf. également Luc 13, 20-21).  

31  Matthieu 5, 13-14 cité in N[aumann], « Salz und Licht », in H, 1 (1895) 5, 02.02.1895, 

p. 3.  

32  [ANONYME], « Um der Reichen willen », in H, 2 (1896) 241, 11.10.1896, p. 2. 
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Il estimait avoir le devoir, en tant que chrétien, de sôengager dans la 

société, mais le « christianisme pratique » dont il se réclamait nôétait en rien 

assimilable à une forme de christianisme politique. Sans se prononcer en 

faveur dôune séparation de lôÉglise et de lôÉtat comme dans une société 

laïque, il estimait toutefois que, par rapport à lôétat de faits qui prévalait en 

Allemagne à la fin du XIXe siècle, les liens entre les deux institutions 

devaient se faire « plus souples » 33 ; sa référence lorsquôil sôexprimait sur la 

question était la théorie des deux royaumes quôil ne perdait jamais de vue 

quand il évoquait des questions politiques 34. 

En tant que pasteur, Fr. Naumann ne concevait pas que ses confrères 

puissent garder le silence face aux problèmes de la société industrielle et, 

dans son journal, il était le premier à prendre la défense des pasteurs qui 

faisaient lôobjet de procédures disciplinaires en raison de leur engagement 

en matière sociale et politique 35. Mais il nôinterprétait pas pour autant le 

message évangélique dans un sens politique et rappelait toujours que 

lôÉvangile était un « livre de foi » 36  qui sôadressait exclusivement à 

lô« homme intérieur » afin quôil sôengage sur la voie dôune « métamorphose 

complète de son être » 37. 

Les vérités de la foi et la révélation étaient pour Fr. Naumann des points 

de repère essentiels et permanents. Elles constituaient lôarrière-plan de ses 

prises de positions dans tous les domaines et singulièrement quand il 

sôagissait pour lui dôévoquer les possibilités dont lôhomme dispose pour 

façonner son destin 38. Conformément à la conception luthérienne, il consi-

dérait que la liberté de lôhomme était limitée et dépendait pleinement de la 

                                                 
33  Cf. « Unser Programm VII », in H, 3 (1897) 10, 03.07.1897, p. 5 (le programme en ques-

tion, qui sera encore évoqué par la suite, est celui de lôAssociation nationale-sociale, cf. 

note°1, supra). 

34  Cf. Matthieu 22, 21. 

35  Cf. au sujet de cette question récurrente au cours des premières années de parution de 

Die Hilfe : [ANONYME], « Nachklªnge zum ñFall Wenckò », in H, 1 (1895) 12, 24.03.1895, 

p. 4-5.  

36  N[AUMANN], « Wochenschau », in H, 1 (1895) 40, 06.10.1895, p. 1. 

37  [ANONYME], « Wer war Jesus von Nazareth ? Beantwortet in Briefen an einen Arbeiter. 

Zehnter Brief », in H, 1 (1895) 19, 12.05.1895, p. 2. 

38  N[AUMANN], « Die Unmündigen », in H, 1 (1895) 16, 21.04.1895, p. 1. 
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grâce divine 39. Cette dépendance rendait à ses yeux la foi dôautant plus 

importante ; côest ce qui le conduisait à interpréter le verset 9-18 de lôÉpître 

de Paul aux Romains, ï « ainsi il fait miséricorde à qui il veut, et il endurcit 

qui il veut » ï de la manière suivante : 

Nous avons affaire ici à une énigme ancienne à laquelle lôhumanité est confron-
tée de toute éternité. Il est impossible par le recours à nos concepts de rendre 
compatible la logique inhérente à la notion infinie de Dieu et les besoins pro-
pres à une prédication qui atteigne tous les hommes. Paul lui non plus nôy est 
pas parvenu. Il sôadresse à lôindividu comme si ses efforts et sa volonté avaient 
pour finalité la béatitude, mais ensuite il revient sur cette affirmation. Il subsiste 
une « antinomie », côest-à-dire un mystère de la foi impossible à percer réelle-
ment. Nous sommes contraints de reconnaître lôexistence de ce mystère, mais 
nous préférons renoncer à une interprétation complète de lôunivers plutôt quôà 
cette foi qui nous anime et qui dit que la volonté de Dieu est que tous les 
hommes soient secourus. Le Dieu qui a cette volonté est celui vers lequel nous 
porte notre espérance 40.  

Dans la conception qui était celle de Fr. Naumann, la foi ne permettait 

pas à lôhomme dôobtenir de certitudes définitives quant à la réalité des 

intentions de Dieu à lôégard de lôunivers. La foi telle quôil la concevait était 

cependant inséparable de la conviction selon laquelle la miséricorde divine 

était infinie 41. Côest cette conviction, puisée dans la lecture de lôÉvangile de 

Matthieu, qui fondait pour lui lôidée selon laquelle tous les événements ter-

restres étaient porteurs de sens : 

Ce nôest pas nous qui faisons le progrès, mais Lui. Notre labeur et nos efforts y 
contribuent, mais sans Sa bénédiction rien ne sôaccomplit. Quand notre force et 
notre vigueur dépérissent, Il fait sôépanouir de nouvelles plantes. Quand nous 
sommes flétris, Il verdit autre part. Quand nous avons perdu toute énergie, Il 
conserve son énergie. Pourquoi faire comme si lôunivers était déjà perdu ! Ô, 
êtres de peu de foi, il vous suffit dôobserver comment croissent les lis des 
champs ! 42  

                                                 
39  Cf. N[AUMANN], « Willensfreiheit », in H, 3 (1897) 20, 16.05.1897, p. 1. 

40  N[AUMANN], « Ein Rätsel », in H, 6 (1900) 33, 19.01.1900, p. 9. 

41  Cf. N[AUMANN], « Die Lilien auf dem Felde », in H, 1 (1895) 25, 23.06.1895, p. 1. 

42  N[AUMANN], « Die Lilien auf dem Felde », in H, 1 (1895) 25, 23.06.1895, p. 1. Lôimage de 

la croissance des lis des champs est empruntée à Matthieu 6, 28-30. 
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La conviction dont Fr. Naumann se faisait le porte-parole était insé-

parable de la certitude que « Dieu [était] présent dans le monde » 43 et avait, 

de ce fait, à lôégard de lôhomme des attentes précises 44. Côest ce qui ren-

forçait dans son esprit la certitude que « lôordre du monde [était] stable » et 

témoignait de lôaction dôun « Dieu de progrès » 45. En sôexprimant ainsi, 

Fr. Naumann ne professait ni une foi naïve ni des certitudes intangibles. À 

travers ce point de vue, il se référait explicitement au verset 13, 9 de la 

première Épître de Paul aux Corinthiens, ï « car côest partiellement que 

nous connaissons ; côest partiellement que nous prophétisons » ï, quôil com-

mentait dans les termes suivants : 

Personne nôest à même dôinterpréter la marche de lôhistoire universelle ne 
serait-ce que jusquôau début de la première décennie du siècle qui va venir. Ce 
qui adviendra est toujours en Dieu [é] Si nous ne voulons pas c®der au 
désespoir, un créateur, un maître du monde nous est indispensable. Il nôest 
aucun progrès de la connaissance qui ait fait perdre à la foi la plus petite 
parcelle de validité 46.  

« Christianisme pratique » et autonomie du politique 

Le « christianisme pratique » dont Fr. Naumann se réclamait avait dans 

son esprit, rappelons-le, comme pendant une conception « pratique » de la 

politique. Cette « politique pratique » pour laquelle il militait, il la concevait 

comme fondée sur les valeurs du christianisme 47 avec comme objectif de 

répondre prioritairement par le biais de solutions concrètes aux besoins des 

plus modestes dans une société en mutation. Cette politique, telle quôil la 

définissait, devait dôune part être placée au service de la modernisation 

économique de lôAllemagne et dôautre part permettre au Reich de prendre 

pleinement au sein de la communauté des nations la place censée légitime-

ment lui revenir. Afin de parvenir à ces objectifs, Fr. Naumann estimait que 

les chrétiens de progrès devaient à la fois refuser toute attitude dôopposition 

systématique envers le régime wilhelmien et sôengager dans la voie de la 

                                                 
43  Cf. Prologue de lô£vangile de Jean (Jean 1, 1-18). 

44  Cf. N[AUMANN], « Gott und die Sonne », in H, 3 (1897) 18, 02.05.1897, p. 1.  

45  N[AUMANN], « Der neue Mensch », in H, 6 (1900) 21, 27.05.1900, p. 9. 

46  N[AUMANN], « Stückwerk », in H, 5 (1899) 21, 11.06.1899, p. 9. 

47  [ANONYME], « Unser Programm VII », in H, 3 (1897) 10, 07.03.1897, p. 4. 
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coopération avec toutes les forces qui, dans le cadre de lôordre existant, 

militaient pour lôintégration de la classe ouvrière au sein de la nation 48. 

Côest en fonction de ces impératifs quôà partir de 1896, Fr. Naumann milita 

pour un « socialisme national » dô« inspiration chrétienne » 49. 

Ce « socialisme national » reposait sur un programme destiné à aider à 

consolider la modernisation du Reich. En matière de politique étrangère, il 

correspondait à une adhésion à la « politique mondiale » (Weltpolitik) initiée 

par Guillaume II, à la fois en matière coloniale et en ce qui concernait la 

construction dôune marine militaire capable de rivaliser avec la Grande-

Bretagne. En politique intérieure, Fr. Naumann plaidait pour une coopéra-

tion réelle entre la monarchie et le Reichstag ainsi que pour lôextension du 

suffrage universel masculin à tous les niveaux, y compris en Prusse. En 

matière sociale, Fr. Naumann mettait en avant la pleine solidarité de ses 

amis avec les travailleurs de lôindustrie et leur refus résolu du « commu-

nisme révolutionnaire marxiste » 50. 

Pour permettre la réalisation de ce programme réformiste, Fr. Naumann 

ne souhaitait pas la création dôun parti chrétien. Ceci aurait au demeurant 

été en contradiction avec la théorie des deux royaumes dont il se réclamait 

comme tout luthérien. Il tirait de cette théorie deux conséquences qui, dans 

toutes ses prises de position politiques, étaient dôimportance fondamentale. 

En premier lieu, il estimait que le christianisme ne devait pas devenir une 

« affaire partisane », mais, tout au contraire, sôimposer au niveau de la vie 

publique comme « force de paix et de rassemblement » 51. En second lieu, il 

tirait toutes les conséquences de lôidée dôautonomie du politique telle quôelle 

découlait de la parole évangélique. 

Dans le domaine pratique, la notion dôautonomie du politique signifiait 

pour Fr. Naumann que les considérations dôéthique ne guidaient pas en 

priorité la politique car, pensait-il, celle-ci reposait essentiellement sur des 

rapports de force. En fonction de cette analyse, tout en ne perdant pas de 

                                                 
48  Cf. à ce sujet le livre de Fr. Naumann, Demokratie und Kaisertum. Ein Handbuch für 

innere Politik. Berlin-Schöneberg : Buchverlag der « Hilfe », 4. neubearbeitete Aufl., 

1905, VIII-231 p. 

49  Cf. [ANONYME], « Unser Programm VII », in H, 3 (1897) 10, 07.03.1897, p. 4.  

50  Pour ces divers aspects, cf. [ANONYME], « Grundlinien des National-sozialen Vereins 

(endgültige Fassung) », in H, 2 (1896) 49, 06.12.1896, p. 2. 

51  [ANONYME], « Grundlinien des National-sozialen Vereins (endgültige Fassung) », art. cit.  
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vue ses convictions les plus profondes en tant que chrétien, Fr. Naumann 

avait pleinement conscience que ceux qui étaient solidaires de sa façon de 

voir les choses ne pourraient faire prévaloir leurs idées quôà condition de 

constituer au sein de la communauté nationale une force suffisamment 

importante pour se faire entendre 52. Dôoù ses plaidoyers inlassables pour la 

constitution dôun « parti national de masses » 53 qui ne serait pas un parti de 

classe, mais un parti de rassemblement. Côest afin de favoriser la nais-

sance de cette formation quôen 1896, avec ses amis, il créa lô« association 

nationale-sociale ». Mais il savait que cette structure à elle seule nôétait pas 

assez puissante pour assurer le succès de la cause quôelle défendait. Côest 

pourquoi, dès le départ, Fr. Naumann rechercha des alliés : dans son esprit, 

ces alliés potentiels se trouvaient parmi les représentants de lôaile révision-

niste de la social-démocratie. Son espoir, déçu cependant assez rapide-

ment, était que, sous lôimpulsion de Bernstein, les sociaux-démocrates 

puissent se transformer en un parti socialiste réformiste avec lequel il serait 

possible dôîuvrer ¨ lôinstauration dôun socialisme national respectueux de 

la liberté individuelle et qui adopterait à lôégard de lôinstitution monarchique 

une attitude constructive. Parallèlement, il attendait de la monarchie quôelle 

fasse preuve dôesprit dôouverture à la société, en permettant une véritable 

démocratisation des institutions du Reich, notamment dans le sens du 

parlementarisme 54. 

Dans le domaine de la politique étrangère, Fr. Naumann accordait à la 

notion de rapport de force une importance encore plus grande quôau niveau 

de la politique intérieure. Côest au demeurant à ce domaine quôil pensait 

prioritairement quand il affirmait lôautonomie de la politique par rapport à 

lôéthique. Les points de vue quôil défendait à ce niveau étaient tout à fait 

conformes aux conceptions social-darwinistes 55 qui avaient cours à lôépo-

que : il définissait lôhistoire comme un « combat des nations entre elles » et 

la politique internationale comme une « lutte planétaire pour la vie » qui ne 

                                                 
52  Cf. NAUMANN (Fr.), « Wochenschau », in H, 4 (1898) 27, 03.07.1898, p. 2. 

53  Cf. [ANONYME], « Grundlinien des National-sozialen Vereins (endgültige Fassung) », art. 

cit. 

54  Sur ces deux derniers aspects, cf. NAUMANN (Fr.), Demokratie und Kaisertum, op. cit. 

55  Sur le « social-darwinisme » cf. VOGT (Markus), Sozialdarwinismus. Wissenschafts-

theorie, politische und theologisch-ethische Aspekte der Evolutionstheorie. Freiburg im 

Breisgau : Verlag Herder, 1997. 
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laissait aucune place au « principe dôune intervention humaniste dans les 

affaires des autres États » 56. 

Tout en épousant les conceptions inspirées du social-darwinisme qui 

constituait la doxa de son époque, Fr. Naumann ne perdait pas pour autant 

de vue que la théorie des deux royaumes postulait la nécessité de prendre 

constamment en compte, au niveau de la réflexion sur lôhistoire humaine, 

lôimportance des deux dimensions évoquées par le texte évangélique. 

Côest ce que démontrent en particulier les « méditations » (Andachten) 

quôil publia en août 1900 dans son journal, après lôintervention allemande 

en Chine à la suite du soulèvement des Boxers. Les textes en question ont 

pour sujet les conséquences concrètes entraînées, selon Fr. Naumann, 

pour un chr®tien par la politique mise en îuvre en Chine à lôinitiative de 

Guillaume II. 

Le premier de ces textes, une « lettre à un soldat », en date du 5 août 

1900, était une justification de lôintervention militaire en Chine organisée 

autour de lôargument central selon lequel le « premier devoir [é] de tous les 

Allemands » consistait à contribuer à la « survie » de leur peuple. Cette 

lettre se terminait par une profession de foi de tonalité guerrière : 

Dieu est présent partout où quelquôun se sacrifie pour une grande cause. Les 
sacrifices consentis pour une grande cause ne sont jamais vains. Côest pour-
quoi tu ne dois pas perdre la foi en lôutilité de ton sacrifice, même si tu dois en 
souffrir. Tu crois en lôavenir de lôAllemagne. Côest également mon cas. Tu crois 
que Dieu veut cet avenir. Côest également mon cas ! 57 

En dépit de sa tonalité spécifique, la « lettre au soldat » ne constituait 

pas une apologie de la guerre. La « prière » (Kriegsfürbitte) publiée par 

Fr. Naumann une semaine plus tard dans son journal montre que, même 

lorsquôil sollicitait Dieu dans une perspective patriotique, la théorie des deux 

royaumes conservait pour lui sa validité pleine et entière : 

Il nôest pas possible de prier pour que lôÉvangile soit diffusé par les armes, car 
nous savons que ce nôest pas le glaive qui propagera lôÉvangile. Ce que nous 
sollicitons est de nature humaine 58. 

                                                 
56  Cf. NAUMANN (Fr.), « National und International », in H, 5 (1899) 43, 20.10.1899, p. 4 ; 

« Bernsteins äußere Politik », in H, 8 (1902) 29, 20.07.1902, p. 2. 

57  N[AUMANN], « Brief an einen Soldaten », in H, 6 (1900) 31, 05.08.1900, p. 9. 

58  N[AUMANN], « Kriegsfürbitte », in H, 6 (1900) 32, 12.08.1900, p. 9. 
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La reconnaissance par Fr. Naumann du caractère spécifique du poli-

tique ne signifie pas quôil ait considéré éthique et politique comme des 

monades étanches et se soit interdit de porter des jugements moraux 

quand il abordait les questions relatives à la vie de la cité. Lorsquôil traitait 

ce type de questions, il tenait à tirer toutes les conséquences entraînées 

par la théorie des deux royaumes. 

Parmi ses prises de positions à ce niveau, les commentaires que lui ins-

pira en 1898 la politique du Reich envers lôEmpire ottoman sont certaine-

ment parmi les plus éclairants quôil ait publiés. Lôattitude de lôEurope à 

lôégard de la Turquie à cette époque était fortement influencée par le sou-

venir des massacres perpétrés en Arménie entre 1894 et 1896, et lôidée 

même dôun dialogue avec les Turcs ou dôune attitude constructive à leur 

égard rencontrait de nombreuses résistances. Fr. Naumann condamnait 

« avec la plus grande fermeté » « pour des raisons morales » les atrocités 

dont avaient été victimes les Arméniens 59. En même temps, cependant, il 

estimait que lôAllemagne ne devait pas perdre de vue les impératifs de la 

« Realpolitik » pour déterminer sa position face à la question dôOrient. Dôoù 

la remarque quôil adressait à ceux qui incitaient le Reich à donner dans sa 

politique orientale la priorité à la morale :  

Le bain de sang qui a été perpétré en Arménie constituait lôexpression barbare 
et moyenâgeuse de lôattitude dôun État aux abois. Que Dieu nous garde de 
jamais vivre pareille situation ou de nous en rendre responsables ! Au niveau 
politique cependant, il faut que nous nous posions une question : le Reich 
allemand avait-il le devoir dôintervenir ? Le sentiment nous dit « oui », mais la 
raison nous dit « non » 60.  

Pour justifier son point de vue sur cette question très délicate, 

Fr. Naumann estimait indispensable de sôappuyer sur lôautorité de Bis-

marck, lôexemple même pour lui du « christianisme pratique ». Et il rappelait 

à ses lecteurs que vingt ans avant le massacre des Arméniens, dans des 

circonstances comparables, le Chancelier de fer avait refusé dôintervenir en 

Bulgarie contre les Turcs parce quôil était dôavis que pareille intervention 

                                                 
59  Cf. « Kaiserrede und Orientpolitik. Vortrag von Pfarrer Naumann in Berlin », in H, 4 

(1898) 5, 18.12.1898, p. 5.  

60  Cf. « Kaiserrede und Orientpolitiké », in H, 4 (1898) 5, 18.12.1898, p. 5. 
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aurait fatalement affaibli lôEmpire ottoman et nôaurait pu, de ce fait, que 

porter préjudice à la stabilité de tout le sud-est du bassin méditerranéen 61.  

Évangile et Histoire 

Les thèses défendues par Fr. Naumann sur le thème de la relation entre 

®thique et politique nous am¯nent au cîur du probl¯me qui se situait au 

premier plan de toutes les préoccupations du chrétien engagé quôil était : 

lôinterrogation sur le rôle de lôÉvangile à la fois au niveau de lôhistoire 

universelle et à celui de lôexistence personnelle du chrétien. 

Cette question se trouvait au centre des Lettres sur la Religion déjà 

évoquées 62. Lôune des idées-clé de ces vingt-trois Lettres est que lôÉvan-

gile constitue « lôune des normes » qui guident la vie du chrétien, « mais 

nôest pas la seule » et que, en fonction de cette constatation, il faut recon-

naître « les frontières qui sôimposent au christianisme » 63. Lôune des frontiè-

res en question est marquée selon Fr. Naumann par la limite qui sépare le 

domaine du christianisme de celui de lôÉtat. Car les problèmes que doivent 

résoudre les responsables de lôÉtat font partie de ceux qui ne sont pas 

abordés « de manière substantielle » par le Nouveau Testament 64. « LôÉtat, 

poursuit-il, a besoin de chefs » et, « quôil soit démocratique ou aristocra-

tique, lôÉtat a pour fondement la volonté de placer les autres à son 

service ». Côest pourquoi « toutes les constructions qui veulent expliquer 

lôÉtat comme lôexpression de lôamour du prochain [é] ne reposent, dans 

une perspective historique, que sur des paroles creuses ». Car, « de par sa 

nature, [lôÉtat] nôest pas amour, mais contrainte ». Côest pourquoi, en aucun 

cas, sa « morale » ne peut être celle de Jésus-Christ 65. 

Mais pour Fr. Naumann, la nécessité dôadmettre la réalité des limites 

imposées au christianisme au niveau des affaires de lôÉtat ne devait pas 

amener le chrétien à douter de la toute-puissance de Dieu. Le problème 

essentiel qui, selon lui, se posait à tout tenant dôun « christianisme prati-

                                                 
61  Cf. « Kaiserrede und Orientpolitiké », in H, 4 (1898) 5, 18.12.1898, p. 5. 

62  Cf. supra, notes13 et 14. 

63  NAUMANN (Fr.), « Briefe über Religion XX », in H, 9 (1903) 20, 17.05.1903, p. 6. 

64  NAUMANN (Fr.), « Briefe über Religion XXI », in H, 9 (1903) 21, 24.05.1903, p. 6. 

65  NAUMANN (Fr.), « Briefe über Religion XXI », in H, 9 (1903) 21, 24.05.1903, p. 6. 
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que » était celui de la relation qui pouvait exister entre la puissance symbo-

lisée par lôÉtat et lôamour incarné par le Christ : 

Nous avons une connaissance du monde qui nous enseigne lôexistence dôun 
Dieu de la puissance et de la force qui envoie sur terre la mort et la vie de 
même que lôombre et la lumière et il est une révélation, une foi dans le salut 
qui, à propos du même Dieu, affirme quôil est notre père. Dans le sillage du 
Dieu présent au monde se développe la morale de la lutte pour la vie et le 
service du père de Jésus est à lôorigine de la morale de la miséricorde. Il 
nôexiste pas deux Dieux, mais un seul. Dôune manière ou dôune autre les bras 
des deux sôentrelacent. Mais aucun être mortel ne peut dire de quelle manière 
cela se produit. Lôindividu est toujours placé entre les deux, et, entre les deux, 
au prix de grandes difficultés et en recherchant la lumière, il essaie de se frayer 
son propre chemin. Voilà ce que jôai voulu dire quand jôai affirmé que la loi 
morale chrétienne nôest pas seule souveraine. Et cela ne veut pas dire que 
moi-même ou un autre voulions trouver une solution définitive à ce problème 
ancien et difficile ! Il me suffit de dire que je connais ce problème et que je 
perçois lôambiguïté inhérente à tous nos actes. Celle-ci constitue une vraie 
souffrance. Mais il nôest pas, il nôa jamais été de religion sans souffrance 66. 

Les paroles de Fr. Naumann ont ici la signification suivante : lôêtre 

humain ï lôêtre religieux ï est confronté à un mystère quôil ne parviendra 

jamais à élucider ni complètement ni vraiment. Comme tenant dôun « chris-

tianisme pratique », il ne lui paraissait pas possible dôenvisager « au sein du 

monde » lôexistence dôun « chrétien théoriquement pur », et sa conviction 

était que « partout un fonds naturel dôintelligence conservatoire et combat-

tive est associé à lôesprit de sacrifice et à lôamour du prochain ». Cette 

conviction était pour lui la traduction dôune réalité quôil formulait ainsi : « le 

christianisme [est] une partie de la vie, mais il nôest pas toute la vie ». 

Côétait en fonction de la reconnaissance de cette réalité, pensait-il, que le 

chrétien pouvait ancrer vraiment son action dans le réel afin de tenter de 

vivre conformément au message du Christ : 

Je sais que tous, afin de pouvoir vivre, nous devons prendre conscience que 
les conditions naturelles du combat pour la vie constituent le fondement de 
notre existence et que ce nôest quôen nous appuyant sur ce fondement que 
nous aurons la liberté de réaliser la morale supérieure qui est celle de lôÉvan-

                                                 
66  NAUMANN (Fr.), « Briefe über Religion XXII », in H, 9 (1903) 22, 31.05.1903, p. 6. 
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gile, si tant est que la chose soit réalisable en prenant appui sur ce fondement. 
Cela constitue à mon avis la seule possibilité de rester authentique 67. 

En plus de lôindispensable conscience pleine et entière de ces réalités, 

Fr. Naumann estimait quôun chrétien authentique devait, par définition, être 

conscient du caractère historique du christianisme. Le christianisme, 

soulignait-il, avait vu le jour lorsque lôÉtat, en tant que structure de pouvoir, 

existait déjà, et jamais il nôavait eu comme objectif la disparition de lôÉtat. 

Côest pourquoi, pour un chrétien moderne, la reconnaissance de la « mora-

lité » spécifique à lôÉtat et sa propre profession de foi religieuse nôavaient 

rien dôincompatible 68. Car personne ne pouvait ignorer que le christianisme 

ne trouvait sa propre réalisation quô« au sein de lôÉtat, au sein de la 

communauté humaine née de la contrainte et des nécessités naturelles » 69. 

En fonction de cette manière dôenvisager le christianisme, Fr. Naumann 

était conduit à formuler au sujet du comportement qui aurait pu être celui du 

Christ sôil avait vécu au début du XXe siècle les suppositions suivantes : 

Souvent, quand je fais campagne pour la construction dôune marine militaire, je 
me demande : Jésus aurait-il agi ainsi ? Certainement pas ! Mais il aurait su quôil 
faut quôil y ait des gens qui le font. Il disait que son royaume nôétait pas de ce 
monde ; mais des êtres désireux de vivre et dôagir en ce monde ont lôobligation 
dôavoir au sujet des fondements de la culture temporelle des idées aussi claires 
que sur les relations qui unissent les âmes à Dieu 70.  

En fin de compte, la conviction la plus importante que Fr. Naumann 

voulait faire partager à ses lecteurs était que lôhomme peut chercher et trou-

ver « le Dieu infini [é] aussi bien dans le combat pour la vie que dans lôhis-

toire de Jésus de Nazareth et de ses disciples » 71. 

                                                 
67  Les citations précédentes sont empruntées à NAUMANN (Fr.), « Briefe über Religion 

XXIII », in H, 9 (1903) 23, 07.06.1903, p. 6. 

68  NAUMANN (Fr.), « Briefe über Religion XXI », in H, 9 (1903) 21, 24.05.1903, p. 6. 

69  NAUMANN (Fr.), « Briefe über Religion XXIV », in H, 9 (1903) 24, 14.06.1903, p. 6. 

70  NAUMANN (Fr.), « Briefe über Religion XXIV », in H, 9 (1903) 24, 14.06.1903, p. 6. 

71  NAUMANN (Fr.), « Briefe über Religion XXVII », in H, 9 (1903) 27, 12.07.1903, p. 6. 
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LA PHILOSOPHIE POLITIQUE CONÇUE COMME PRAXIS (« CRITICAL ACTIVITY ») 
EXAMEN DE PLUSIEURS TEXTES RÉCENTS DE JAMES TULLY 

En 2008, le philosophe canadien James Tully publia en deux volumes, 

sous le titre Public Philosophy in a New Key 1, dix-huit essais dont la plupart 

avaient paru après 2004. Sept dôentre eux furent publiés en 2009, en tra-

duction allemande, par Rainer Forst et contribuèrent à mieux faire connaître 

J. Tully en Europe ou du moins dans les pays germaniques 2. Je me pro-

pose, dans cet essai, de présenter sommairement sa philosophie politique. 

En guise dôintroduction, jôévoquerai quelques dimensions fondamenta-

les de cette dernière. Les indications que je fournirai pourront faciliter la 

compréhension de ce qui suit. En second lieu, jôesquisserai lôarrière-fond de 

lôapproche de lôauteur. Je montrerai dans quelle mesure la philosophie poli-

tique de J. Tully sôinspire de quatre révolutions philosophiques majeures qui 

ont marqué le vingtième siècle. Par la suite, jôexaminerai lôincidence de 

cette quadruple révolution sur la méthodologie de J. Tully. Enfin, je montre-

rai comment la spécificité de la philosophie publique de J. Tully sôexprime 

dans son analyse de la liberté du citoyen. 

                                                 
1  TULLY (James), Public Philosophy in a New Key. Vol. 1 : Democracy and Civic Freedom. 

New York : Cambridge University Press, coll. Ideas in context, n°93-94, 2008, 2 vol., XV-

360 p. ; XV-355 p. ; voir notamment Part I,1 : « Public philosophy as a critical activity ». 

2  TULLY (J.), Politische Philosophie als kritische Praxis. Frankfurt / New York : Campus, 

2009, 273 p. 
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Quelques dimensions fondamentales de la philosophie politique 
de J. Tully 

La « philosophie publique » 

J. Tully qualifie de philosophie publique une démarche critique dont il 

précise la nature dans Public Philosophy in a New Key. Nous en évoque-

rons ici quelques dimensions fondamentales. 

La philosophie publique, relève J. Tully, accorde « une certaine » priorité 

ï il faudrait peut-être dire une « priorité certaine » ï à la pratique 3. Enten-

dons que la philosophie publique a pour objet la pratique politique dans 

toute la multiplicité de ses dimensions et, notamment, les pratiques politi-

ques contemporaines. Elle se propose de « renouveler et de transformer la 

tradition de la philosophie politique critique, de manière à la rendre apte à 

traiter les problèmes politiques » de notre âge « et dôétablir une nouvelle 

relation de dialogue entre la philosophie politique et les citoyens engagés 

dans la pratique des luttes politiques » 4. Elle coïncide, pour lôessentiel, avec 

une réflexion critique consacrée à la pratique de la gouvernance et à la 

soumission au pouvoir (« subjection »). Cette réflexion critique a notamment 

pour objet les pratiques du pouvoir qui sont vécues comme étant oppressi-

ves ou hégémoniques 5. 

La démarche de la philosophie publique, insiste J. Tully, ne doit pas 

donner lieu à une nouvelle théorie normative, à une théorie de la justice ou 

de la démocratie, par exemple, qui se proposerait de résoudre les problè-

mes suscités par telles formes de gouvernance 6. Elle doit, au contraire, 

être comprise comme une critique réflexive publique 7, projetée dans la 

durée, pratiquée en dialogue avec les voix de lôensemble des partenaires 

concernés. Elle porte, dôune part, sur les pratiques du pouvoir, sur les 

                                                 
3  TULLY (J.), « Public philosophy as a critical activity », dans TULLY (J.), Public Philosophy in 

a New Key, op. cit., p. 16. 

4  TULLY (J.), « Working a new Relationship between Political Philosophy and Civic Free-

dom » disponible sur : http://web.uvic.ca/~polisci/people/faculty/tully.php#section0-67 ; 

consulté le 28-11-2013.  

5  TULLY (J.), « Working a new Relationshipé », art. cit.  

6  TULLY (J.), « Public philosophy as a critical activity », art. cit., p. 16. 

7  TULLY (J.), « Public philosophy as a critical activity », art. cit., p. 17-18. 
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systèmes discursifs et la rationalité spécifique 8 sur lesquels ces pratiques 

reposent, et sur les modes de soumission (« subjection ») quôelles génèrent. 

Dôautre part, elle porte, aussi, sur les « pratiques de liberté » qui mettent en 

question tant les pratiques du pouvoir que les modalités de la soumission. 

Cette activité critique (ou praxis critique) doit être conçue non seulement 

comme une activité, mais comme exprimant une attitude ou une forme de 

vie critique. 

En vue de préciser lôobjet de la philosophie publique :  

pratique du pouvoir et subjection 

Alors que la philosophie politique du XVIIIe siècle adoptait une définition 

étroite du terme « gouvernement », lôacception communément retenue dans 

les approches contemporaines, comparables sur ce point à celles du 

XVIIe siècle, est très large. Selon ces approches, nous sommes gouvernés 

de mille manières. Nous le sommes par la loi et les instances politiques qui 

sont en charge de nos sociétés, mais aussi par les grandes entreprises 

internationales qui tentent de gouverner leurs employés, les fournisseurs et 

les consommateurs ; par les ethnies et religions auxquelles nous apparte-

nons ; par des codes régissant races et sexes ; par certaines formes de 

pouvoir qui succédèrent à la décolonisation formelle. Par ailleurs, le pouvoir 

sôappuie, en règle générale, sur un réseau de relations sociales par lôinter-

médiaire desquelles tels groupes ou individus en dominent dôautres, direc-

tement ou indirectement, à travers des myriades dôinégalités, de privilèges 

et de stratégies 9. 

Lôexercice du pouvoir, au sens large de ce terme, ne doit toutefois pas 

être conçu comme coïncidant avec lôexercice dôune force brute qui sôexer-

cerait sur des corps passifs. La coercition et la violence sont, sans doute, 

mises en îuvre fr®quemment, mais elles ne doivent pas être confondues 

avec lôexercice du pouvoir (avec les « relations of power »). Les relations de 

domination mises en place par les tenants du pouvoir sont plus subtiles. 

Dans et à travers elles sôarticule une gouvernance qui a pour objet des 

agents libres disposant dôun champ limité de réactions possibles à lôégard 

                                                 
8  TULLY (J.), « Public philosophy as a critical activity », art. cit., voir par exemple p. 21. 

9  TULLY (J.), « Public philosophy as a critical activity », art. cit., p. 21-22. 
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du pouvoir, que ce soit par lôintermédiaire de leur pensée ou par leur 

action 10. 

Les différents modes de réaction au pouvoir (les « pratiques de 

liberté »). La naissance de la philosophie publique 

Selon J. Tully, les réactions à lôégard du pouvoir (les « pratiques de 

liberté ») peuvent sôexercer de trois manières. Dôun côté, même dans 

lôactivité normale, caractérisée en principe par la soumission aux règles, au 

fil des « conversations » entre gouvernés et gouvernants et au fil de lôaction 

des gouvernés, la pratique politique peut se transformer dôune manière 

significative sans que, nécessairement, les partenaires sôen rendent 

compte. J. Tully décrit ce phénomène comme constituant un « agir autre-

ment » dans le cadre des règles (« acting otherwise within the rules of the 

game ») 11. En second lieu et en fonction des contextes, les gouvernés 

peuvent problématiser tant le discours de légitimation que la pratique du 

pouvoir. Ils sôengagent, si celles-ci sont disponibles, dans des procédures 

de négociation, de délibération, de solution de problèmes 12. Si de telles 

procédures nôexistent pas ou si elles échouent, des confrontations et des 

luttes politiques violentes peuvent en résulter 13. La relation entre gouver-

nants et gouvernés prend alors une forme « agonistique » 14. 

J. Tully développe le commentaire suivant. Côest au moment où les 

gouvernés mettent en question les règles par lôintermédiaire desquelles 

sôexerce le pouvoir, les problématisent et négocient leur modification, que 

naît la philosophie politique en tant quôactivité critique, et cela surtout lors-

que les voix de la liberté démocratique sont « réduites au silence, ignorées, 

jugées déraisonnables et marginalisées » 15. Entendons que lôavènement de 

la philosophie publique suppose la conjonction de deux facteurs : dôun côté, 

une problématisation et une contestation par les gouvernés du (ou de tel 

type de) pouvoir ainsi que des systèmes discursifs qui le fondent ; dôun 

                                                 
10  TULLY (J.), « Public philosophy as a critical activity », art. cit., p. 23. 

11  TULLY (J.), « Public philosophy as a critical activity », art. cit., p. 23. 

12  TULLY (J.), « Public philosophy as a critical activity », art. cit., p. 23-24. 

13  TULLY (J.), « Public philosophy as a critical activity », art. cit., p. 24-25. 

14  Voir plus loin pour cette notion dérivée du grec. 

15  TULLY (J.), « Public philosophy as a critical activity », art. cit., p. 25. 
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autre côté, lôavènement dôune pensée critique, philosophique, à vocation 

pratique, qui se développe en dialogue avec la société civile. 

Lôobjet primordial de la philosophie publique 

La philosophie publique a pour objet ï voilà sa tâche primordiale ï 

dôexaminer les systèmes discursifs et les pratiques dans le contexte 

desquels naissent les luttes politiques, et de proposer des solutions et des 

réformes. 

Tout à la fin de « Public philosophy as a critical activity », J. Tully écrit à 

cet égard :  

Une tâche permanente consiste ¨ nous assurer que [é] les pratiques de 
gouvernance [é] ne deviennent pas des structures de domination closes [é] 
mais restent toujours ouvertes à des pratiques de liberté par lôintermédiaire 
desquelles ceux qui y sont soumis ont un mot à dire à leur sujet 16. 

Lõarrière-fond de la philosophie politique de J. Tully : une quadruple 
révolution intellectuelle 

La révolution contextualiste accomplie par la « Cambridge School » ; son 

accentuation à la lumière de la révolution que comporte la « speech act 

theory » de J.­L. Austin 

J. Tully est lôun des représentants marquants, avec Peter Laslett, 

J. G. A. Pocock, Quentin Skinner et Terence Ball, de ce quôon est convenu 

dôappeler la « Cambridge School (of historical interpretation) ». Celle-ci se 

consacre notamment à lôétude et à lôinterprétation de lôhistoire de la pensée 

politique. Les représentants de lôécole de Cambridge formulent à lôégard 

dôun grand nombre dôhistoriens la critique selon laquelle ces derniers étu-

dieraient dôune manière décontextualisée, côest-à-dire non historique, les 

textes relevant de la théorie politique. Selon une formulation de John 

Pocock, lôécole de Cambridge sôintéresse aux penseurs politiques dans la 

mesure où ils sont marqués par la société et que leur pensée, leurs écrits et 

leur comportement se constituent dans le contexte de systèmes de langage 

et de systèmes discursifs donnés, tout en étant, par ailleurs, en mesure de 

                                                 
16  TULLY (J.), « Public philosophy as a critical activity », art. cit., p. 38. 
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les modifier. Duncan S. A. Bell relève à son tour que, dans lôoptique de la 

Cambridge School, la légitimité politique est enracinée (« embedded ») 

« dans les vocabulaires politiques disponibles à une époque donnée ». 

Dans cette optique, il prend parti pour une approche quôil qualifie de 

« social-contextualiste »  17. 

La portée de cette révolution contextualiste est accentuée à la lumière 

de lôinnovation révolutionnaire que comporte la « speech act theory ». 

Quentin Skinner, puis J. Tully ï ils suivent J. L. Austin à cet égard ï jugent 

que les énoncés politiques, ancrés dans tel ou tel contexte défini, sont des 

actes performatifs. Quelque chose y est fait plutôt quôaffirmé.  

Les textes politiques doivent ainsi être toujours interprétés comme des inter-
ventions concrètes. Celles-ci doivent être situées dans un champ discursif 
stratégique et produisent des idées, arguments et positions qui réagissent les 
uns aux autres 18.  

John Dunn, pour sa part, avait jugé quôaux yeux de la Cambridge School, 

qui considère le caractère historique des textes comme étant fondamental, 

ces derniers constituent des « actions humaines hautement complexes » 19. 

Ces actions sôinscrivent dans un contexte historique et social donné. 

Lôinfluence de Wittgenstein ; jeux de langage et inanité de toute prétention à 

établir une théorie politique pérenne 

Une réponse commune à lôapproche contextualiste consiste à prétendre 

quôil est possible dôétablir une théorie ï en lôoccurrence une théorie de la 

justice, de lôégalité ou de la démocratie ï apportant une solution pérenne 

aux problèmes soulevés par lôexercice du pouvoir. Or, selon J. Tully, 

sôinspirant de Wittgenstein, la prétention à lôélaboration de théories politi-

ques proposant, à lôégard dôun nombre donné de problèmes, des esquisses 

                                                 
17  Duncan S. A. Bell est professeur ¨ lôUniversit® de Cambridge. La remarque à laquelle 

nous faisons allusion figurait sur le site : www.theglobalsite.ac.uk/press (ce site nôest 

malheureusement plus accessible au 05.03.2014). 

18  FORST (Rainer), « Eine politische Theorie der Freiheit: Das Werk von James Tully », dans 

TULLY (J.), Politische Philosophie als kritische Praxis. Aus dem Engl. übers. von Eva 

Engels. Mit einer Einl. von Rainer Forst. Frankfurt / Main / New York :Campus, 2009, 

272 p.  ; p. 7-11 ; p. 8 ; nous traduisons. 

19  BELL (Duncan S. A.), www.theglobalsite.ac.uk/press (cf. note 17), p. 3. 
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de solution prétendant à une validité universelle appartient à une époque 

révolue. Lôélaboration dôune théorie pérenne de la démocratie supposerait 

quôil soit possible de déterminer un ensemble de traits essentiels de cette 

dernière, abstraits de la pratique et donnant lieu à une théorie assortie de 

règles dôapplication. En fait, il est impossible de découvrir un ensemble de 

traits de la démocratie qui nous autorisent à appliquer le même terme à une 

multitude ou même à la totalité des cas. Nous ne nous trouvons jamais 

quôen face dôune famille (non strictement délimitée), côest-à-dire dôune 

« open-ended family » dôusages qui peuvent se ressembler de différentes 

manières 20. Ces ressemblances de famille se modifient par ailleurs au 

cours de la conversation humaine. 

J. Tully conclut de cet argument anti-essentialiste que « comprendre des 

concepts et problèmes politiques ne peut pas » coïncider avec « lôactivité 

théorique consistant à découvrir une règle générale enveloppante et à 

lôappliquer aux cas particuliers. Une telle règle ne se trouve pas » 21. « Com-

prendre implique la faculté dôêtre à même dôutiliser un terme général dans 

des circonstances variables et dôêtre à même de fournir des raisons pour 

ou contre tel ou tel usage. Cela constitue une forme de raisonnement 

pratique » 22, lié à un contexte donné. 

Ayant en vue le discours pratique politique (concernant notamment 

telles formes de pouvoir et de subjection), J. Tully juge que, dans la mesure 

où les conditions dôapplication dôun terme ne sont jamais définies, il ne peut 

pas y avoir de raisons ou dôexplications définitives : « Il y a toujours un 

champ de re-descriptions raisonnables ». Il est par ailleurs toujours possible 

dôévoquer dôautres considérations, dôattirer lôattention sur de nouvelles ana-

logies ou de nouveaux exemples, de découvrir de nouveaux aspects de la 

situation envisagée 23. 

J. Tully conclut de cette analyse que comprendre et clarifier des notions 

politiques, que cela soit le fait dôun philosophe ou dôun citoyen, prendra 

toujours la forme dôun raisonnement pratique. Il insiste : lorsque des 

philosophes sôengagent, en matière de politique, dans un débat ayant pour 

                                                 
20  TULLY (J.), « Public philosophy as a critical activity », art. cit., p. 27. 

21  TULLY (J.), « Public philosophy as a critical activity », art. cit., p. 27. 

22  TULLY (J.), « Public philosophy as a critical activity », art. cit., p. 28. 

23  TULLY (J.), « Public philosophy as a critical activity », art. cit., p. 28. 
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objet de clarifier le langage utilisé ou les procédures appropriées, leur 

activité nôest pas spécifiquement différente (« different in kind ») de celle de 

citoyens qui mènent un débat politique 24. 

Lôinfluence de Foucault 

Les représentants de la Cambridge School jugent, on sôen souviendra, 

que la légitimité politique est enracinée dans les systèmes discursifs dispo-

nibles à une époque donnée. Cette lecture contextualiste de la légitimité 

politique est confirmée et renforcée par lôapproche archéologique et généa-

logique de Michel Foucault ï tout aussi révolutionnaire à lôépoque ï, qui a 

exercé une forte influence sur J. Tully 25. 

Dans son Archéologie du savoir, Foucault considère les systèmes de 

pensée comme étant des « formations discursives » indépendantes des 

croyances et des intentions des penseurs individuels : « Le sujet humain est 

privé du rôle central quôil jouait dans la culture occidentale dominante ». 

Dans son approche généalogique, Foucault va plus loin quôil le faisait dans 

LôArchéologie du savoir.  

Les transformations des systèmes discursifs sont expliquées par des modifica-
tions intervenant dans les structures sociales du pouvoir. Les nouveaux systè-
mes de pensée sont considérés comme étant les produits contingents dôune 
multiplicité de causes.  

Les connexions entre connaissance et pouvoir sont soulignées 26. 

Dans lôessai intitulé « To think and act differently comparing critical 

ethos and critical theory », J. Tully salue cette approche de Michel Foucault 

dont il juge quôelle « nous libère des formes habituelles de la pensée et de 

                                                 
24  TULLY (J.), « Public philosophy as a critical activity », art. cit., p. 28. 

25  Voir à cet égard FORST (Rainer), « Eine politische Theorie der Freiheit. Das Werk von 

James Tully », art. cit.  

26  Ces formulations sôinspirent de : GUTTING (Gary), « Michel Foucault », dans The Cam-

bridge Dictionary of Philosophy. Cambridge / New York / Melbourne : Cambridge Univer-

sity Press, 1995, XXVIII-882 p. ; p. 276. Voir : FOUCAULT (Michel), LôArchéologie du savoir. 

Paris : Gallimard, coll. Bibliothèque des sciences humaines, 1969, 285 p. ; p. 177-183. 
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lôaction et nous rend aptes à faire lôexpérience dôautres formes de pensée et 

dôagir autrement » 27. 

Lõincidence de la quadruple révolution intellectuelle, assumée par lui, 
sur la méthodologie de J. Tully 

Lôenseignement que J. Tully a tiré de cette quadruple révolution peut, 

dôune manière simplifiée, être résumé ainsi : la légitimité politique dôun 

régime donné, la rationalité sur laquelle elle repose, les pratiques dans les-

quelles elle sôexprime, tout autant que les arguments et les pratiques qui la 

mettent en question, sont ancrés dans un contexte culturel donné et dans 

les langages politiques disponibles dans ce contexte. Il nôest pas possible 

de concevoir des théories dôune validité atemporelle qui puissent départa-

ger les approches rivales. Les unes et les autres sont contingentes, dues à 

des systèmes de causes contingentes. 

La philosophie publique ayant selon J. Tully la vocation dôintervenir dans 

le « dialogue » politique, elle doit, en vue dôatteindre ce but, suivre deux 

démarches méthodologiques. 

La première est « non-historique » ; J. Tully la dit « contemporaine ». Elle 

consiste dans un examen (« survey ») des langages et des pratiques, au 

sein desquels le combat politique se développe et dans le contexte des-

quels des solutions sont proposées, débattues et éventuellement adop-

tées 28. La seconde démarche est historique. Elle procède à des examens 

généalogiques des langages et des pratiques examinés dans le contexte 

de la première démarche 29.  

                                                 
27  TULLY (J.), « To think and act differently comparing critical ethos and critical theory », 

dans Public Philosophy in a New Key, op. cit., p. 72-73.  

28  TULLY (J.), « To think and act differentlyé », art. cit., p. 17 et p. 25. 

29  TULLY (J.), « To think and act differentlyé », art. cit., p. 31. 
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La première démarche méthodologique (« non-historique ») de J. Tully 

Cette démarche comporte à son tour deux volets : le premier a pour 

objet « les jeux de langage dans lesquels les problèmes, les pratiques riva-

les et les solutions sôarticulent » 30. 

Dans un contexte historique donné, les acteurs engagés dans la prati-

que du pouvoir et les commentateurs légitimant ou critiquant cette pratique 

sont engagés dans un même jeu de langage. Dans le cadre du langage 

disponible, ils sont confrontés à un problème ou à un ensemble de problè-

mes politiques et, à lôégard de ce problème ou de ces problèmes, ils défen-

dent des solutions rivales 31. Or, il ne peut pas y avoir, on le sait, dans 

lôoptique adoptée par J. Tully, de théorie dôune validité pérenne départa-

geant ces solutions. Le débat, pratique, doit sôorienter sur la rude réalité du 

conflit civique et sur la pertinence des descriptions utilisées. 

Dans un contexte donné, il nôest pas indiqué de considérer les théories 

rivales comme étant exclusives les unes des autres 32. Elles doivent plutôt 

être considérées comme étant des perspectives complémentaires sur la 

situation et les problèmes quôelle soulève. Il sôagit dès lors de cerner au 

mieux, dans la spécificité du contexte, tant les problèmes que les solutions 

rivales proposées. Il sôagit de procéder à des descriptions et re-descriptions, 

dôaffiner les critères souvent contestés de leur application, de passer, par 

ailleurs, librement du sens dôun concept à un autre, dôun aspect de la prati-

que à un autre, dôévaluer les mérites respectifs de chaque proposition 33. 

Dans cette optique, il est raisonnable dôadmettre quôaucune des théories 

envisagées ne découvre la totalité de la vérité. 

Tully souligne que lôenquête correspondant au premier volet de la 

démarche « non­historique » permet aux interlocuteurs dôassimiler une tech-

nique plus subtile du dialogue et, par ailleurs, dôacquérir ce que Nietzsche 

appelle une aptitude au « raisonnement en perspective ». 

Le second volet porte sur les pratiques dôexercice du pouvoir (« relations 

of governance ») et les pratiques de liberté. Celles-ci y sont mises en pers-

                                                 
30  TULLY (J.), « To think and act differentlyé », art. cit., p. 25-26.  

31  TULLY (J.), « To think and act differentlyé », art. cit., p. 26-29. 

32  TULLY (J.), « To think and act differentlyé », art. cit., p. 29. 

33  TULLY (J.), « To think and act differentlyé », art. cit., p. 30. 
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pective dôune manière comparable à celle dont le furent, dans le cadre du 

premier volet, les langages et les théories politiques. Lôobjet de cette 

démarche consiste à développer une philosophie analytique des corré-

lations complexes entre modes dôexercice du pouvoir et pratiques de 

liberté 34. 

La seconde démarche, dite historique, de la méthodologie de J. Tully  

Cette démarche consiste en un examen historique et généalogique des 

langages et des pratiques examinés au cours de la première démarche. 

Elle nous permet, juge J. Tully, de nous libérer, dans une certaine mesure, 

des horizons de systèmes discursifs et des pratiques. Elle nous rend en 

effet aptes à considérer ces derniers comme constituant ï et ne constituant 

que ï telles formes de pratique et telles formes de problématisation. Nous 

pourrons soumettre ces dernières à une comparaison critique avec dôautres 

formes et concevoir ainsi la possibilité dôun penser et dôun agir différents 35. 

Le déploiement de la philosophie politique de J. Tully. Un exemple 
suggestif : la liberté « agonale èé du citoyen 

Dans lôoptique dôune philosophie « publique émancipatrice » ï que Peter 

Niesen nôhésite pas à qualifier de « radikal-demokratisch » 36 ï, les essais 

réunis dans les deux tomes de Public Philosophy in a New Key abordent, 

commentent et discutent une multitude de sujets politiques actuels. Parmi 

ces derniers figurent notamment la liberté « agonale » ou combative, parfois 

contestataire, du citoyen ; les relations entre démocratie et citoyenneté, 

entre les démocraties multinationales et multiculturelles ; la lutte des peu-

ples indigènes pour leur liberté ; la globalisation ; les relations entre démo-

cratie et impérialisme ; et enfin lôEurope, de la vision quôen avait Kant 

jusquôaux problèmes dôintégration dans lôUnion Européenne. 

                                                 
34  TULLY (J.), « To think and act differentlyé », art. cit., p. 30-31. 

35  TULLY (J.), « To think and act differentlyé », art. cit., p. 31. 

36  NIESEN (Peter), « Praktiken des Regierens ï Praktiken der Freiheit », Deutsche Zeitschrift 

für Philosophie, 58, 3, 2010, p. 489-492. 
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Je me bornerai ici à évoquer quelques passages de « The agonistic 

freedom of citizens » 37, passages qui sont représentatifs de lôensemble de 

lôouvrage de J. Tully. 

Lôidentité du citoyen, souligne J. Tully, nôest pas fondée sur la posses-

sion de droits et de devoirs ou sur une attitude partagée à lôégard de tels 

biens communs, de principes fondamentaux de justice, dôéléments constitu-

tionnels essentiels, de valeurs communes, de convictions partagées con-

cernant lôidentité nationale ou, le cas échéant, dôune identité multinationale 

ou cosmopolite. La citoyenneté nôest pas non plus fondée sur un consensus 

à lôégard de procédures universelles de validation. Non que ces conditions 

dôune démocratie constitutionnelle manquent dôimportance selon lôauteur. Il 

juge, en sôinspirant de Hannah Arendt, quôelles ne forment que le cadre 

(lô« elaborate framework ») et non lôactivité constitutive de la citoyenneté. À 

lôégard du « framework, les citoyens peuvent ne pas sôaccorder. Il est tou-

jours ouvert à une mise en question, au désaccord, à la contestation, à la 

délibération, à la négociation » 38. 

Par ailleurs, les conditions formant le « cadre » de la participation 

citoyenne se transforment tout au long de la participation réelle, que celle-ci 

sôexerce à lôoccasion de la discussion dôune loi municipale ou à lôoccasion 

dôune révolution. « La politique est ce genre de jeu [au sens wittgensteinien 

de ce terme] dans lequel le ñframeworkò ï côest-à-dire les règles gouvernant 

le jeu ï peut être soumis à délibération et être modifié au cours de ce 

même jeu » 39. 

Si un accord vient à émerger, il reste toujours, dans une certaine 

mesure au moins, non­consensuel. « Au mieux les individus et groupes 

libres peuvent parvenir à un consensus provisoire, à un point de recoupe-

ment des diverses approches. Ce consensus est, sôil est obtenu, le fruit 

dôun dialogue critique mené dans le cadre du ï et portant sur ï le champ 

spatio-temporel des pouvoirs et des normes » 40 dans lequel se situent les 

interlocuteurs.  

                                                 
37  TULLY (J.), Public Philosophy in a New Key, op. cit., p. 135-159. 

38  TULLY (J.), Public Philosophy in a New Key, op. cit., p. 146. 

39  TULLY (J.), Public Philosophy in a New Key, op. cit., p. 145-146. 

40  TULLY (J.), Public Philosophy in a New Key, op. cit., p. 147. 
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CONSOLATION ET MISÉRICORDE DANS LES îUVRES DE FRANÇOIS DE SALES 

Dans la conclusion de son étude si riche sur La Consolation érudite, 

Raymond Baustert note modestement que son entreprise, ardue, nôa rien 

de lôîuvre achev®e. Côest une invitation à sôy associer et à la poursuivre. 

Raymond Baustert se réfère à lôoccasion à lôîuvre de Fran­ois de Sales, 

cet humaniste chrétien. Il cite largement un passage du Traité de lôamour 

de Dieu à propos de la sensibilité du Christ, qui « a craint, désiré, sôest 

doulu et réjoui jusquôà pleurer, blémir, trembler et suer de sang » 1. Dans le 

chapitre du même ouvrage, intitulé « Lôimage de Dieu dans les lettres de 

consolation », Raymond Baustert cite le même traité dans la distinction quôil 

opère des « affections du cîur et [des] passions du corps » 2. Enfin, 

Raymond Baustert renvoie encore au même traité à propos de la volonté 3 

et de lôexaltation de la Raison identique à la volonté de Dieu, « souve-

rainement raisonnable [...] raison, de toutes les raisons » 4. 

Mon projet est de confirmer les propos significatifs de Raymond 

Baustert sur la consolation chez François de Sales et de lôenvisager dans 

dôautres îuvres du m°me auteur en insistant sur leurs fondements et sur 

leur originalité. 

                                                 
1  FRANÇOIS DE SALES, íuvres. Paris : Gallimard, coll. Bibliothèque de la Pléiade, n°212, 

1969, CXXXVI-1887 p. ; p. 361 (ici I, 4) ; cité par BAUSTERT (R.), La Consolation érudite, 

Huit études sur les sources des lettres de consolation de 1600 à 1650. Tübingen : 

G. Narr, coll. Biblio 17, n°141, 2003, 387 p. ; p. 217, n. 97. 

2  FRANÇOIS DE SALES, íuvres, op. cit., p. 647. 

3  FRANÇOIS DE SALES, íuvres, op. cit., p. 643 et p. 797-798. 

4  FRANÇOIS DE SALES, íuvres, op. cit., p. 546. 
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On trouvera dans toutes les lettres de condoléance de François de 

Sales le témoignage de son amitié naturelle. Il sôinterroge, dans une lettre à 

Antoine Favre en 1593, sur le réconfort procuré par cette forme de com-

passion :  

sans doute cela vient de ce que la commisération est la marque incontestable 
de lôamitié, ce sentiment le plus exquis de tous, lequel dans nos amis, nous est 
bien plus précieux étant mêlé de compassion que sôil se terminait à une froide 
bienveillance qui ne participerait en rien à nos douleurs 5. 

Lôidée centrale des lettres de condoléance de François de Sales est 

quôil faut accepter les deuils dans la foi et lôespérance 6 : 

Je veux bien que vous pleuriez pour cette perte, car côest la raison, dit-il à une 
dame qui vient de perdre sa sîur, mais je d®sire bien aussi que vous ne pleu-
riez pas désordonnément et quôen cette occasion vous témoigniez que vous 
avez déjà tant profité en la vertu que vous avez plus de fondement en lôéternité 
que sur lôimage du monde 7. 

Côest près de la croix que les chrétiens trouvent force et lumière :  

Pour moi, je ne veux point vous présenter dôautre consolation que Jésus-Christ 

crucifié, à la vue duquel votre foi vous consolera [...] et quiconque se glorifie 
en la mort de Notre Seigneur, jamais il ne se désolera en la mort de ceux quôil 
a rachetés et reçus pour siens 8. 

Le modèle de compassion est la Vierge Marie au calvaire : 

Hélas, les mêmes clous qui crucifièrent le corps de ce divin Enfant crucifièrent 
aussi le cîur de la M¯re. Les m°mes ®pines qui perc¯rent son chef outre-
percèrent lôâme de cette mère toute douce : elle eut les mêmes misères de son 
Fils par commisération, les mêmes douleurs par condoléance, les mêmes pas-
sions par compassion ; et en somme, lôépée de la mort qui transperça le corps 
de ce tr¯s aim® Fils, outreper­a de m°me le cîur de cette tr¯s amante M¯re. 

                                                 
5  Nous citerons François de Sales dôapr¯s lô®dition complète (OC.), Annecy : Monastère 

de la Visitation ; Lyon : E. Vitte, 27 volumes, 1898-1964. Ici t. XI, p. 40. 

6  Voir la lettre à Mme de Grandmaison qui venait de perdre sa mère (OC., t. XVIII, p. 103-

104). 

7  OC., t. XXI, p. 31-32.  

8  OC., t. XXI, p. 34-35. 
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Côest que, comme il le disait un peu plus haut, « la compassion tire sa 

grandeur de celle de lôamour qui la produit : ainsi sont grandes les condo-

léances des mères sur les afflictions de leurs enfants uniques » 9. 

La compassion, condoléance, commisération ou miséricorde, dit-il encore, 
nôest autre chose quôune affection qui nous fait participer à la passion et dou-
leur de celui que nous aimons, tirant la misere quôil souffre dans notre cîur : 
dont elle est appel®e misericorde, comme qui dirait une misere de cîur, 
comme la complaisance tire dedans le cîur de lôamant le plaisir et consen-
tement de la chose aimée. Or côest lôamour qui fait lôun et lôautre effet par la 
vertu quôil a dôunir le cîur qui aime ¨ celui qui est aim®, rendant par ce moyen 
les biens et les maux des amis communs 10. 

Ce motif de la mis®ricorde humaine pr®pare les cîurs ¨ la consolation 

par la miséricorde divine. Cette miséricorde est ceIle dôun Dieu beau et 

bon 11 dont 

la miséricorde convertit et gratifie ordinairement les âmes en une manière si 
douce, suave et délicate, quôà peine aperçoit-on son mouvement : et néan-
moins il arrive quelquefois, que cette Bonté souveraine, surpassant ses rivages 
ordinaires, comme un fleuve enflé et pressé de lôaffluence de ses eaux quôil se 
déborde emmi la plaine, elle fait une effusion de ses grâces si impétueuse, 
quoiquôamoureuse, quôen un moment elle détrempe et couvre toute une âme 
de bénédictions, afin de faire paraître les richesses de son amour 12. 

Il dira à Madame de La Flèchère, qui appréhende la mort et la justice 

divine : « Bien que nous soyons misérables, pourtant nous ne le sommes 

pas à beaucoup près de ce que Dieu est miséricordieux à ceux qui ont 

volonté de lôaimer et qui en lui ont logé leurs espérances » 13. Et à sa fine 

mais trop scrupuleuse correspondance il dira encore : « Vos misères et infir-

mités ne vous doivent pas étonner. Dieu en a bien vu dôautres et sa miséri-

                                                 
9  OC., t. IV, p. 268-269. BAUSTERT (R.), La Consolation érudite, op. cit., p. 219, note que 

lôunique r®f®rence ¨ Marie au pied de la Croix, dans le corpus des lettres de consolation 

quôil a étudié, « a été relevée sous une plume réformée ». Ce motif de la Vierge au pied 

de la Croix est fréquent chez François de Sales (voir OC., t. II, p. 114 ; t. V, p. 52 et 145 ; 

t. VII, p. 443 ; t. VIII, p. 417 ; t. XIX, p. 17 et 335). 

10  OC., t. IV, p. 268-269. 

11  OC., t. V, p. 123. 

12  OC., t. IV, p. 125-126. 

13  OC., t. XIV, p. 119. 
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corde ne rejette pas les misérables, mais sôexerce à leur faire du bien, 

faisant le siège de sa gloire sur leur abjection » 14. 

Côest que la bonté de Dieu est à la fois celle dôun père et dôune mère : à 

la sîur de Blonay, il dit en 1608 : « Et qui nôaimerait ce cîur royal, 

paternellement maternel envers nous » 15 ; et en 1618, à la Mère Angélique 

Arnaud : « [é] cette éternelle Providence, qui vous a nommée par votre 

nom et vous porte gravée en sa poitrine maternellement paternelle » 16. 

Dans sa belle thèse sur LôImage de Dieu maternel dans lôîuvre de 

François de Sales, Chantal Roosz opère ce rapprochement 17. Elle analysait 

un peu plus tôt la lettre de 1615 à Madame de Peyzieu, vieille amie qui 

venait de perdre un fils à la guerre :  

Quand vous recommanderez cet enfant à la divine Majesté, dites-luy simple-
ment : Seigneur, je vous recommande lôenfant de mes entrailles, mais bien plus 
lôenfant des entrailles de votre miséricorde, engendré de mon sang, mais réen-
gendré du vôtre 18.  

Lôauteur de la thèse souligne que « le double parallèle ñmes entraillesò / ñles 

entrailles de votre mis®ricordeò et ñengendr®ò / ñr®engendr®ò ôte à ce der-

nier verbe son sens habituellement paternel », mais elle note que lôépistolier 

a évoqué quelques lignes plus haut les « bras paternels » de Jésus 19. 

Ce que François de Sales veut faire sentir par ces métaphores à ses 

correspondants, côest lôamour tendre et miséricordieux de Dieu pour les 

hommes qui doit être pour eux le facteur premier de la consolation 20. 

                                                 
14  OC., t. XVI, p. 68. 

15  OC., t. XVIII, p. 171. 

16  OC., t. XIX, p. 17. 

17  ROOSZ (Chantal), LôImage de Dieu maternel dans lôîuvre de Fran­ois de Sales. Thèse 

de lôUniversit® de Metz, 1999, exemplaire de soutenance, p. 138. 

18  OC., t. XVII, p. 8. 

19  ROOSZ (Chantal), LôImage de Dieu maternelé, op. cit., p. 100. 

20  « Jôai un désir extrême de graver en vos esprits une maxime qui est dôune utilité 

nompareille : Ne demandez rien et ne refusez rien [é]. Je veux dire, en un mot, ne 

désirez rien, ains laissez-vous vous­mêmes et toutes vos affaires pleinement et parfaite-

ment au soin de la divine Providence ; laissez lui faire de même que les enfants se 

laissent gouverner à leur nourrice » (OC., t. VI, p. 92). 
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Cet aspect de la spiritualité salésienne rejoint les perspectives de 

« lôabandon » à la volonté divine en vertu de lôespérance et de « la tressainte 

indifférence » 21. 

Si lôon considère la grande culture humaniste et théologique de 

François de Sales, il méritait bien de figurer parmi les auteurs de la con-

solation érudite du début du XVIIe siècle. Cependant, à la sagesse païenne, 

quôil ne renie pas, mais dont il marque les limites, il ajoute la dimension 

mystique de lôamour de Dieu dont il se fait lôanalyste des rapports avec 

lôhomme et le chantre tout au long de son îuvre. 

                                                 
21  Sur ces notions, voir LAJEUNIE (Étienne-Jean), Saint François de Sales. Tome II. Paris : 

Éd. Guy Victor, 1966, 493 p. ; p. 314 et p. 322-326. La distinction essentielle est entre la 

résignation et lôindifférence : « La résignation préfère la volonté de Dieu à toutes choses, 

mais elle ne laisse pas dôaimer beaucoup dôautres choses outre la volonté de Dieu. Or, 

lôindifférence est au-dessus de la résignation, car elle nôaime plus rien, sinon pour 

lôamour de la volonté de Dieu » (OC., t. IX, p. 4 ; et t. V, p. 119). 
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LES ANNOTATIONS DE JOHANN NICOLAI AUX MíURS DES ISRAËLITES  
DE CLAUDE FLEURY ET LA TRADITION HUMANISTE DE LõEXÉGÈSE 
DE LõANCIEN TESTAMENT 

Les Mîurs des Israëlites de Claude Fleury ont connu tant de réimpres-

sions depuis leur publication en 1681 quôon hésite à signaler une édition qui 

semble ignorée, sauf erreur de notre part, de tous les spécialistes de cet 

ecclésiastique. Il sôagit dôune traduction latine richement annotée de la pre-

mière partie, consacrée aux Patriarches de lôAncien Testament. Les traduc-

tions, mêmes celles qui sont enrichies de commentaires abondants, relè-

vent de lôîuvre dôun auteur et figurent sous le nom de celui-ci dans les 

catalogues des bibliothèques. On pourrait donc sôattendre à ce que le 

volume pris ici en considération nôy fasse pas exception. Mais il nôy a que le 

catalogue de la bibliothèque de lôuniversité de Mannheim qui range ce livre 

sous le nom de Fleury, tandis que la Bibliothèque nationale de France 1 et 

les autres catalogues de bibliothèques que nous avons consultés lôenregis-

trent sous le nom de Nicolai, en se passant de tout renvoi à Fleury. Son 

titre explique dôune certaine manière cette démarche insolite des biblio-

thécaires : 

JOANNIS NICOLAI . ANTIQUITATUM QUONDAM IN ACADEMIA TUBIN-
GENSI PROFESSORIS CELEBERRRIMI, ANNOTATIONES AD LIBELLUM 
DOM . DE FLEURY PRAECEPTOREM DOM. DE VERMANDOIS, &c . DE 
MORIBUS PATRIARCHARUM, UT ET IN BONAVENT. CORNEL. BERTRA-
MUM DE REPUBLICA EBRAEORUM. NUNC PRIMUM EDITAE TOMIS II. EX 
BIBLIOTHECA SIGEBERTI HAVERCAMPI. LUGDUNI BATAVORUM, Apud 
JOANNEM HASEBROEK, 1740. 

                                                 
1  Cote H. 7394-7395. 
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Claude Fleury (1610-1723) obtient ici un titre de noblesse quôil nôa 

jamais brigué. Ce sont ses Mîurs des Israëlites, mais certainement pas 

leur première édition, qui sont à la base de cette traduction, puisque celle-là 

se contente du seul titre de prêtre, précepteur de Monseigneur de Ver-

mandois. 

Le traducteur et commentateur, Johann Nicolai (1665-1708), nôest pas 

un inconnu dans la République des Lettres. Il a fait ses études à Jena et 

Helmstedt, il a séjourné à Leipzig et peut-être enseigné à Marburg et 

Gießen avant dôêtre inscrit en 1701 à lôuniversité de Tübingen, où il fut 

professeur sans chaire « Antiquitatum » de 1702 à 1708. Quelques ouvra-

ges encyclopédiques lui consacrent un article. La première notice biogra-

phique se trouve dans le Grosses vollständiges Lexicon aller Wissen-

schaften und Künste Welche bishero durch menschlichen Verstand und 

Witz erfunden und verbessert wurden 2. Le titre de notre volume y manque 

malheureusement, ce qui sôexplique aisément par la date de publication. 

Zedler ne connaît pas ce livre édité la même année que le volume 24 de 

son encyclopédie. Mais il nôest nullement rebuté par lôargument de ce 

volume puisquôil énumère deux livres de J. Nicolai qui sôoccupent dôun 

thème analogue à celui de lôouvrage de Cl. Fleury : Notae ad Sigonium de 

rep. Hebraeorum et Commentat. ad Cunaeum de rep. Hebraeorum (Leiden, 

1706). Ces références bibliographiques semblent étranges au lecteur 

dôaujourdôhui, peu familier de lôérudition philologique du XVIIIe siècle. La 

première indication, peu précise à vrai dire, concerne lôouvrage de Carlo 

Sigonio (1520/23-1584) : De republica Hebraeorum libri VII 3, qui a connu 

quatre éditions en Allemagne en 1583, 1584, 1608 et 1678 avant celle qui 

est signalée par J. H. Zedler et dont le titre exact est : Caroli Sigonii De 

Republica Hebraeorum Libri VII. Variis annotationibus & antiquitatibus 

Veteris & Novi Testamenti in Theologia maximè necessariis illustrati & 

dupice ferè auctiores redditi nec non ab erroribus purgati, in luce altera vice 

editi à Iohanne Nicolai, Lugduni Batavorum, apud Cornelim Boutestein, 

1701 4. J. Nicolai publie à Leyde, centre de lôérudition philologique des 

                                                 
2  Leipzig / Halle : Johann Heinrich Zedler, 1740, vol. 24, coll. 543.  

3  Bononiae : Apud Joannnem Rossium, 1582. 

4  Cette édition annotée est intégrée en 1745 au quatrième volume de : UGOLINI (Blasio) 

[1744-1769], Thesaurus antiquitatum sacrarum complectens clarissimorum virorum 

opuscula, in quibus veterum Hebraeorum mores, leges, instituta, ritus sacri, et civiles 
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humanistes du Nord, et reconnaît en le commentant la grande qualité de 

lôouvrage de C. Sigonio, historien catholique dont le livre fut toutefois cen-

suré par lôInquisition. Ce nôest certainement pas cette censure qui a décidé 

J. Nicolai, érudit dôorientation luthérienne, à rééditer le livre dôun célèbre 

collègue catholique, mais son thème touche un des centres de ses propres 

recherches. Côest le deuxième ouvrage qui le met en évidence, celui de 

Pierre van der Kum (1568-1638) : De republica Hebraeorum publié en 

1617, réimprimé en 1631, 1632 et 1703 à Leyde, en 1665 et 1666 à 

Amsterdam, en 1696 à Leipzig 5. Le livre de Cunaeus, professeur de « Poli-

tica » à lôuniversité de Leyde de 1614-1638, a éclipsé lôouvrage homonyme 

de C. Sigonio 6. J. Nicolai édite donc et commente le deuxième ouvrage 

important sur ce thème : Petri Cunaei De republica Hebraeorum libri tres : 

variis annotationibus, cuivis literato scitu necessariis, & ad scripturae sen-

sum eruendum utilissimis illustrato, nunc primum publici boni ergó in lucem 

editi a Johanne Nicolai : quibus & accessit accuratus capitum ac rerum 

verborumque index 7. Côest donc un ouvrage catholique et son concurrent 

réformé qui profitent de son érudition. 

Notre volume est mentionné dans lôarticle biographique consacré à 

J. Nicolai dans Christian Gottlieb Jöchers Allgemeines Gelehrten ï Lexikon 

Darinne die Gelehrten aller Stände sowohl männ ï als auch weiblichen 

Geschlechts, welche von den Anfängen der Welt bis auf ietzige Zeit gelebt, 

und sich in der gelehrten Welt bekannt gemacht 8. Jöcher est la seule 

source indiquée par Richard Hoche dans sa notice biographique de la 

                                                                                                      
illustrantur : Opus ad illustrationem utriusque Testamenti, & ad Philologiam sacram, & 

profanam utilissimum, maximeque necessarium. Venetiis : apud Joannem Gabrielem 

Herthz, auquel est associé plus tard Sebastiano Coletti. Le Thesaurus contient six 

ouvrages de J. Nicolai. 

5  Le livre est traduit en français : La République des Hébreux. Amsterdam : Mortier, 1704 ; 

2e éd. 1713.  

6  « Il De Republica Hebraeorum di Peter van der Kum soppiantò in breve lôononimo lavoro 

di Sigonio, e divenne il prototipo di tutte le opere successive sullôargomento » (CAMPOS 

BORALEVI (Lea), « La Respublica Hebraeorum nella tradizione olandese », Politeia 

Biblica, vol. 35, n°3 (Il pensiero politico), 2002, p. 431-463 ; p. 457. 

7  Ludguni Batavorum, Apud Henricum Teering, 1706. 

8  Dritter Theil M-R (Leipzig, 1751), reproduction anastatique Hildesheim, 1961, p. 906-

907.  
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Allgemeine Deutsche Biographie 9. Ces encyclopédies perpétuent des infor-

mations que les encyclopédies théologiques protestantes et catholiques 

des XXe et XXIe siècles ignorent parce que leurs auteurs ne reconnaissent 

plus lôintérêt que ces données historiques pourraient avoir pour leur disci-

pline. Rien dôétonnant dès lors à ce que ces publications soient ignorées 

des chercheurs depuis le XIXe siècle. On nôa redécouvert que ces dernières 

décennies lôimportance des recherches anciennes sur les idées politiques 

de lôAncien Testament 10.  

Lôuniversité de Leyde est au XVIIe siècle un haut lieu des études hébraï-

ques de lôhumanisme protestant du Nord. La publication dôouvrages sur les 

idées politiques de lôAncien Testament dans cette ville sôexplique par la 

tendance de cette époque à établir les similitudes du modèle biblique de 

lôÉtat avec les lois fondamentales des Provinces Unies 11. Le volume pris ici 

en considération prouve que lôargument reste toujours présent dans la 

théorie politique de la première moitié du XVIIIe siècle. Lôéditeur ne pouvait 

ignorer cette actualité politique. Les spécialistes qui se sont occupés des 

Mîurs des Israëlites de Cl. Fleury nôont pas seulement négligé cette tra-

duction, mais également le fait quôelle révèle les affinités de Cl. Fleury avec 

les discussions sur le modèle biblique de lôÉtat, affinités que nous nous 

proposons dôanalyser 12. Nous ne pouvons fournir quôune première appro-

che de cette vaste problématique dans les limites imposées à cette contri-

bution.  

Deux remarques préliminaire sôimposent : 1. Cl. Fleury traite un argu-

ment qui touche la théologie de controverse, absente cependant complète-

ment de ses développements. On peut présumer quôil nôignorait pas la 

signification contestataire que les réformés attribuaient à ces idées dont ils 

                                                 
9  Leipzig : Duncker & Humblot, vol. 23, 1886, p. 593. 

10  Voir GRELL (Chantal) et LAPLANCHE (François), éd., La République des lettres et lôhistoire 

du judaïsme antique : XVIe-XVIIIe siècles. Paris : Presses de lôuniversit® Paris-Sorbonne, 

coll. Mythes, critique et histoire, n°6, 1992, 207 p. 

11  « Uno dei nodi centrali di questo intreccio è costituito dai continui paragoni fra il modello 

biblico-ebraico e la realtà istituzionale della Repubblica delle Provincie Unite » (CAMPOS 

BORALEVI (Lea), « La Respublica Hebraeorum nella tradizione olandese », art. cit., 

p. 436). 

12  Le volume 24 du Thesaurus de Blasio Ugolini publie quatre traités sur la « théocratie » 

des Israélites. 
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découvrirent lôimportance lors de leurs conflits avec les catholiques. Les 

examinateurs de C. Sigonio ne cessent de censurer les passages où ils 

soupçonnent des ressemblances avec les réformés 13. 2. Lôargumentation et 

les notes des Mîurs des Israëlites ne permettent pas de répondre à la 

question de savoir si Cl. Fleury a découvert lôimportance des idées politi-

ques de lôAncien Testament dans le cadre de ses études juridiques en 

lisant J. Bodin, François Hotman ou Charles Du Moulin 14, ou sôil se contente 

de répondre discrètement, côest-à-dire sans sôadonner à la moindre polé-

mique, au débat des réformés. Il nous semble toutefois peu probable que 

cette dimension de lôargument de son ouvrage lui ait complètement 

échappé. 

La traduction annotée de Cl. Fleury est le corollaire dôun deuxième 

volume commentant Bonaventure Corneille Bertram (1531-1594), dont 

lôouvrage De politia Iudaica, tam Civili quam Ecclesiastica, iam inde a suis 

primordiis, hoc est, ab Orbe conditio, repetita 15 est intitulé dans cette 

édition De Republica Ebraeorum. Ce titre, qui rappelle celui de lôétude de 

C. Sigonio, se trouve déjà dans une édition de 1651 préfacée par 

Constantijn LôEmpereur 16. Lôéditeur Elzevir lôavait intégré en 1632 dans sa 

bibliothèque dôouvrages sur les républiques 17. B. C. Bertram, qui étudia les 

langues orientales à Paris au Collège Royal chez Adrien Turnèbe et Angelo 

Canini, échappa aux massacres de la Saint-Barthélémy, en sôenfuyant en 

                                                 
13  Voir BARTOLUCCI (Guido), La repubblica ebraica di Carlo Sigonio. Modelli politici dellôetà 

moderna. Firenze : L. S. Olschki, coll. Studi e testi / Istituto nazionale di studi sul 

Rinascimento, n°47, 2007, p. 156-165. 

14  Voir BARTOLUCCI (Guido), La repubblica ebraica di Carlo Sigonio..., op. cit., p. 28-32. 

15  Genevae : E. Vignon, 1574 ; 2e éd. 1580. 

16  Bonaventura Cornelius Bertramus, de Republica Ebraeorum, recensitus commentariis-

que illustrates opera Constant. LôEmpereur ab Oppijck. Lugduni Batavorum : Ioan. 

Maire, 1651. Sur LôEmpereur, voir VAN ROODEN (Peter T.), Theology, Biblical Scholarship 

and Rabbinical Studies in the Seventeenth Century. Constantijn LôEmpereur, 1591-

1648, professor of Hebrew and theology at Leiden. Leiden / New York / København : 

E. J. Brill, coll. Studies in the history of Leiden university, n°6, 1989, XI-268 p. Dôaprès 

P. T. Van Hooden, lôîuvre de Cunaeus « is one of those which lôEmpereur rejected for 

possible republication » (p. 219). Blasio Ugolini reproduit cette édition annotée par 

LôEmpereur au quatrième volume de son Thesaurus. 

17  Voir FRICK (Georg), Die Elzevirôschen Republiken. Halle : M. Niemeyer, coll. Hallesche 

Abhandlungen zur neueren Geschichte, n°30, 1892, 35 p. ; p. 8-11. 
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1561 de Cahors à Genève, où il enseigna lôhébreu avant de dispenser des 

leçons analogues dans différentes villes allemandes et suisses. Il fut proba-

blement encouragé par Théodore de Bèze à écrire sur la politique judaïque 

afin de soutenir les calvinistes français dans leur résistance contre leurs 

rois catholiques. Le double volet des annotations de J. Nicolai reflète donc 

les tensions entre les différentes confessions chrétiennes. Cl. Fleury fait 

partie du « Petit Concile » de Bossuet dont le but est la réfutation des 

réformés français et la christianisation des pratiques littéraires face à la 

montée du libertinisme 18. J. Nicolai néglige toutefois autant que Cl. Fleury le 

registre des controversistes et il ne lui reproche jamais son catholicisme. La 

seule particularité quôun lecteur averti constate est que le commentateur se 

ressource essentiellement aux théologiens réformés, à lôexception de lôAvis 

pour dresser une bibliothèque (1627) de Gabriel Naudé, qui ne se distingue 

pas forcément par son orthodoxie catholique. J. Nicolai ne cesse de se 

référer à la Historia sacra Patriarcharum (1667) de Johann Heinrich 

Heidegger (1633-1698). Luther est cité à maintes reprises, surtout ses 

îuvres latines, Calvin rarement. On y trouve peu de citations en alle-

mand 19, mais beaucoup en grec. Les mots et les phrases de lôAncien 

Testament ou du Talmud sont reproduits en hébreu et lôAlcoran même en 

arabe 20. Côest donc un ouvrage dôérudition destiné aux spécialistes et 

ressortant dôun débat au sein de la théologie réformée, dont lôactualité est 

documentée par Adrian Houtuyn (1642-1710) 21, par Melchior Leydecker 

(1642-1721) 22 et surtout par Ugolini Blasio (1700-1770), juif converti au 

catholicisme dont le Thesaurus contient beaucoup de traités juifs, catholi-

ques et réformés. 

                                                 
18  Voir PREYAT (Fabrice), Le Petit Concile de Bossuet et la christianisation des mîurs et 

des pratiques littéraires sous Louis XIV. Berlin : Lit, coll. Ars rhetorica, n°17, 2007, 578 p.  

19  La citation dôun quatrain fait exception : « Wir sind frembde gast / und bauw hier gantz 

fast / Da wir sollten wenig seyn / Bauen wir gar weinig ein » (Annotationes, p. 177). 

20  Lôh®breu y est courant, lôarabe ne se trouve que dans Annotationes, p. 57-59. 

21  Monarchia Hebraeorum, quae est de imperio monarchico in populum Hebraeum proba-

tio ab Abraham ad dispersam gentem (Lugduni Batavorum : apud F. Lopez, 1685). 

22  De republica Hebraeorum libri XII (Amstelaedami : apud I. Stokmans, 1704) et De vario 

Republicae statu, libri novem theologici, philologici, quibus de regno Israelis et de Judae 

(Amstelaedami : apud I. Stokmans, 1710). 
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J. Nicolai annota quatre ouvrages sur la politique des Hébreux. Cet effet 

de série pourrait provenir de son enseignement en tant que « professeur 

Antiquitatum » à lôuniversité de Tübingen, où il semble avoir commenté 

dans ses cours des études sur lôÉtat des Israélites. Côest une pratique 

courante des professeurs de traiter une matière dans leurs cours avant de 

procéder à sa publication. Il nôexiste malheureusement pas de programmes 

imprimés à Tübingen 23 tandis quôà lôuniversité de Kiel, où ils nous sont 

parvenus, on peut vérifier ces rapports entre lôenseignement et les publi-

cations de Daniel Morhof. 

J. Nicolai ne traduit et nôannote que la première partie des Mîurs des 

Israëlites, côest-à-dire les 35 pages initiales de lôouvrage en 12°, tandis que 

son volume de 234 pages est en 8o. Deux passages restent sans annota-

tions : la partie finale de lôintroduction où Cl. Fleury critique lôidée de progrès 

en comparant les Israélites à dôautres peuples, et le dernier alinéa de la 

partie finale de toute la section. Cette disproportion entre le texte et les 

annotations, courante dans lôérudition de lôhumanisme philologique, valorise 

les développements de Cl. Fleury en en éclairant les implications et les 

présupposés.  

Ce nôest pas J. Nicolai qui a édité lui-même ses études sur Cl. Fleury et 

B. C. Bertram, mais bien Sigebert Haverkamp (1684-1742), depuis 1721 

professeur dôhistoire, dôéloquence et de grec à lôuniversité de Leyde. 

S. Haverkamp avait publié lôannée précédente lôouvrage de J. Nicolai, De 

luctu Christianorum, quôil mentionne dans sa préface. Il dédie ce volume à 

Johann Lorenz Mosheim (1693-1755), théologien luthérien et célèbre histo-

rien de lôÉglise, mais il ne semble pas avoir modifié le texte de son collègue 

de Tübingen dont il affirme avoir sauvé au dernier moment les manuscrits. 

Il qualifie de très important lôouvrage de Cl. Fleury 24, que J. Nicolai a traduit 

du français en latin 25. Sa traduction diffère beaucoup de celle qui a été 

publiée pour les membres dôune association dévote de sainte Marie 26. 

                                                 
23  Nous remercions Michael Wischnath, directeur des archives de cette université, pour les 

renseignements quôil nous a fournis. 

24  « [é] primum locum occupat » (*3r). 

25  « Latine vertit opusculum primum » (*3v). 

26  Disciplina Populi Dei in Vetere Testamento ex historia sacra digesta et coaevarum gen-

tium profanis historiis illustrata, Almae Congregationi majori Academiae B. Mariae V. ab 

angelo salutatae Moguntiae in strenam oblata,anno domini MDCCLXXXIIII. 
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S. Haverkamp met en tête de son édition une lettre, datée de 1704, de 

Christoph Matthäus Pfaff (1686-1760). Celui-ci insère lôentreprise de son 

collègue aîné de commenter Cl. Fleury dans un panorama des études histo-

riques, dont le défaut de confondre le passé avec le présent est, dôaprès lui, 

absent des Mîurs des Israëlites 27. Cl. Fleury excuse les mîurs du Peuple 

de Dieu, choquantes par rapport à celles de ses contemporains, en fusti-

geant le « préjugé confus, que ce qui est le plus ancien est toujours impar-

fait » 28. Chr. M. Pfaff se rallie à ce jugement que J. Nicolai approuve avec 

insistance 29. Rien de surprenant dès lors à ce que Chr. M. Pfaff vante lôou-

vrage « très élégant è sur les mîurs des Patriarches du « célèbre histo-

rien » français Cl. Fleury et salue chaleureusement les annotations érudites 

de J. Nicolai 30. Cette lettre, publiée presque quarante ans plus tard, ren-

force le prestige de cette édition posthume parce que Pfaff jouit alors dôune 

grande renommée parmi les théologiens. 

J. Nicolai commente soigneusement tous les énoncés de Cl. Fleury. Le 

principe de ses annotations est bien exprimé à propos de la phrase : « La 

longue vie de leurs peres donnoit moyen de bien élever leurs enfans » 31, où 

il constate : « In his paucis verbis multa comprehendit Author, quae fusius 

explicabimus » 32. Il signale son assentiment, par exemple à propos de la 

comparaison du travail des femmes avec celui des hommes où Cl. Fleury 

observe : « Rebecca venoit dôassez loin puiser de lôeau, & Rachel menoit 

                                                 
27  « [é] temporum, quae describunt, diu jam elapsorum statum à presenti rerum conditione 

infinitis modis distantem cum ea tamen plerumque confundant, &, quancumque demum 

de moderna rerum facie sibi finxerint ideam, ad eandem tamen priora & antiquiora ut 

plurimum sibi repraesentare satagant » (Annotationes, non pag.). 

28  Les Mîurs des Israëlites par M. Fleury, Prestre, Precepteur de Monseigneur de 

Vermandois. Paris : Vve Gervais Clouzier, 1681, VIII-348 p. ; p. 3. 

29  « Recte Autor ex his praedictis concludit, quod ex praejudicio falso [é] Patriarcharum 

mores sint rejiciendi [é] sed vult, ut rei veritatem inquiramus » (Annotationes, p. 14). 

30  « [é] (cujus elegantissimum de Moribus Partriarcharum opusculum eruditissimis tuis 

annotationibus illustratum ex parte heic publicae luci das, Excellentissime Vir,) celeberri-

mus inter Gallos Historicus FLEURYUS, Veromanduani quondam, quum ista scriberet, 

Ducis Praeceptor » (Annotationes, non. pag.). 

31  FLEURY (Cl.), Les Mîurs des Isra±lites, op. cit., p. 14. 

32  Annotationes, p. 40. 
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elle-même le troupeau de son pere » 33. J. Nicolai souligne également que 

les filles des Patriarches étaient habituées au travail dur 34. 

Lôauteur français et son commentateur allemand sont donc imbus des 

mêmes idéaux humanistes en insistant sur les similitudes du monde 

homérique avec celui des Patriarches. J. Nicolai sôapproprie la thèse selon 

laquelle les héros homériques observaient la même frugalité que les 

Patriarches 35 et il cite à plusieurs reprises lôOdyssée dôHomère 36. Les 

humanistes philologues acceptent donc les idées de Cl. Fleury un demi-

siècle après la publication de ses Mîurs des Israëlites, fait qui rend dou-

teux le rigorisme des chercheurs qui les qualifient des nos jours dôanachro-

niques parce quôils ne tiennent pas compte de lôexigence de Richard Simon 

de distinguer nettement le monde de lôAncien Testament de lôancienne civi-

lisation grecque. Cette similitude entre lôAncien Testament et Homère est 

contestée lors de la Querelle dôHomère. 

Une divergence apparaît cependant à propos du jugement concernant 

la polygamie des Patriarches. Cl. Fleury est aux yeux de J. Nicolai trop 

indulgent envers Jacob 37, comme Calvin qui voudrait également excuser 

Abraham 38. Selon J. Nicolai, Abraham est un homme aussi fragile que nous 

autres 39, mais cette dispute ne relève pas de la controverse entre catholi-

ques et réformés. 

Il y a deux types différents dôannotations : celles qui relèvent de la pure 

érudition et celles où lôérudition empiète sur le terrain de la théorie politique. 

                                                 
33  FLEURY (Cl.), Les Mîurs des Isra±lites, op. cit, p. 26. 

34  « Recte quoque Autor monet, quod Patriarcharum filiae duris laboribus quoque adfectae 

fuerint, et exemplo nobis dat Rebeccam & Rachelem » (Annotationes, p. 188) 

35  « Ita in Homericis Heroibus eandem frugalitatem Veteres pridem observarunt » (Annota-

tiones, p. 200). Il remarque de même : « Laudet hic Autor veterum Heroum humanita-

tem » (Annotationes, p. 207). 

36  HOMÈRE, Odyssée, chant II, v. 95 ; XIX, 149-150 ; XXII, 454. 

37  « [é] Autor noster excusare velit Jacobum Patriarcham cum allis [é] peccasse 

Jacobum asserimus, quod duas simul duxerit sorores » (Annotationes, p. 223). 

38  « Haec & alia plura profert Calvinus, ut excuset Abrahamum & Saram » (Annotationes, 

p. 220). 

39  « Ex his elucet, quod non omnia facta Abrahami proposita nobis sint ad imitationem, 

errore pericoloso. Homines enim quotquot sumus, caduci profecto & fragiles sumus » 

(Annotationes, p. 35). 
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Le premier type, qui prédomine largement, peut être illustré par le commen-

taire consacré à la notion « le peuple de Dieu » chez Cl. Fleury, où J. Nicolai 

renvoie, dans ses annotations à C. Sigonio, De Republica Hebraeorum 40. 

Le deuxième type ne peut pas être nettement séparé du premier, dont il se 

distingue toutefois par les conséquences qui en découlent. Prenons un 

exemple où les présupposés du commentateur provoquent un malentendu. 

La phrase : « Les Patriarches vivoient noblement dans une grande liberté, & 

une grande abondance » 41, suscite trois annotations : une première, très 

longue, sur la notion de Patriarche, une deuxième sur la noblesse, une 

troisième sur la liberté. La première, qui étale les développements érudits 

des spécialistes dôhébreu, correspond au premier type, la deuxième et la 

troisième débouchent sur des théories politiques. Lôexplication du concept 

de noblesse insiste sur lôidée de simplicité, chère à Cl. Fleury, lequel se 

contentait dôinsister sur la validit® permanente des mîurs des origines, 

tandis que son commentateur en déduit un programme de reformes politi-

ques 42. Cl. Fleury se cantonnait au plan moral, J. Nicolai met en évidence 

des implications politiques.  

Selon J. Nicolai, Abraham perpétue les principes politiques dôavant le 

déluge, qui correspondent à la monarchie, présente dès lôépoque 

dôAdam 43, tandis que Cl. Fleury se passe de réflexions sur le statut des rois 

ou sur leur soumission aux lois 44. Côest un point crucial sur lequel lôhistorien 

français évite de se prononcer en recourant aux généralités exemptes du 

vocabulaire juridique, très familier au juriste quôil est. La Politique dôAristote 

                                                 
40  Annotationes, p. 1 ; voir ®galement lôexplication du terme de ç Patriarche » (20-22) avec 

des références abondantes aux publications (protestantes) sur le thème. 

41  FLEURY (Cl.), Les Mîurs des Isra±lites, op. cit., p. 13. 

42  « Cum ex Patriarcharum moribus Ideam simplicis & sincerae Politiae formare consti-

tuerimus, ex quibus Status hodierni reformari possunt, rectè à primo principio incipimus, 

quod est Nativitas nobilis » (Annotationes, p. 22) 

43  « Non negamus quoque Abrahamum didicisse Statum politicum Antediluvianum, qui 

Monarchicus videtur fuisse. [é] Adamo ipsa natura tradidisse videretur hoc imperium » 

(Annotationes, p. 50). 

44  « Est quidem vera lex recta ratio, naturae congruens, diffusa in omnes, constans, sempi-

terna [é] Licet nunc Patriarchae libertate gauderent, uti hodie Reges ; attamen etiam his 

quas citavimus, legibus obstrictos se profitebantur » (Annotationes, p. 25). 



Les annotations de Johann Nicolai aux Mîurs des Isra±lites de Claude Fleury ï 301 

 

(IV, 3), selon lequel la noblesse provient de la richesse 45, mène à un syllo-

gisme qui nuit à lôintention de Cl. Fleury dôopposer la simplicit® des mîurs 

chez les Patriarches au raffinement du style de vie de la noblesse de son 

époque. Le commentateur déplace donc lôaccent sans vouloir se distancier 

de Cl. Fleury. Comment sôexplique ce malentendu ? 

Les notions dôAristote, qui est évoqué à maintes reprises dans les 

annotations, fournissent le cadre théorique depuis lôépoque de C. Sigonio et 

J. Bodin pour traduire la doctrine biblique dans le système philosophique 

prédominant afin dôattirer lôattention sur la politique des Hébreux quôon avait 

négligée jusquôalors 46. J. Nicolai sôingénie évidemment à ramener Cl. Fleury 

dans ces paramètres de la pensée politique inspirée de la Bible en expli-

citant ses affirmations par cette grille interprétative. Il confirme de même 

lôéloge de lôagriculture chez Cl. Fleury par lôautorité de De officiis (I) de 

Cicéron 47. En vérité, il dévie du chemin de lôhistorien français qui écarte 

cette tradition de pensée, que ce soit en connaissance de cause ou par 

ignorance, parce que lôid®e de simplicit® lui tient plus ¨ cîur que celle de 

richesse. Son but est de dispenser une leçon de morale déduite des origi-

nes de lôhumanité, origines quôil pense saisir dans les récits bibliques sur 

les Patriarches et dans les épopées dôHomère. Ce programme sôaccorde 

avec les vues dôAndré Dacier dont lôédition commentée dôHorace évoque 

également les origines mythiques de la poésie dans la civilisation des 

anciens Israélites 48. J. Nicolai nous fait prendre conscience de lôinnovation 

de Cl. Fleury par rapport aux philologues humanistes quand il traduit les 

développements du domaine de lôhistoire des mîurs dans celui de la 

« politique biblique », développée par C. Sigonio, B. C. Bertram et J. Bodin, 

et restée actuelle dans lôérudition du XVIIIe siècle à un point tel que ni 

J. Nicolai ni son éditeur S. Haverkamp ne se prononcent sur la divergence 

                                                 
45  « [é] nemo negabit, quin Patriarchae Nobiles dicendi à divitiarum abundantia, uti è 

Sacra Scriptura fuse cognoscendum » (Annotationes, p. 27). 

46  Voir BARTOLUCCI (Guido), La repubblica ebraica di Carlo Sigonio..., op. cit., p. 165-178. 

47  « [é] hinc Cicero asserit, omnium rerum ex quibus aliquid acquiritur nihil esse agri-

cultura melius, nisi homine libero dignius » (Annotationes, p. 170 ; voir Annotationes, 

p. 184). 

48  Voir KAPP (Volker), « Poésie, imitation et morale : André Dacier et le P. Le Bossu », 

Littératures classiques, n°72 (Les époux Dacier, dir. Chr. Dousset-Seiden et J.-

Ph. Grosperrin), 2010, p. 123-144 ; surtout p. 133-139. 
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des méthodes entre le texte et ses annotations. Contentons-nous de cons-

tater ce fait et efforçons-nous dôanalyser la motivation de Cl. Fleury. 

Lôérudition philologique est marginalisée dans la France du XVIIe siècle 

pour deux raisons : à cause du « lien entre philologie et protestantisme [é], 

et peut-être à cause du soupçon que nourrissent envers lôérudition tant les 

Modernes que des voix autorisées parmi les Anciens » 49. Le catalogue de 

la bibliothèque de Cl. Fleury nôenregistre aucun des ouvrages des philolo-

gues humanistes sur la politique des Hébreux 50, mais cette absence ne 

prouve pas forcément lôignorance de cette vaste bibliographie. Notre histo-

rien fait tout au contraire lôéloge de lôérudition philologique dans le qua-

trième de ses Discours sur lôhistoire ecclésiastique à la suite de son attaque 

contre les fausses décrétales de Gratien, quôil avait dans sa bibliothèque 51 : 

Ces exemples montrent bien sensiblement lôimportance de la critique, que les 
scolastiques speculatifs & paresseux méprisent comme un amusement puerile 
& une vaine curiosité. Apprendre diverses langues jusque à les savoir exacte-
ment : peser chaque mot pour en savoir la signification propre & même lôétymo-
logie : observer la differance des stiles en chaque langue selon les tems & les 
lieux : chercher les histoires de chaque nation & ne sôarrêter quôaux originales : 
les lire avec reflexion principalement sur les mîurs : y joindre lôétude de la geo-
graphie & de la chronologie : voila les fondemens de la critique. Je conviens 
que côest un long & penible travail : mais il est necessaire pour sôassurer de la 
verité des faits : on ne la trouvera jamais par le seul raisonnement 52. 

La dernière phrase récuse lôopposition cartésienne entre la mémoire et 

la raison et prend par là le contre-pied de Malebranche 53. Côest une convic-

tion profonde de Cl. Fleury. Il exige dans ses dialogues Sôil faut citer dans 

                                                 
49  GUION (Béatrice), « Le savoir et le goût : être philologue dans la France classique », 

Littératures classiques, n°72 (Les époux Dacier, dir. Chr. Dousset-Seiden et J.-

Ph. Grosperrin), 2010, p. 66-84 ; p. 66. 

50  Il y manque même la Republica Hebraeorum de Carlo Sigonio, dont lôauteur ne possède 

que la Historia de rebus Bononensium dans une édition de 1602 (Catalogus librorum 

bibliothecae illustrissimi viri D. Claudii Fleury [é] quorum fiet auctio. Paris, 1724. 

n°199). 

51  Decretum Gratiani. Paris, 1612 (Catalogus, n°101). 

52  FLEURY (Cl.), Suite des discours sur lôHistoire ecclesiastique. Paris : Pierre Emery, 1716, 

p. 43-45.  

53  Voir GUION (Béatrice), « Le savoir et le goûté », art. cit., p. 68. 
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les plaidoyers de « digérer les citations » 54 et ne méprise pas le savoir 

livresque 55. Lôhistoire des mîurs lui permet de rendre actuel un thème cher 

à lôérudition philologique des humanistes chrétiens. Notre hypothèse est 

confirmée par J. Nicolai et S. Haverkamp. Lôun annote et lôautre publie les 

Mîurs des Israëlites avec Bonaventure Corneille Bertram, un philologue 

calviniste qui renonce de même à confronter le lecteur avec son érudition. 

Cl. Fleury sôadapte résolument au goût de ses lecteurs quand il renonce 

aux citations latines et écarte les traces du travail philologique du texte 

publié, bien quôil le juge toujours indispensable au travail de lôhistorien. 

Épargner au lecteur les méandres difficiles à suivre ne signifie pas se fier à 

la seule raison. 

Ces quelques jalons apportent des résultats importants pour la com-

préhension des Mîurs des Israëlites. Côest un ouvrage dont lôétude des 

mîurs est ¨ la charni¯re entre les d®veloppements de lôérudition philo-

logique sur la politique des Hébreux et lôethnologie à laquelle on le rattache 

à la suite dôun article dôA. van Gennep 56. Cl. Fleury assure par là la survie à 

une des idées chères à lôhumanisme chrétien. Son ouvrage est réimprimé 

sans cesse au cours du XVIIIe siècle tant en français que dans les traduc-

tions en différentes langues dôEurope. La tradition protestante le délaisse 

depuis la fin du XVIIIe siècle aussi bien que lôérudition philologique dont la 

succession est prise par Robert Lowth (1710-1777), qui publie ses cours 

sur la poésie biblique en 1753 à Oxford 57. R. Lowth ne cite plus Cl. Fleury 

                                                 
54  Voir FLEURY (Cl.), Écrits de jeunesse. Tradition humaniste et liberté dôesprit. Éd. critique 

établie et présentée par Noémi Hepp et Volker Kapp. Paris : H. Champion, coll. Sources 

classiques, n°45, 2003, 233 p. ; p. 66. 

55  Voir KAPP (Volker), « Le savoir livresque et/ou le style ñnaturelò. La métamorphose de la 

culture oratoire du XVIe au XVIIe siècle (Jacques Faye dôEspeisses et Claude Fleury) », 

XVIIe siècle, n°227, 2005, p. 195-210. 

56  VAN GENNEP (A.), « Nouvelles recherches sur lôhistoire en France de la m®thode ethno-

graphique Claude Guichard, Richard Simon, Claude Fleury », Revue de lôhistoire des 

religions, n°82, 1920, p. 139-162. 

57  LOWTH (Robert), De sacra poesi Hebraeorum praelectiones academicae Oxonii habitae. 

Oxford : e typographeo Clarendoniano, 1753 ; une édition enrichie ajoute : subjcitur 

metricae Harianae brevis confutatio et oratio Crewnana. Notas et epimetra adjecit 

Ioannes David Michaelis. Göttingen, 1758-1762, 2e éd. 1770. Une traduction française 

sort en 1813. 
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qui avait pourtant publié en 1731 un Discours sur la poésie des Hébreux 58 

où il abordait le même thème. 

                                                 
58  Publié dans : DESMOLETS (Pierre-Nicolas), Continuation des mémoires de littérature et 

dôhistoire de M. de Salangre. Paris ( ?) : Simart ( ?), XI, 1, 1731, p. 39-78. Une version 

précédente de ce texte se trouve dans : CALMET, Les Psaumes. Paris : Pierre Emery, 

1713. Les deux textes sont réimprimés dans : FLEURY (Cl.), Opuscules. Nismes : Pierre 

Beaume, 1780, vol. II. 644-677. Blasio Ugolini publie en 1766, dans le volume 31 du 

Thesaurus, les cours de R. Lowth (p. 134-583) et une version latine du discours de 

Cl. Fleury, Exercitatio in Poesia universa, & Hebraeorum potissimum (p. 834-849). Les 

Mîurs des Israëlites sont toutefois absentes du Thesaurus. 



 

Joseph KOHNEN 

Université du Luxembourg 

HIPPELS VERHÄLTNIS ZU FRANKREICH 

Im ersten Band seines Meisterromans Lebensläufe nach aufsteigender 

Linie (1778) läßt Theodor Gottlieb von Hippel die erzkonservative, bigotte 

Mutter seines Helden Alexander dem Sohne u.a. raten :  

Brauch griechische, hebräische, arabische, chaldäische, lateinische Worte in 
deiner Predigt, die vertragen sich, um des Himmels willen aber kein einziges 
französisches, das ist in einer deutschen Predigt wie Katz und Hund. Die 
französische Sprache ist die zweite Erbsünde. Der geringste Uebelstand auf 
der Kanzel ist ein Flecken auf deinem weißen Kragen. Es scheint überhaupt 
die französische Sprache nicht für den Himmel und den schmalen Weg 
eingerichtet zu seyn. Wohl dem unter diesem Volke, der noch eine andere 
Sprache weiß ! 1  

Und noch in der fünften, vermehrten Auflage seines Buchs Über die Ehe 

lesen wir : « Wenn eine Mannsperson singt, so ist sie entweder ein Kastrat 

oder ein Franzose oder ein Geck ; und wenn ich eine Mannsperson im 

Singen unterrichten sehe, so ist es mir eben so, als sähe ich sie weiche 

Eier kochen » 2. Und :  

Wir sind zu Institutionen, die Engländer zu Pandekten ; die Franzosen müssen 
sich in diese Unterredung gar nicht einlassen, weil sie in diesem Fache 
eigentlich Alles für das schöne Geschlecht thun, und eben darum große Dinge 
klein, und kleine groß zu schwarzkünsteln bemühet sind. In den Werken des 
Geschmackes könnten wir, da die Franzosen die weißen, die Engländer die 

                                                 
1  VON HIPPEL (Theodor Gottlieb), Lebensläufe nach Aufsteigender Linie : nebst Beylagen 

A, B, C. 3 Theile. 4 Bde., 2290 S., 15 Ku. Bln., Berlin : Christian Friedrich Voss, 1778-

1781. Es wird zitiert nach der Ausgabe : VON HIPPEL (Th. G.), Sämmtliche Werke. Berlin : 

Georg Reimer, 1828 ff., Bd. 1, S. 238. (= SW) 

2  VON HIPPEL (Th. G.), Über die Ehe, SW, op. cit., Bd. V, S. 267.  
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schwarzen Schafe gepachtet haben, immer bei den sprenklichten verbleiben ; 
allein es müßten dennoch Wörter, die zu Wissenschaften gehören, gesammelt 
und mit Realdefinitionen begleitet werden : denn hierdurch könnte die Nation 
allmählich zu einer gewissen Präcision im Ausdruck kommen, und selbst der 
gemeine Mann würde sich distinkt ausdrücken, daß die Sprache sogleich die 
Deutschen verriethe. Mit der Zeit könnte es selbst von dem gemeinen Manne 
heißen : der Engländer schreibt Zeitungen, der Deutsche ist Philosoph, und ein 
Französisches Wäschermädchen kann ihrer Lebensart wegen morgen Dau-
phine werden 3.  

Das skandalöse Betragen vieler östlicher Adliger schließlich wird auf 

deren Kontakt mit der französischen Aristokratie zurückgeführt. Ein kurlän-

discher Landjunker sieht sich geringschätzig als « französischer Curlän-

der », « curscher Franzose » und « Affe mit den Halbstiefeln » bezeichnet, 

und die im Raume Königsberg ungeliebten Kurländer werden in dem Urteil 

zusammengefasst : « Franzos und Curländer reimen sich, als Chapeau-

bashütchen mit Stallmeisterstiefel, als Sonnenschirm und Jagdtasche » 4. 

Wer nun über Hippels Biographie und sein Werk nur geringfügig im 

Bilde ist, dürfte aus solchen und anderen ähnlichen Aussprüchen völlig 

irrige Schlüsse ziehen. Denn in Wirklichkeit hat der Kant- und Hamann-

Freund Hippel (1741ï1796), hervorragender Jurist, führender Freimaurer 

und seit 1780 Dirigierender Bürgermeister und nachträglich Stadtpräsident 

von Königsberg (seit 1786) und nicht zuletzt anonym schreibender Verfas-

ser der Lebensläufe, des Ehebuchs 5, der Kreuz- und Querzüge des Ritters 

A bis Z 6, des Mann nach der Uhr 7 sowie zahlreicher juristischer und popu-

larphilosophischer Traktate, in der zweiten Hälfte des aufgeklärten Jahrhun-

derts zu der großen westlichen Kulturnation Frankreich ein durchaus positi-

                                                 
3  VON HIPPEL (Th. G.), Über die Ehe, SW, op. cit., Bd. V, S. 57 f. 

4  VON HIPPEL (Th. G.), Lebensläufe, SW, op. cit., Bd. II, S. 183, 202 f., 208.  

5  VON HIPPEL (Th. G.), Über die Ehe. Berlin : C. F. Voß, 1774, 1776, 1792, 1793. 

6  VON HIPPEL (Th. G.), Kreuz- und Queerzüge des Ritters A bis Z, von dem Verfasser der 

Lebensläufe nach aufsteigender Linie. 2 Bde., Berlin : C. F. Voß, 1793ï1794, 577 S. / 

584 S. 

7  VON HIPPEL (Th. G.), Der Mann nach der Uhr, oder der ordentliche Mann. Ein Lustspiel in 

einem Aufzuge. 96 S. 1765; 112 S. 1766; 1768 (in : Theater der Deutschen. Berlin : u. 

Leipzig, Bd. I) ; 1771 (Riga : Hartknoch). 
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ves, achtungsvolles Verhältnis gepflegt 8. Dass die kurländische Pfarrfrau in 

grotesker Beschränktheit über die französische Sprache und Kultur urteilt, 

liegt in der Anlage ihrer Romanfigur, da der Dichter sie mit satirischen 

Zügen gegensätzlich zu ihrem aufgeschlossenen sanftmütigen Ehegatten 

ausgestattet hat. Und die abschätzige Beurteilung französischer Sitten lag 

im Tone der Zeit.  

Wenn nun Hippel in seiner Autobiographie nur am Rande bescheinigt, 

dass er bereits als Schüler mit der französischen Sprache bzw. Literatur 

bekannt wurde, die sein Vater ihn im heimatlichen Gerdauen bei dem huge-

nottischen Tabaksfabrikanten Diverné erlernen ließ, so hat der Lese-

hungrige sie doch schnell und aller Wahrscheinlichkeit nach an der Univer-

sität zu Königsberg i.Pr. nach seiner Immatrikulation am 27. Juli 1756 

ziemlich gründlich in sich aufgenommen. Im Wintersemester 1757-1758 

steht hinter seinem Namen vermerkt : « Er treibt Mathematik u. Franzö-

sisch », desgleichen im Sommersemester 1759, wo zu lesen ist : « Franzö-

sisch u. Spielen » 9. Auch haben zwei seiner älteren Königsberger Freunde, 

der Professor der Beredsamkeit Johann Gotthelf Lindner 10 und der Lokal-

poet Johann Friedrich Lauson 11, dieses Interesse vermutlich gefördert. 

Ersterer, Hippels Bruder in der Königsberger Freimaurerloge Zu den Drey 

Kronen, lehrte zehn Jahre lang an der Domschule zu Riga, wo er als Rektor 

gezielt die französische Sprache förderte, und der belesene Allerweltskerl 

Lauson, ein Faktotum besonderer Art, beriet die in Königsberg periodisch 

                                                 
8  Vgl. KOHNEN (Joseph), Theodor Gottlieb von Hippel. 1741ï1796. Lôhomme et lôîuvre. 

Bern / Frankfurt a. M. / New York / Nancy : P. Lang, Publications Universitaires Européen-

nes. Série I : Langue et littérature allemandes, vol. 727, 1983, 2 Bde., 1525 S.  

9  KOHNEN (J.), Theodor Gottlieb von Hippelé, op. cit., S. 49 f. ; SCHNEIDER (Ferdinand 

Josef), Theodor Gottlieb von Hippel in den Jahren von 1741 bis 1781 und die erste 

Epoche seiner literarischen Tätigkeit. Prag : Taussig und Taussig, 1911, S. 33 ; 47 ff. ; 

VON HIPPEL (Th. G.), Autobiographie, SW, op. cit., Bd. XII, S. 81 ; TSCHACKERT (Paul), 

« Th. G. v. Hippel, der christliche Humorist als Student der Theologie in Königsberg von 

1756ï1757 », Altpreußische Monatsschrift (= AM), 28, 1891, S. 355 ff. 

10  Vgl. KOHNEN (J.), « Johann Gotthelf Lindner : Pädagoge, Literat und Freimaurer in 

Königsberg und Riga », Nordost-Archiv : Zeitschrift für Kulturgeschichte und Landes-

kunde, (Lüneburg : Nordostdeutsches Kulturwerk), Heft 76, 1984, S. 34 ff. 

11  KOHNEN (J.), « Der Königsberger Lokaldichter Johann Friedrich Lauson », Nordost-

Archiv : Zeitschrift für Kulturgeschichte und Landeskunde, (Lüneburg : Nordostdeutsches 

Kulturwerk), Heft 81, 1986, S. 7 f.  



308 ï Joseph KOHNEN 

 

gastierende Theatertruppe der Schuchs und übersetzte für sie Molières 

Tartuffe. Nicht zu vergessen ist des Weiteren, dass es in der ost-

preußischen Provinzhauptstadt eine hohe Anzahl geschäftstüchtiger Immi-

granten gab, darunter vor allem Hugenotten, Schotten und Holländer. Viele 

Franzosen waren nach der Aufhebung des Edikts von Nantes nach Ost-

preußen eingewandert und waren besonders im Großhandel (Salz, Kaffee, 

Steingutwaren, Leinen, Garn, Porzellan, Eisen und Linsen) beschäftigt 12. 

Landesherrliche Entscheide des Großen Kurfürsten und großzügige Privile-

gien des Soldatenkönigs, der ihr Know how schätzte, anerkannten die der 

evangelisch-reformierten Kirche Angehörenden als « Refugiés » und 

gewährten ihnen als vollwertigen Untertanen die preußische Staatsangehö-

rigkeit. Sie waren in der Mitte des 18. Jahrhunderts immer noch von 

bestimmten Steuern befreit und genossen seit 1687 sogar ein sogenanntes 

« Justizprivileg » mit eigenem « französischem Obergericht ». Noch 1779 hat 

der junge Hippel als ehrgeiziger Karrierist (vergeblich) versucht, den Posten 

eines französischen Richters zu erlangen. In jeder Stadt gab es unter der 

Aufsicht eines Konsistoriums des « exercitii Religionis reformatae » eigens 

französische Prediger, die ihr Amt in französischer Sprache ausübten. Die 

Familien Toussaint, Collin, Hoyer, Laval, Cabrit, Fraissinet, lôEstocq, 

Courtan und Gervais, die Hippel nach und nach kennen lernte und die 

später, als er beruflich und gesellschaftlich am Ort eingebürgert war, zu 

seinem beliebten Umgang gehörten, zählten zu den angesehensten Patri-

zierkreisen. Auch in der Dreikronenloge, in die er noch als Student eintrat, 

war französisches Gedankengut präsent, denn es war schließlich ein in 

polnischen Diensten wirkender Offizier namens Charles Jacques de 

Bousquet de Laurant gewesen, der, selbst 1742 in Paris eingeweiht, 1746 

mit dem Regimentsfeldscher Daniel Heinrich Gervais (1721ï1779) eine 

Bauhütte als Tochterloge der Berliner Großen National-Mutter-Loge Zu den 

Drei Weltkugeln gegründet hatte. Ebenfalls ein kriegsgefangener franzö-

sischer Offizier namens Gabriel Tilly de Lernay entwarf 1760 im Fahr-

wasser des Engländers Ramsay mit dem Meister der Berliner Mutterloge 

nach dem Vorbild des Großmeisters der französischen Maurerei das 

                                                 
12  Vgl. KOHNEN (J.), « Aspekte der Frankreich-Rezeption in Königsberg », in SCHNEIDERS 

(Werner), Hg., Aufklärung als Mission : Akzeptanzprobleme und Kommunikations-

defizite / La mission des Lumières : accueil réciproque et difficulté de communication. 

Marburg : Hitzeroth, Colloques de Luxembourg, 2, 1993, 333 S. ; S. 279-294. 
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sogenannte « Système de Clermont », in welchem auf die Johannisgrade 

vier Hochgrade mit den französischen Titeln « maître écossais », « maître 

élu ou chevalier de lôaigle », « chevalier illustre du Saint-Sépulcre » und 

« chevalier sublime de Dieu » folgten, die der Baron von Hund als « Strikte 

Observanz » willkürlich auf seine Weise ergänzte. Unter Hippels eifrigem 

Vorsitz als Meister vom Stuhl wurde dieses System 1768 in der Drei-

kronenloge mit Lindner und dem Buchhändler Johann Jacob Kanter ein-

geführt. In der Folge war Hippel dann zeitweilig auch ein enger Vertrauter 

des streitbaren Hofpredigers und Orientalisten Johann August Starck, der 

sich in Paris vorübergehend zum Katholizismus bekehrte und unter dem 

Namen Klerikat eine Elite-Maurerei auf all diese Systeme aufpflanzte 13. 

Andererseits ist während der russischen Besatzungszeit im Siebenjäh-

rigen Krieg (1758ï1762) auf Anordnung des Generalgouverneurs von Korff 

als Organ der russischen Besatzungsarmee die erste französisch geschrie-

bene Königsberger Zeitung unter dem Titel Gazette ins Leben gerufen 

worden. Ohnehin war seit dem Regierungsantritt Friedrichs II. das Franzö-

sische Amtssprache geworden ; der spätere Jurist und Oberbürgermeister 

Hippel musste es ordentlich beherrschen. Die Kinder der Adligen und 

Beamten wurden wie in Berlin teils von Franzosen und Französinnen erzo-

gen, und die russischen Besatzungsoffiziere sprachen gemäß Petersburger 

Tradition häufig geläufig Französisch. Hippels Umwelt war während dessen 

Lehrjahren also ideal geschaffen für eine schnelle und gründliche Auf-

nahme der im Osten repräsentativen westlichen Kulturnation. 

Wesentliche literarische Mentorenhilfe leisteten zweifelsohne Lindner 

und Lauson. 1749 hatten sie als blutjunge Studentlein mit einigen 

Gesinnungsgenossen und ihren Freundinnen, unter ihnen Johann Georg 

Hamann, der spätere scharfgeistige « Magus aus Norden », mit listigen 

Decknamen die Daphne gegründet, nach Josef Nadlers Urteil eine der 

besten Wochenschriften des Jahrhunderts 14. Nach dem Vorbild des Leipzi-

                                                 
13  Vgl. KOHNEN (J.), « Zu Johann August Starcks Pariser Konversion », Germanistik, 

(Luxemburg : Université du Luxembourg), fascicule XXII, 2007, S. 17-23.  

14  Vgl. KOHNEN (J.), « Die Königsberger Daphne. Eine ungewöhnliche Kulturzeitschrift der 

Frühaufklärung », Recherches Germaniques, (Strasburg : Université des sciences 

humaines), 19, 1989, S. 3-30 ; KOHNEN (J.), Daphne. Nachdruck der von Johann Georg 

Hamann, Johann Gotthelf Lindner u.a. herausgegebenen Königsberger Zeitschrift 

(1749ï1750). Mit einem Nachwort von Joseph Kohnen. Frankfurt a. M. / Bern / New 
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ger Jüngling versuchten sie mit « französischem Witz » 15 ihren nachhol-

bedürftigen Landsleuten die französische Kultur mit ihrem eleganten 

Lebensstil und guten Geschmack zu empfehlen, und die jungen Aufklärer 

überraschten, wenn auch wohl etwas wichtigtuerisch, durch ihre erstaun-

lichen literarischen Kenntnisse. Neben großen Namen wie Molière, La 

Bruyère, Pascal, Crébillon, du Resnel, Fontenelle und Saint-Evremond 

kannten sie nämlich auch dôArgens, Mme de Deshoulières, Panage, Versac 

und Meilcourt, alles als aufklärerische Geister eingestufte Schriftsteller. Und 

schon damals hat der kaum neunzehnjährige Hamann sich kritisch an den 

großen Voltaire, seinen künftigen « Lucifer des Jahrhunderts », gewagt, zu 

dessen schärfstem Kritiker er in der Folge werden sollte. In der Doppel-

nummer 10 16 der Daphne druckt er nämlich die Voltairesche Epitre à 

Uranie, später besser bekannt unter dem Titel Le Pour et le Contre, integral 

ab und gibt dazu eine freie Versübersetzung, die des Franzosen freigeistig-

deistische Argumentation Vers für Vers ironisch widerlegt und entschieden 

den überlieferten Gottesglauben verteidigt. Dabei übt er sich schon in 

seiner nachträglich u.a. in den Kreuzzügen des Philologen berühmt gewor-

denen « metaschematischen » Strategie, die darin besteht, als advocatus 

diaboli scheinbar der Vorlage zu folgen, in Wirklichkeit jedoch durch 

gezielte Umwandlung bzw. Weglassung oder Hinzufügung bestimmter 

Schlüsselwörter den Sinn des aufs Korn genommenen Textes ins Gegenteil 

zu kehren und so dessen Aussagen zu widerlegen, ins Lächerliche zu 

ziehen oder ad absurdum zu führen. 

Hamann ist es dann auch gewesen, der mit den Jahren am Orte Hippel 

trotz unterschiedlicher charakterieller Eigenarten und beruflicher Orientie-

rung am nächsten kam und durch seine ungemein profunden Sprach- und 

Literaturkenntnisse dessen Verständnis für die französische Literatur wohl 

am stärksten nährte. Hippel empfand sich auf demselben Weg der 

Wahrheits- und Gottsuche wie Hamann, und wie dieser misstraute er 

grundsätzlich den Kräften des Verstands und der Vernunft, eine Haltung, 

                                                                                                      
York / Paris : Peter Lang, Regensburger Beiträge zur deutschen Sprach- und Literatur-

wissenschaft. Reihe A, Quellen, Bd. 5, 1991. 

15  UNGER (Rudolf), Hamann und die Aufklärung. Studien zur Vorgeschichte des roman-

tischen Geistes im 18. Jahrhundert. Tübingen : Max Niemeyer, 4. unveränderte Auflage, 

1968, 2. Bd., S. 633. 

16  Vgl. Daphne. Nachdrucké, op. cit., Erster Theil, Nummer 10, Epitre à Uranie, S. 37-44. 
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die auch vor dem gemeinsamen Freund Kant nicht Halt machte. Hamann 

kannte die französische Literatur und Philosophie wie kein anderer 

Deutscher. Beeindruckend ist u.a. seine Auseinandersetzung mit René 

Rapin, desgleichen seine Lektüre einer Reihe von Vorkämpfern neuer 

Ideen wie etwa Montaigne, Descartes, Pascal, Malebranche, Bayle, 

Montesquieu, Fontenelle, Condillac, Diderot, dôAlembert, Terrasson, 

Raynal, Galiani, Rétif de la Bretonne und Mercier 17, wenn auch mit 

Vorbehalten. Faszinierend für Philologen sind in diesem Zusammenhang 

jedoch vor allem seine französisch geschriebenen und nicht alle zu 

Lebzeiten veröffentlichten politisch-philosophischen Streitschriften gegen 

Friedrich II. wegen dessen Kriegs- und Finanzpolitik, dessen vielgerühmtes 

Ansehen als « Salomon de Prusse » (Voltaire) er entschieden in Frage 

stellte, so in den Essais à la Mosaïque, die Lettre néologique et provinciale 

sur lôinoculation du bons sens (1761) und die Glose philippique (1762) 

umfassend, sowie in der Lettre perdue dôun Sauvage du Nord à un Finan-

cier de Pe-kim (1773), in Encore deux Lettres perdues, Le Kermès du Nord 

ou La Cochenille de Pologne (1774), À lôAdministration générale 18, und 

nicht zuletzt in der frechen Direktschrift Au Salomon de Prusse 19, die 

allerdings nie abgeschickt wurde. Wenn Hippel auch des Freundes Abnei-

gung gegen Friedrich nicht teilte, so hat er doch diese Schriften fast alle in 

der Hand gehabt, wie es zahlreiche Wendungen im eigenen Werk wie über-

haupt sein Sinn für philosophische Kritik bezeugen. Hamanns humoris-

tische Methode, mit der Sprache ï hier mit der französischen ï vieldeutig 

zu spielen, hat auch er insbesondere in seinen zwei Romanen strecken-

weise übernommen. Und auch dessen Ansicht, die Franzosen seien grund-

sätzlich ein Volk rationalistischer Frivolität und erotischer Leichtlebigkeit 

und ihre Aristokratie eine rücksichtslos parasitäre Clique von Unterdrückern 

der wehrlosen Massen, deren Intrigen Friedrich II. in katastrophaler Blind-

heit verfallen sei, teilte er, wie es die Lebensläufe belegen, weitgehend.  

Es besteht jedenfalls kein Zweifel, dass Hippel, als er seine ersten 

schriftstellerischen Versuche niederschrieb ï zu der Zeit noch mit Bekannt-

gabe seines Namens ï, bereits in der französischen Sprache und Literatur 

                                                 
17  Vgl. HAMANN (Johann Georg), Sämtliche Werke. Historisch-kritische Ausgabe von Josef 

Nadler. Wien : Verlag Herder, 1949-1957, 6 Bde. 

18  Vgl. HAMANN (J. G.), Arithmétique politique, SW, Bd. II, S. 277-326. 

19  HAMANN (J. G.), Arithmétique politique, SW, Bd. III, S. 55-60. 
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bestens zu Hause war. Seine beiden erfolgreichen Komödien Der Mann 

nach der Uhr (1765) und die Ungewöhnlichen Nebenbuhler (1768) 20 weisen 

thematisch, strukturell und stilistisch eindeutig auf Destouches, Regnard 

und Dufresny zurück. Er muss diese Dichter mehr oder weniger ganz im 

Original gelesen haben, da es von ihren Werken zu seiner Zeit kaum 

deutsche Gesamtübersetzungen gab. Zur Anpassung der sächsischen 

Typenkomödie an die Molièresche Charakterkomödie dienten nicht weniger 

als vier Stücke : LôAvare, Le Malade imaginaire, Le Bourgeois gentilhomme 

und Le Tartuffe. Textparallelen lassen sich neben Berücksichtigung 

Lessingscher Anweisungen beliebig anführen, desgleichen die Übernahme 

der verschiedenen Kniffe des dialogue molièresque : comique de mots, de 

répétition, de feinte, de situation, de mésentente usw. Aber es spricht für 

ihn, dass er dennoch ganz eigenständige, einfallsreiche Stücke schuf, die 

sich eines anhaltenden Erfolges freuten. Der Mann nach der Uhr, der einen 

auch von Molière noch nicht berücksichtigten Charaktertyp auf die Bühne 

brachte, galt bis zum Ende des Jahrhunderts als einer der beliebtesten 

deutschen Einakter 21. 

Seine gründlichen Kenntnisse des französischen Theaters bestätigt 

Hippel des Weiteren in den vom 26. Oktober 1767 bis zum 4. März 1768 

verfassten Theaterrezensionen, die er für die von Johann Jacob Kanter 

herausgegebenen Königsbergschen Gelehrten und Politischen Zeitungen 

lieferte 22. Sie nehmen Bezug auf ein längeres Gastspiel in Königsberg mit 

                                                 
20  VON HIPPEL (Th. G.), Die ungewöhnlichen Nebenbuhler. Ein Lustspiel in drey Aufzügen. 

(Aufgeführt als « Herr und Diener » anfangs 1767). Königsberg : J. J. Kanter, 1768, 

140 S. Vgl. auch REIMEN (Pia), Theodor Gottlieb von Hippel (1741ï1796) als Komödien-

dichter. Programmdissertation, Luxemburg 1990. Esch / Alzette : P. Reimen, 1992, 

Mémoire fin de stage pédagogique Luxembourg, 279 p. ; REIMEN (P.), « Struktur und 

Figurenkonstellation in Theodor Gottlieb von Hippels Komödie Der Mann nach der 

Uhr », in KOHNEN (J.), Hg., Königsberg. Beiträge zu einem besonderen Kapitel der 

deutschen Geistesgeschichte des 18.Jahrhunderts. Frankfurt am Main / Berlin [etc.] : 

Lang, 1994, VIII-438 S. ; S. 199-263 ; REIMEN (P.), « Theodor Gottlieb von Hippel : Die 

ungewöhnlichen Nebenbuhler. Aufbau ï Techniken ï Literarische Vorlagen », Germa-

nistik, (Luxemburg : Université du Luxembourg), VI, 1994, S. 29-48. 

21  Vgl. KOHNEN (J.), Theodor Gottlieb von Hippelé, op. cit., 1. Bd., S. 549-587. 

22  Vgl. KOHNEN (J.), « Die Rezeption des französischen Theaters in Hippels Königsberger 

Rezensionen (1767) », in BOIS (Pierre-André), KREBS (Roland) & MOES (Jean), Hg., Les 

Lettres françaises dans les revues allemandes du XVIIIe siècle / Die französische Literatur 

in den deutschen Zeitschriften des 18. Jahrhunderts. Bern / Berlin / Frankfurt a. M. [etc.] : 

 



Hippels Verhältnis zu Frankreich ï 313 

 

rund 50 Aufführungen der bekannten Schauspieltruppe Franz Schuchs des 

Jüngeren. Wie sämtliche deutsche Wanderbühnen spielte diese fast aus-

nahmslos die fremden, d.h. die englischen, dänischen, französischen und 

italienischen Stücke in oft fragwürdigen Übersetzungen. Auch die Königs-

berger Aufführungen von 1767 bzw. 1768 wurden in Texten von unter-

schiedlicher Qualität dargeboten, wobei die jeweiligen Schauspieler eben-

falls nicht immer die tieferen Absichten der einzelnen Dichter erkannt hatten 

und demgemäß wiedergaben. Gerade in seinen diesbezüglichen Analysen 

bestätigt der junge Theaterdichter und Rezensent Hippel, dass er sowohl 

die meisten Werke im Original kannte als auch in feiner Aufnahmefähigkeit 

den Unterschied zwischen der ursprünglichen Intention der Dichter und der 

mitunter mangelhaften Reproduktionsfähigkeit durch Regie und Akteure 

erfasste. Dazu orientierte er sich im wesentlichen an Lessings Dramen-

therorien und Diderots Discours de la Poésie dramatique. Insgesamt 

38 Stücke wurden dem Publikum geboten, wobei die französischen an 

oberster Stelle standen. Es gab 17 französische, 3 italienische (Goldoni), 

2 dänische (Holberg), ein englisches und 15 deutsche (dazu 2 Pantominen) 

Stücke, darunter Hippels beide Komödien, deren zweite damals noch unter 

dem Titel Herr und Diener lief. Als französische Komödien wurden gespielt : 

die anonyme Farce de Maistre Pathelin, La Fausse Agnès ou le Poète 

campagnard, Le Glorieux und Le Tambour nocturne von Destouches, La 

Femme jalouse von Jolly, La Mère confidente von Marivaux, LôAvare und 

Le Malade imaginaire von Molière, Le Distrait von Regnard, Le Fermier 

général von Saint-Foix, Le Café ou lôÉcossaise und LôEnfant prodigue von 

Voltaire und La Jeune Indienne von Chamfort. Als Tragödien konnte man 

sehen : Alzire und Zaïre von Voltaire ; als drame bourgeois Le Père de 

Famille von Diderot und als Schäferspiel LôOracle von Saint-Foix. Ironisch 

vermerkt Hippel zu Voltaires Zaïre, dass die Übersetzung stellenweise so 

wenig getroffen sei, dass die Schauspieler « für den Uebersetzer denken 

(müssten), um dem Stück einigermaßen wiederzugeben, was man ihm 

genommen hat » 23. Zur Aufführung der Alzire bekräftigt er, dass « die 

Uebersetzung nur in wenig Stellen den kurzen Nachdruck des Originals 

                                                                                                      
Peter Lang, Convergences, 4, 1997, XI-388 S. ; S. 133-152 ; SCHNEIDER (F. J.), Theodor 

Gottlieb von Hippelé, op. cit., S. 9-27.  

23  Königsbergsche Gelehrte und Politische Zeitungen, 26.10.1767, 86. Stück, S. 346 

(= KGPZ) ; SCHNEIDER (F. J.), Theodor Gottlieb von Hippelé, op. cit., S. 9. 
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erreich(e), und zuweilen sehr schleppend sei, obgleich die Darsteller sich 

allgemein ganz ordentlich gehalten hätten » 24. Er sei daher « lüstern nach 

der neuen Uebersetzung der voltaireischen Werke ». In Destouchesô 

Fausse Agnès kritisiert er die allzufreie Bearbeitung durch die Gottsche-

din 25, während im Glorieux der Charakter Tuffières eigentlich « nicht völlig 

mit dem deutschen Worte (zu) erschöpfen » sei 26. Dagegen findet er Jollys 

Femme jalouse « ziemlich glücklich in Versen übersetzt » 27, desgleichen 

Diderots Père de famille 28. Er gesteht allerdings zu, dass ein Übersetzer 

stets das Glück auf seiner Seite haben müsse. Zum Verständnis der Text-

idee durch die Schauspieler bemerkt er bezüglich der Femme jalouse, dass 

die « Miene der französischen Eifersucht zuweilen so ein wenig ï deutsch 

geworden », und er ergänzt : « Uns fehlt das rechte Wort, den Unterschied 

zu bezeichnen, und vielleicht fehlte ihrer (der Darstellerin) sonst sehr 

natürlichen Vorstellung ein unendlich kleiner Zug der Milderung in der 

Heftigkeit » 29. In der Farce de Maistre Pathelin hingegen hebt er die 

szenischen Einfälle und die sich daraus bühnentechnisch unausschöpf-

lichen Möglichkeiten hervor 30. Die Knappheit und Bestimmtheit seiner 

Aussagen lassen übrigens vermuten, dass er sich bewusst an ein Publikum 

richtet, das im französischen Theater ziemlich zu Hause ist. Andererseits 

überrascht er heutige Leser durch die Bewunderung, die er dem Theaterau-

tor Voltaire entgegenbringt, der ihm in komischen wie tragischen Stoffen 

                                                 
24  KGPZ, 2.11.1767, 88. St., S. 354 ; SCHNEIDER (F. J.), Theodor Gottlieb von Hippelé, op. 

cit., S. 11. 

25  KGPZ, 11.12.1767, 99. St., S. 402 ; SCHNEIDER (F. J.), Theodor Gottlieb von Hippelé, op. 

cit., S. 22. 

26  KGPZ, 18.12.1767, 101. St., S. 410 ; SCHNEIDER (F. J.), Theodor Gottlieb von Hippelé, 

op. cit., S. 23. 

27  KGPZ, 21.12.1767, 102. St., S. 413 f. ; SCHNEIDER (F. J.), Theodor Gottlieb von Hippelé, 

op. cit., S. 24. Diesbezüglich unterstreicht er : « Die Uebersetzung von Lessing ï was 

kann man mehr zum Lobe des Stückes sagen ? » (KGPZ, 13.11.1767, 91. St., S. 368 ; 

SCHNEIDER (F. J.), Theodor Gottlieb von Hippelé, op. cit., S. 15). 

28  KGPZ, 4.12.1767, 97. St., S. 394 ; SCHNEIDER (F. J.), Theodor Gottlieb von Hippelé, op. 

cit., S. 20. 

29  KGPZ, 21.12.1767, 102. St., S. 413 f. ; SCHNEIDER (F. J.), Theodor Gottlieb von Hippelé, 

op. cit., S. 24. 

30  KGPZ, 21.12.1767, 102. St., S. 413 f. ; SCHNEIDER (F. J.), Theodor Gottlieb von Hippelé, 

op. cit., S. 23. 
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durch seine « sehr gut contrastierenden Charaktere » gefällt und den 

erhaltenen Beifall « verdient ». Großen Respekt empfindet er gegenüber 

Diderots Père de Famille und Fils naturel. Hier glaubt er den Vertreter einer 

besonderen Bühnengattung zu erkennen, der mit einmaliger Tiefsinnigkeit 

und Unterhaltungskraft die Belange der bürgerlichen Mittelschicht nahezu-

bringen versteht. Begeistert spricht er von zwei « Meisterstücken » und ver-

kündet etwas kurios :  

Diderot ist überhaupt einer von den seltnen Genies, dergleichen die franzö-
sische Nation nur sehr wenige aufzuweisen im Stande ist. Will man ein Trium-
virat, so ists Rousseau, Diderot, Buffon, wahrhaft große Köpfe und große 
Genies 31.  

Aber auch Molière genießt trotz seiner Anleihen in der Antike oder bei La 

Bruyère als einmaliges Genie vollste Bewunderung 32. Und Marivaux gefällt, 

weil er eben mit seinem feinen, ganz eignen Geschmack einfach Marivaux 

ist 33 ! 

Selbst mit den ausgesprochen theoretischen Problemen der Theater-

kunst hat sich Hippel auseinandergesetzt. Bezüglich des Gattungsbegriffs 

Komödie-Tragödie hat er vermutlich die von Lessing übersetzten 

Betrachtungen über das Weinerlich-Komische Chassirons und Gellerts 

Überlegungen für das rührende Lustspiel wie auch Lessings eigene Aus-

führungen zur Dramaturgie in der Hand gehabt und seinem eklektischen 

Sinn entsprechend sich für einen vernunftgeprägten Mittelweg entschieden. 

Wenn er auch nicht mit letzter Deutlichkeit ausspricht, für welche Form er 

wirbt und den Unterschied zwischen der comédie larmoyante und der 

comédie attendrissante nicht genau festlegt, so erlaubt er für die Komödie 

mitunter ernsthafte Akzente, wie sie beispielsweise Molières Misanthrope 

enthält, während er aus der Tragödie kategorisch die heiteren Momente 

verbannt :  

                                                 
31  KGPZ, 13.11.1767 ; 91. St., S. 368 ; SCHNEIDER (F. J.), Theodor Gottlieb von Hippelé, op. 

cit., S. 15 ; vgl. KGPZ, 4.3.1768, 19. St., S. 75-77 ; SCHNEIDER (F. J.), Theodor Gottlieb 

von Hippelé, op. cit., S. 27. 

32  KGPZ, 4.3.1768, 19. St., S. 75-77 ; SCHNEIDER (F. J.), Theodor Gottlieb von Hippelé, op. 

cit., S. 15. 

33  KGPZ, 22.12.1767, S. 414 ; SCHNEIDER (F. J.), Theodor Gottlieb von Hippelé, op. cit., 

S. 24 ; vgl. auch KGPZ, 23.11.1767, 94. St., S. 382 f. 
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Es hat große Verteidiger des weinerlichen Lustspiels gegeben und auch große 
Meister, die diesen Verteidigungen Ehre gemacht ; allein waren nicht Democrit 
und Heraclit zwei ganz unterschiedliche Philosophen ? vielleicht wäre es 
besser, wenn man wüßte, wozu man eigentlich den Abend in der Komödie 
anzulegen hätte, ob zum lachen oder zum weinen. Vielleicht verläßt man 
wirklich die Natur, wenn man, statt uns ein simples Essen vorzusetzen, ein vom 
Koch gekünsteltes Gericht gibt, oder (wie in einigen Stücken, wo ein komischer 
Auftritt einen tragischen ablöst) statt einer Schüssel zwei vorsetzt und süßes 
und saures zusammen legt 34.  

Und :  

Gewiß, es bleibt schon hart in einigen rührenden Lustspielen, die komische und 
tragische Streifen haben und so beides ineinander gewirkt ist, daß man bald 
lacht, bald ernsthaft ist, indessen läßt sich das Gesicht eher aus dem Lachen 
ins Ernsthafte bringen und es ist auch anständiger, als wenn ich in einem 
lustigen Trauerspiele in einer Stunde lachen und weinen soll 35.  

Rührseligkeit und übertriebener Wechsel von Lachen und Weinen 

werden mithin abgelehnt, während wie bei Horaz nuanciertes delectare als 

rührend verstanden werden kann. Im Theater Marivauxô scheint ihm 

solches verwirklicht, desgleichen in Destouchesô Glorieux, dessen feine 

Sprache selbst in Übersetzung ihm besonders zu behagen scheint. Mit 

dieser Einstellung ist der der Aufklärung Verpflichtete im Einklang mit 

Lessing, für den aus psychologischen und ästhetischen Gründen die Idee 

gemäßigter, richtig eingebrachter Rührung ein Hauptanliegen war. Als 

ideale Zwischengattung empfindet er Diderots bürgerliche Dramen, die er 

allerdings als seltene Glücksfälle wertet. Der Père de Famille ist für ihn als 

ausgesprochene Gattung des « Familientheaters » ein Meisterwerk. Es 

berührt auf geschickte Weise die Gefühle des Zuschauers, weil es rührend 

und ernsthaft zugleich ist und dennoch die Möglichkeit zu verhalten 

heiteren Momenten erlaubt 36. In Sachen Frankreich-Rezeption ist die kurze 

Rezensionsarbeit Hippels jedenfalls sowohl für die Königsberger Theater-

geschichte, die am 24. November 1755 anlässlich der Eröffnung des ersten, 

« von einem deutschen Prinzipal mit eigenen Mitteln » erbauten Theaters in 

                                                 
34  Vgl. SCHNEIDER (F. J.), Theodor Gottlieb von Hippelé, op. cit., S. 27. 

35  SCHNEIDER (F. J.), Theodor Gottlieb von Hippelé, op. cit., S. 27. 

36  KGPZ, 13.11.1767, 91. St., S. 368 ; SCHNEIDER (F. J.), Theodor Gottlieb von Hippelé, op. 

cit., S. 15. 
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Deutschland bereits mit Racines Mithridate begonnen hatte 37, als für den 

Rezensenten selbst ein wichtiges Ereignis gewesen. 

Aber Hippel hat auch die « Philosophes » gelesen und eklektisch zu 

seinem Bedarf genutzt. Ein Lieblingsautor ist Montaigne gewesen. Dessen 

Lebensweise und praktisch-vernünftige Weltanschauung entsprachen teils 

dem eigenen Temperament und Lebensgang. Als bedeutendster Dichter 

der Sterbe- und Grabespoesie im deutschen Roman und in dieser Hinsicht 

Mentor Jean Pauls machte Hippel sich systematisch bestimmte Teile der 

Essais zu eigen 38, insbesondere diejenigen, die sein Innenleben, wie auch 

die Briefe an Scheffner es widerspiegeln, am meisten beschäftigten, näm-

lich die Gedanken über den Tod und die Frage, wie man sich demselben 

gegenüber zu verhalten habe. An dem Ort, wo bereits über ein Jahrhundert 

früher die « Sterblichkeitsbeflissenen » der Kürbishütte Simon Dachs, 

Robert Roberthins und Heinrich Alberts gewirkt hatten, wurde Hippel zum 

bedeutendsten Todesdichter der deutschen Literatur. Den alten Montaigne 

hat er über diesem Unternehmen regelrecht als Pfandleiher benutzt. Der 

lebenserfahrene, weise französische Landadlige wurde teils zu seinem 

Vordenker und grundsätzlich zu seinem Tröster. Dessen klar und stilistisch 

scharf formulierten Denksätze aus dem ersten Buch der Essais : Que philo-

                                                 
37  Vgl. EICHHORN (Herbert), Konrad Ernst Ackermann. Ein deutscher Theaterprinzipial. Ein 

Beitrag zur Theatergeschichte im deutschen Sprachraum. Emsdetten Westf. : Lechte, 

Die Schaubühne, Quellen und Forschungen zur Theatergeschichte, Bd. 64, 1965, 

346 S. ; S. 27, 286 f. 

38  Vgl. SCHNEIDER (F. J.), « Studien zu Theodor Gottlieb von Hippels Lebensläufen 3. Hippel 

als Schüler Montaignes, Hamanns und Herders », Euphorion, 23, 1921, S. 23-33 u. 

S. 180-190 ; LOSNO (Robert), « Optimisme et pessimisme dans lôîuvre de Theodor 

Gottlieb von Hippel », in Hommage à Maurice Marache : 1916-1970. Paris : Les Belles 

Lettres, Publications de la Faculté des lettres et des sciences humaines de Nice, 11, 

1972, 477 S. ; S. 303-316 ; LOSNO (R.), « Satire et humour dans lôîuvre de Theodor 

Gottlieb von Hippel », in Hommage à Georges Fourrier. Paris : Les Belles Lettres, Anna-

les littéraires de lôUniversit® de Besan­on, n°142, 1973, 379 S. ; S. 243-261 ; LOSNO (R.), 

Theodor Gottlieb von Hippel. 1741ï1796. Thèse dôÉtat, Paris, 1981 ; KOHNEN (J.), 

Theodor Gottlieb von Hippelé, op. cit., S. 1005 ff. ; KOHNEN (J.), Sterbe- und Grabes-

poesie im deutschen Roman. Zur intertextuellen Überlieferung des Themas von Martin 

Miller bis Wilhelm Raabe. Bern / Frankfurt a. M. [etc.] : P. Lang, Europäische Hochschul-

schriften. Reihe 1, Deutsche Sprache und Literatur, Bd. 1242, 1989, 241 S. ; S. 27-60. 
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sopher, côest apprendre à mourir 39, übernimmt der geborene Aphoristiker in 

ebenso geschliffener deutscher Formulierung und spielt sie in jeder erdenk-

lichen philosophischen Spiegelung durch. Montaignes Leitsatz : « il nôest 

rien dequoy je me soye dès toujours plus entretenu que des imaginations 

de la mort : voire en la saison la plus licentieuse de mon aage », ist auch 

der seinige 40. Zum dichterischen Instrument wird in diesem Zusammen-

hang im zweiten und dritten Band der Lebensläufe die abstoßende, vampir-

hafte Figur des sogenannten « Sterbegrafen », der, ohne zu einem Resultat 

zu gelangen, in egoistisch-egozentrischer Manier eine systematische Tha-

natologie entwirft, mittels welcher er den Tod unaufhörlich zu ergründen 

behauptet, und daher in seinem nahe bei Königsberg gelegenen, als Ster-

beinstitut eingerichteten Schloss möglichst viele Sterbende bzw. Sterbens-

bereite versammelt, um deren Übergang zum Jenseits wie ein voyeur zu 

verfolgen. Auch er schöpft aus Montaigne, begnügt sich jedoch gezielt mit 

solchen Exzerpten, die er in masochistischer Verkrampfung als Leugnung 

des Lebens umfunktionieren kann. Die groteske Überspitztheit solch maka-

bren Gehabes widerspricht deutlich der gefassten Einstellung des Franzo-

sen, was dann auch in des Dichters boshaftem Ausruf zum Ausdruck 

kommt : « Kunstrichter, der Graf bietet dir auch die Hand dar, um dich 

sterben zu lehren. Bedenke das Ende, so wirst du dem Grafen kein Augô 

ausschlagen » 41. Somit wird der selbsternannte Professor der Todes-

wissenschaft, Geschäftsbevollmächtigter und Handelsreisender des Todes, 

geradezu zu einer negativen Demonstrationsfigur, die Montaignes « Art de 

                                                 
39  Vgl. MONTAIGNE (Michel de), Essais. Paris : Gallimard, Bibliothèque de la Pléiade, Bd. 14, 

1962, Livre I, chap. XX, S. 79-95. Vgl. auch Livre II, chap. III und XIII. Im dritten Kapitel 

lesen wir dort (S. 331) : « La plus volontaire mort, côest la plus belle. La vie despend de la 

volonté dôautruy ; la mort, de la nostre. En aucune chose nous ne devons nous acco-

moder à nos humeurs, quôen celle-là ». 

40  MONTAIGNE (M. de), Essais, op. cit., S. 85. Über der Abfassung seines Romans hat 

Hippel den Montaigne systematisch wieder durchgelesen. Am 4. April 1777 schreibt er 

diesbezüglich an seinen Freund Scheffner : « Der Graf hat mir den Montaigne 

gegeben » ï VON HIPPEL (Th. G.), SW, op. cit., Bd. XIV, S. 39. 

41  VON HIPPEL (Th. G.), Lebensläufe, SW, op. cit., Bd. III, S. 168. Robert Losno hat dann 

auch die Erfindung des « Sterbegrafen » als « énorme plaisanterie » gewertet. Vgl. 

LOSNO (R.), « Satire et humour dans lôîuvre de Theodor Gottlieb von Hippel », art. cit., 

S. 243-261. Vgl. auch KOHNEN (J.), Theodor Gottlieb von Hippel. 1741ï1796. Lôhomme 

et lôîuvre, op. cit., S. 997-1007 ; KOHNEN (J.), Sterbe- und Grabespoesie im deutschen 

Romané, op. cit., S. 42-52. 
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mourir » als nachahmenswertes Modell zu einer lebenswerten « Kunst des 

Lebens » (art de vivre) empfiehlt. Aber auch die Haltung der Mutter des 

Romanhelden Alexander, einer « Originalchristin », die stark an Schwär-

merinnen vom Schlage der Guyon erinnert 42, ist wenig nachahmenswert 

und nur wenigen Auserwählten vorbehalten. Vielmehr dem Muster 

Montaignes angenähert erscheint dagegen Hippel das Beispiel Herrn von 

G.ôs, des erdverbundenen « Natur »- und « Wurzelmanns » 43, der weit-

gehend als Agnostiker seine Weltanschauung aus dem Born der Natur 

schöpft und sich auf eine religiöse Anschauung im Sinne der Profession du 

Vicaire Savoyard Rousseaus zubewegt 44. In bescheidener Lauterkeit ist 

Herr von G. bis zu seinem Tod bereit, die Existenz einer persönlich-über-

persönlichen Vorsehung anzuerkennen, soweit seine beschränkten 

Vernunft- und Verstandeskräfte deren Wirkung wiederzuerkennen vermö-

gen. 

Wie Montaigne hat dann auch Rousseau Hippel sein Leben lang 

begleitet. Er liest ihn wie die meisten Deutschen als genialen, mutigen 

Vordenker universaler humanitärer und gesellschaftspolitischer Erneuerun-

gen, behält sich aber die Freiheit vor, ihn in vielen Punkten sehr kritisch zu 

betrachten, zu korrigieren und womöglich in die Zukunft blickend über ihn 

hinaus zu denken. Das gilt vor allem für seine Einsätze zugunsten der 

Emanzipation des weiblichen Geschlechts : das Buch Über die Ehe 45, die 

Abhandlung Über die bürgerliche Verbesserung der Weiber 46 und den 

Nachlass Über weibliche Bildung 47. Auch diesbezüglich teilt er weitgehend 

Montaignes nüchterne Betrachtung des Eheproblems, und als einer der 

wenigen Deutschen seiner Zeit hat er nach August Hermann Francke 

                                                 
42  Vgl. VON HIPPEL (Th. G.), SW, op. cit., Bd. I, S, 14 ff. 

43  Vgl. VON HIPPEL (Th. G.), SW, op. cit., Bd. I, S. 153, 259 ff., S; 264 ; Bd. II, S. 52 ; Bd. IV, 

S. 109, 114 f., 118. 

44  Vgl. KOHNEN (J.), Theodor Gottlieb von Hippel..., op. cit., S. 887 ff. ; KOHNEN (J.), Sterbe- 

und Grabespoesie im deutschen Roman..., op. cit., S. 53 ff. 

45  VON HIPPEL (Th. G.), Über die Ehe. VIII. 229 S. C.F. Voß, Berlin 1774 ; 426 S., 4. Viel-

vermehrte Auflage, 501 S., Voß 1793. 

46  VON HIPPEL (Th. G.), Über die bürgerliche Verbesserung der Weiber. Berlin : Voß, 1792, 

426 S. 

47  VON HIPPEL (Th. G.), Nachlaß über weibliche Bildung. Berlin : Vossische Buchh., 1801, 

159 S. Vgl. dazu KOHNEN (J.), Theodor Gottlieb von Hippelé, op. cit., S. 631-847. 
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ebenfalls die wegbereitende Bedeutung von Fénelons Traité de lôÉducation 

des Filles erkannt. Herausforderungen aber sind für ihn der Discours sur 

lôOrigine et les Fondemens de lôInégalité parmi les Hommes, die Nouvelle 

Héloïse und Émile gewesen, die bereits beanstandeten, dass das weibliche 

Geschlecht biologisch, intellektuell und gesellschaftspolitisch systematisch 

unterdrückt wurde und daher ein Recht auf energische geschlechtliche, 

soziale und intellektuelle Aufwertung verdiente. Und womöglich hatte Hippel 

auch Kunde von den französischen gazettes littéraires zu Anfang des Jahr-

hunderts, u.a. vom Misanthrope (1711ï1712), dem aus dem Englischen 

übersetzten Mentor moderne (1711), den Blättern Le Spectateur français 

ou le Socrate moderne (1714ï1720), Le Spectateur français (1722) von 

Marivaux, Le Pour et le Contre des Abbé Prévost und Sur les moeurs et les 

usages du siècle (1733ï1740), desgleichen von Marivauxô Erziehungs-

romanen La Vie de Marianne (1731ï1741) und Le Paysan parvenu (1735ï

1736) sowie Diderots diesbezüglichen Gedanken. In ganz modernem Sinne 

betont er, dass endlich in Europa von Grund auf ein radikales Umdenken 

einsetzen müsse und fordert eine umfassende, auf den Gesetzen der Natur 

und der Vernunft gründende praktische Erziehung und Emanzipation der 

Frau. Dazu versäumt er keineswegs, ironisch die Diskrepanz zwischen den 

erhabenen Gedanken und der weniger erbaulichen Lebensweise « Hans 

Jacobs » zu verurteilen. Rousseau, den sein Freund Kant sosehr schätzte, 

dass er dessen Porträt als einziges Bild in seinem Wohnzimmer hängen 

hatte, hat in seinen Augen nur theoretisch einen gewaltigen Schritt in die 

richtige Richtung getan und eine Menge angebrachter Ideen entwickelt, 

aber er gehört grundsätzlich doch noch einer Zeit an, die im Verschwinden 

begriffen sei : « die Zeit, wir, und das schöne Geschlecht haben uns mit der 

Zeit geändert » 48. Somit sind Rousseau, Diderot und dessen französische 

und englische Vorgänger und Zeitgenossen unter Hippels Feder lediglich 

Vorläufer, Vordenker, Anreger. Immerhin sind diese französischen Philoso-

phen im Vergleich zu den lethargisch wirkenden Deutschen diejenigen 

gewesen, die entscheidende Impulse leisteten, mit denen deren gesamt-

europäische Erben im Zeitalter der Spätaufklärung sich nunmehr unbedingt 

konkret auseinander zu setzen haben. Auf Vernunft, Humanität und 

bessere gesellschaftliche Zukunft setzend, vollzieht Hippel eine globale 

Synthese ihrer wesentlichen Gedanken, wobei das, was ihm von Zeit, 

                                                 
48  VON HIPPEL (Th. G.), Über die Ehe, SW, op. cit., Bd. V, S. 147. 
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Sitten und Gewohnheiten veraltet oder überholt scheint, zurückgewiesen 

wird, während solches als Ausgangspunkt gewertet wird, worauf die kom-

menden Generationen aufbauen können. Grundgedanke ist dabei der im 

Émile und in der Nouvelle Héloïse formulierte Gedanke, dass die Würde 

der Frau im Naturgesetz der persönlichen Freiheit gegründet sei 49, was 

auch die gesellschaftlichen Gesetze innerhalb staatlicher Ordnungen voll zu 

berücksichtigen hätten. Aber er überholt Rousseau, der den Frauen noch 

keineswegs jene intellektuellen, beruflichen und politischen Fähigkeiten 

zutraute, die er selbst aufgrund seiner eigenen beruflichen Erfahrung (als 

Anwalt, Notar und Lokalpolitiker in einer Person) in ihnen erkannt zu haben 

glaubt. Schon deutlicher scheint er diese Erkenntnis im psychologisch fein 

argumentierenden und entschieden praktisch orientierten Traité de lôÉduca-

tion des filles des Erzbischofs von Cambrai und dessen Avis à une dame 

de qualité sur lôéducation de mademoiselle sa fille gefunden zu haben, 

dessen streckenweise durchaus modernen, von den herkömmlichen kirch-

lichen Vorstellungen sich entfernenden Einsichten sich häufig mit den 

eigenen decken. Bis in die Einzelheiten hinein hat Fénelon, ohne dass er es 

explizit ausspricht, ihn begleitet 50. Insbesondere in Hippels späteren, durch 

die Praxis korrigierten und beträchtlich erweiterten Einsätzen der letzten 

Ehebuch-Ausgaben sowie der Abhandlung Über die bürgerliche Verbesse-

rung der Weiber wird im Gegensatz zu Fénelon « Hans Jacob » immer 

wieder vorgeworfen, im Grunde genommen nur Anstöße gegeben zu 

haben. Rousseau und die meisten anderen französischen Denker haben in 

den Augen des eifrigen Lesers der Lutherbibel als vorwiegend freigeistige 

Philosophen die Heilige Schrift zwar gelesen, aber sie haben sich nicht an 

den eigentlichen Geist der Überlieferung Jesu Christi gehalten 51, wo bereits 

alles stehe, was man zu einer umfassenden gesellschaftlichen Harmonie 

benötige. Rousseau hat Hippel letzten Endes zutiefst enttäuscht. 

Solches sieht er auch im moralischen und politischen Versagen der 

Französischen Revolution bestätigt. Wie viele andere deutsche Schrift-

                                                 
49  Vgl. ROUSSEAU (Jean-Jacques), Émile ou de lôÉducation. Notes et index analytique par 

François et Pierre Richard. Paris : Éd. Garnier, 1951, S. 507 : « Côest l¨ le droit de la 

nature que rien ne peut abroger » ; vgl. VON HIPPEL (Th. G.), Über die Ehe, SW, op. cit., 

Bd. V, S. 14, 19.  

50  Vgl. KOHNEN (J.), Theodor Gottlieb von Hippelé, op. cit., besonders S. 656-690. 

51  KOHNEN (J.), Theodor Gottlieb von Hippelé, op. cit., S. 798-802. 
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steller ï man denke an Goethe, Schiller, Wieland, Herder, Klopstock, 

Lichtenberg, Humboldt, Knigge, Jean Paul, Forster u.a. ï war er von deren 

Auswüchsen schockiert 52. In Sachen Gesellschaftsreform und Frauenfrage 

greift er die kühnsten Ideen der « Constituante » auf, aber er versucht sie 

wiederum nach eigenen Vorstellungen zu überdenken 53, wobei er konse-

quent als Anhänger der Vernunft und gemäßigter Aufklärer weiterhin auf 

der Grundlage des Naturrechts für alle Menschen argumentiert. Auf Kants 

Äußerung, dass die Französische Revolution ein « Experiment » sei, das mit 

dem Menschengeschlecht gemacht werde, antwortet er ironisch : « ein 

schönes Experimentchen wo eine Königsfamilie ermordet wird, und die 

Köpfe der edelsten Menschen zu Tausenden fallen » 54. Wie Montesquieu 

ahnte er, die « Wahrheit sey in der Republik » ; gleichwohl war er selbst 

überzeugt, dass « die Ehre in Monarchie zu Hause » sei 55. Die Revolu-

tionäre hätten die Ideale der « Philosophen » verraten. Und er beklagt, dass 

« Marate, Robespierreôs, Barèreôs, Collot dôHerbois sich selbst bei der 

würdigsten, klügsten, und ich glaube nicht zu viel zu sagen, bravsten 

Nation, die es seit Menschen-Gedenken in der Welt gab, vordringen 

können » 56. Beinahe verzweifelt ruft er aus :  

Dies Jammer und Elend ist kommen zu einem seligen Endô, und Laternen-
pfähle scheinen über Frankreich das Licht der Natur und einer Gleichheit aller 
Menschen so stark verbreitet zu haben, dass man vor lauter Licht das Licht 
zuweilen nicht zu erblicken scheint 57.  

Die ganze eine Hälfte des menschlichen Geschlechts aber, die Frauen, 

hätten die Pariser Reformer einfach von ihren weltumstürzenden Reformen 

ausgeschlossen. Nicht ohne Traurigkeit erwähnt er das Schicksal jener 

                                                 
52  KOHNEN (J.), « Hippel und die Französische Revolution », Germanistik, (Luxemburg : 

Université du Luxembourg), III (Festschrift für Albert Schneider / Mélanges pour Albert 

Schneider), 1991, S. 107-120. 

53  Vgl. AYRAULT (Roger), La Genèse du romantisme allemand. 1 : Situation spirituelle de 

lôAllemagne dans la seconde moiti® du XVIIIe siècle. Paris : Éd. Montaigne, 1961, S. 117 f. 

54  VON HIPPEL (Th. G.), Autobiographie, SW, op. cit., Bd. XII, S. 275. 

55  ABEGG (Johann Friedrich), Reisetagebuch von 1798. Erstausgabe. Neu hrsg. von Walter 

und Yolanda Abegg in Zusammenarbeit mit Zwi Batscha. Frankfurt a. M. : Insel, 1976, 

367 S. ; S. 139. 

56  VON HIPPEL (Th. G.), Nachlaß über weibliche Bildung, SW, op. cit., Bd. VII, S. 13 f. 

57  VON HIPPEL (Th. G.), Über die bürgerliche Verbesserung der Weiber, SW, op. cit., Bd. VI, 

S. 6 ; VON HIPPEL (Th. G.), Über die Ehe, SW, op. cit., Bd. V, S. 50. 
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politisch mutigen Frauengestalten, denen der emanzipatorische Einsatz 

schlecht bekommen. Lange hält er sich auf bei Louise-Félicité de Kéraglio 

und ihrem vom 31. Dezember 1789 bis 29. März 1791 herausgegebenen 

Journal de lôÉtat et du Citoyen, die der Nationalversammlung vorwirft, die 

Frauen vergessen, ja herabgewürdigt und verstoßen zu haben, so dass 

kein Wort in der Constitution von den Weibern vorkomme, obgleich Mütter 

Bürgerinnen des Staates sein müssten. Die Revolutionäre haben ihr den 

Mund gestopft 58. Daran änderte auch Condorcets Einsatz vom 20. April 

1792 bis Juni 1793 vor der Nationalversammlung, nach seinem 1790 publi-

zierten Aufsatz Sur lôadmission des femmes au droit de cité, nichts, der den 

Frauen völlige bürgerliche Gleichheit vorschlug. Den Gipfel der Gemeinheit 

erreichte man, indem man Olympe de Gouges, die Streitbarste aller 

Frauen, die 1791 ihre schon 1789 Marie-Antoinette übergebene Déclaration 

des droits de la femme et de la citoyenne veröffentlichte, kurzerhand aufs 

Schaffott schickte, weil sie nicht Ruhe gab. 

Andererseits wusste der Königsberger Freizeitdichter die ihm angeneh-

men, vorzugsweise dichterischen und humanitären Seiten der « Philoso-

phes » weidlich zu nutzen. Er hat sie zwecks Inspiration geradezu geplün-

dert. So erfahren Rousseaus Rêveries du Promeneur solitaire in den Hand-

zeichnungen nach der Natur 59 eine lokalbezogene Neuauflage, womit zum 

erstenmal in Ostpreußen die dort unbekannte Gattung der Prosaidylle ihren 

Einzug hielt. Und als Aufklärer sind Montesquieus Esprit des Lois und 

Rousseaus Contrat social in umfassender Synthese in seine philosophisch-

politischen Entwürfe eingeflossen, die großenteils erst posthum an die 

Öffentlichkeit gelangten. So gilt auch letztlich für Hippel zwei Jahre nach 

dessen Tod der Ausspruch seines ehemaligen Seelenfreunds Scheffner :  

Schön, wenn ich auch nicht fest glaube, daß die französische Republik 
bestehen werde, so verdienen doch die Franzosen großen Dank ; sie haben 
Ideen in Bewegung gebracht, verbreitet, die nicht mehr auszutilgen seyn 
werden. Wie bei der Schöpfung alles chaotisch aufgerollt war, so auch durch 
die Revolution : nun schwebt der Geist Gottes darüber und wird nach und nach 
scheiden und ordnen 60. 

                                                 
58  Ebenda, S. 120 ff. ; 192 f. ; VON HIPPEL (Th. G.), Über die Ehe, SW, op. cit., Bd. V, S. 50 ff. 

59  VON HIPPEL (Th. G.), Handzeichnungen nach der Natur. Berlin : Voß und Sohn, 1790, 

182 S. 

60  ABEGG (J. Fr.), Reisetagebuch von 1798, op. cit., S. 198. 
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Hippel hat zur französischen Kultur und Literatur ein differenziertes 

Verhältnis gepflegt. Eine Reihe der bedeutendsten Denker und Dichter des 

16. bis 18. Jahrhunderts hat er früh gekannt und teilweise im Original gele-

sen. Prinzipiell ging er eklektisch vor, und seinem Wesen entsprechend hat 

er sich mit ihnen kritisch auseinandergesetzt, wobei er sie meist richtig 

verstand. Als Jurist, Spitzenbeamter und vielseitig begabter Schriftsteller 

bemühte er sich, insbesondere wenn es um philosophisch orientierte Fra-

genkomplexe ging, über sie hinaus in die Zukunft zu denken. Der Advokat, 

Notar und Lokalpolitiker mit stetem Blick nach der Reichshauptstadt pochte 

dabei mit Nachdruck auf vernünftige, praktische Umsetzung moderner 

Ideen. Im abgelegenen Königsberg, das trotz seiner Universität und seines 

weltoffenen Handelshafens als verschlafen und etwas philiströs provinziell 

galt, schon eine Leistung ! Man kann behaupten, dass er für viele Ost-

preußen französisches Denken und Schreiben erst richtig nach Königsberg 

holte. 
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LA CONVERSION DE SAINT PAUL COMME PATHOSFORMEL THÉOLOGIQUE 

La conversion de Saint Ignace selon Andrea Pozzo : 
sources verbales et visuelles 

 

Fig. 1 : Andrea Pozzo, La Conversion de Saint Ignace de Loyola, 1685-1688, 

fresque, abside de lôéglise de Saint Ignace de Loyola, Rome. Photographie de 

lôauteur. Autorisation : Soprintendenza per i beni artistici e storici di Roma. 

Entre 1685 et 1688, le peintre jésuite Andrea Pozzo peignit cette fres-

que (fig. 1) dans la travée antérieure de lôabside de lôéglise de Saint Ignace 

de Loyola, à Rome. Dans la littérature consacrée à cette fresque, son sujet 
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est identifié souvent comme étant une « conversion de Saint Ignace » 1. 

Cette identification entraîne deux problèmes : 1) il nôest pas évident quôune 

conversion ait eu lieu dans la vie de saint Ignace, et quôelle soit représentée 

comme telle dans les sources écrites et visuelles qui précèdent la fresque 

de Pozzo ; cela dépend entièrement de la signification quôon donne au mot 

« conversion » ; 2) si lôon admet quôune conversion eut lieu dans la vie de 

saint Ignace, et que les sources écrites et visuelles antérieures à cette fres-

que la représentent comme telle, lôon doit constater une rupture entre la 

façon dont Pozzo représenta cette conversion par rapport aux représenta-

tions précédentes. Le présent article se propose de montrer cette rupture et 

de formuler des hypothèses au sujet de son sens. 

Lorsque Pozzo commença à peindre cette fresque, fort probablement 

en 1685, la vie de saint Ignace avait été représentée par un nombre très 

élevé de textes écrits. Cependant, aucun de ces textes nôavait atteint lôauto-

rité et la diffusion de la biographie de écrite par Pedro de Ribadeneyra. 

Commandée en 1567 par Francisco Borgia, général de la Compagnie 

depuis 1565, elle fut complétée en latin par Ribadeneyra en 1569 et publiée 

trois ans après 2. Ce texte fut ensuite réédité, traduit et abrégé maintes fois, 

chacune des nouvelles versions modifiant de façon plus ou moins significa-

tive la narration de la vie dôIgnace 3. Cependant, la structure principale de la 

biographie de Ribadeneyra caractérise toutes ces versions, et exerça 

encore une influence profonde sur la façon dont la vie dôIgnace fut racontée 

pendant les siècles suivants. 

                                                 
1  Cf. MARINI (Remigio), Andrea Pozzo, pittore. Trente : Edizione di Collana artisti trentini, 

1959, 92 p., 32 pl. ; KERBER (Bernhard), Andrea Pozzo. Berlin / New York : W. de Gruyter, 

coll. Beiträge zur Kunstgeschichte, n°6, 1971, [VI]-285 p., [76] pl. ; BATTISTI (Alberta), éd., 

Andrea Pozzo. Trente, Milan : Luni, 1996, 469 p. ; DE FEO (Vittorio) et MARTINELLI 

(Valentino), éd., Andrea Pozzo. Milan : Electa, 1995, 255 p. ; BÖSEL (Richard), Mirabili 

disinganni : Andrea Pozzo (Trento 1642-Vienna 1709) pittore e architetto gesuita ï 

Catalogo pubblicato in occasione della mostra svoltasi a Roma dal 5 marzo al 2 maggio 

2010 per il 3. centenario della morte dellôartista. Rome : Pontificia Università 

Gregoriana ; Istituto storico austriaco a Roma ; Bibliotheca Hertziana (Istituto Max 

Planck per la storia dellôarte) ; Istituto Nazionale per la grafica, 2010, 319 p. 

2  RIBADENEYRA (Pedro de), Vita Ignatii Loiolæ, Societatis Iesu fundatoris... Naples : apud 

Iosephum Cacchium, 1572, 224 p. 

3  LEONE (Massimo), Saints and Signs. A Semiotic Reading of Conversion in Early Modern 

Catholicism. Berlin / New York : Walter de Gruyter, coll. Religion and society, n°48, 

2010, XI- 652 p. 
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Selon la narration de Ribadeneyra, qui se réfère à la fois à des sources 

antérieures et à la connaissance directe dôIgnace, sa vie commença de 

changer à Pampelune, où il défendait les remparts de la ville contre les 

attaques de lôarmée française. Blessé gravement à la jambe droite par un 

coup de bombarde, Ignace fut contraint à une longue période de convales-

cence dans le château natal de Loyola. Pendant cette période, il aban-

donna ces vains désirs de gloire militaire et décida de poursuivre une vie 

pieuse. 

Si lôon veut appeler ce changement « conversion », lôon doit tout de 

même souligner que : 1)  Ribadeneyra ne décrit pas la conversion dôIgnace 

comme un changement radical : chez Ribadeneyra, Ignace nôest pas 

irréligieux avant sa conversion ; au contraire, il est représenté explicitement 

comme un dévot de saint Pierre ; 2) Ribadeneyra ne décrit par la conversion 

dôIgnace comme un événement ponctuel, mais comme un procès duratif 

ponctué par une série dôévénements ponctuels : la bataille de Pampelune ; 

lôinvocation de Pierre ; la lecture de deux ouvrages pieux, la Légende dorée 

et une Vita Christi, qui lui furent donnés pendant sa convalescence au lieu 

des ouvrages de chevalerie dont il était passionné ; lôapparition de la 

Vierge ; la décision de partir en pèlerinage à Jérusalem ; la décision de se 

priver de lôépée et des habits de soldat ; la veille de Manresa ; 3) parmi ces 

événements, du moins dans la narration de Ribadeneyra, côest plutôt lôap-

parition de la Vierge qui marque la conversion définitive dôIgnace ; tous les 

événements précédents, au contraire, sont représentés par Ribadeneyra 

comme ayant été suivis par des atermoiements ultérieurs, où la décision de 

se consacrer à une vie pieuse se mélange à la nostalgie pour la vie 

militaire. Lôinvocation de saint Pierre, en particulier, nôest nullement une 

étape définitive de la conversion dôIgnace telle que la relate Ribadeneyra ; 

au contraire, il nous raconte que, après cette invocation, Ignace accepta de 

se faire couper un os difforme de la jambe droite, malgré la douleur que 

cela entraînait, uniquement parce quôil voulait pouvoir porter des bottes à la 

mode : dans le récit de Ribadeneyra, côest là un signe évident que, après 

lôinvocation de saint Pierre, Ignace était bien loin de la condition de chrétien 

parfait ; sa vanité était encore là, toute entière. 

On peut en conclure que, dans la biographie de Ribadeneyra ainsi que 

dans les hagiographies ultérieures qui sôen inspirèrent : 1) lôon peut parler 

dôune conversion dôIgnace uniquement si lôon entend le mot « conversion » 

comme « seconde conversion », selon la spiritualité de la Réforme catholi-
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que ; 2) la structure narrative du récit de cette conversion était plutôt influen-

cée par le modèle littéraire et théologique des Confessions dôAugustin ; 3) la 

théologie qui sôexprime par cette structure narrative entraîne deux équili-

bres. En premier lieu, un équilibre entre la grâce et la volonté : dans la vie 

dôIgnace racontée par Ribadeneyra, la grâce divine se manifeste souvent 

par des événements apparemment « casuels » que le biographe décrit, en 

revanche, comme révélateurs, destinés à changer en profondeur la vie et la 

pensée dôIgnace : le coup de bombarde qui le frappa à la jambe, les livres 

qui lui furent donnés « par hasard », plus tard, le cheval qui décida de son 

chemin, etc. En deuxième lieu, cette structure narrative exprime un équi-

libre entre la révélation et le voilement : la conversion dôIgnace est décrite 

par Ribadeneyra comme caractérisée par une alternance entre moments 

de révélation, qui poussent Ignace vers une vie pieuse, et moments où la 

vérité de la révélation est voilée par le souvenir dôune vie précédente et de 

ses désirs. 

En ce qui concerne les représentations visuelles de la vie dôIgnace 

précédant les fresques de Pozzo, dès les premières gravures consacrées à 

ce sujet, lôon remarque une modification évidente de la structure narrative 

de la vie de Ribadeneyra. Au fur et à mesure que la date de béatification 

(1609) approche, ces gravures accompagnent les procès par le choix de : 

1) donner un rôle de plus en plus important à lôinvocation de saint Pierre 

dans lôéconomie de la narration visuelle de la conversion dôIgnace ; 2) trans-

former la représentation de lôinvocation en celle dôune apparition. 

Dans lôune des premières gravures dédiées à la vie dôIgnace (fig. 2), 

gravée fort probablement par Alexander Mair en Allemagne comme fron-

tispice de la première traduction allemande de la vie de Ribadeneyra 4, la 

première scène de la vie dôIgnace réunit la convalescence et lôapparition de 

la Vierge, tandis quôil nôy a aucune référence à saint Pierre. 

Toutefois, cette iconographie est destinée à devenir une exception : déjà 

en 1590, une autre gravure allemande fait commencer la vie religieuse 

dôIgnace par la sc¯ne dôun rayon de lumi¯re supranaturelle qui p®n¯tre par 

une fenêtre dans sa chambre (fig. 3). 

 

                                                 
4  RIBADENEYRA (Pedro de), Historia von dem Leben und Wandel Ignatij Loiole. Ingolstadt : 

David Sartorius, 1590, 563 p. 
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Fig. 2 : A. M. (Alexander Mair ?), Ignace de Loyola devant un crucifix 

entouré par dix scènes de sa vie, 1590, 19,6 x 12,9 cm, gravure sur cuivre 

contenue dans la première traduction allemande de la Vie de Ribadeneyra. 
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Fig. 3 : Anonyme, Ignace de Loyola tenant un livre avec quatre 

scènes de sa vie, autour de 1590, 24 x 17,2 cm, gravure sur cuivre. 

Si lôon se déplace dans le contexte religieux et visuel français, lôon 

trouve des gravures comme celle qui fut exécutée par Thomas de Leu en 

1590 (fig. 4), o½ lôon voit une main tenant une paire de clefs apparaissant 

dans le rayon de lumière : 
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Fig. 4 : Thomas de Leu, Ignace de Loyola devant un crucifix entouré 

par douze scènes de sa vie et quatre images symboliques, 

1590, 25,1 x 19,2 cm, gravure sur cuivre. 

Enfin, dans une gravure exécutée par Francesco Villamena en 1600 

(fig. 5), la main avec les clefs est remplacée par le corps entier de saint 

Pierre : 
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Fig. 5 : Francesco Villamena, Ignace de Loyola atteint par  

la lumière de la grâce, entouré par vingt-neuf scènes de sa vie, Rome, 

1600, 55 x 41,5 cm, gravure sur cuivre. 
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Fig. 5 : détail.  

La légende décrit saint Pierre comme « apparens » : lôinvocation de saint 

Pierre devient une apparition. 

Il nôest pas facile de déterminer de façon définitive les raisons culturel-

les de cette évolution et leurs effets sémantiques. On peut formuler des 

hypothèses : 1) le passage du texte écrit de la biographie de Ribadeneyra à 

lôimage introduit des changements structurels dans la narration visuelle ; il 

est très difficile, par exemple, de représenter visuellement une invocation 

qui soit purement « mentale » sans la faire apparaître dôemblée comme une 

vision, ou comme une apparition ; 2) lôune des questions principales dans 

les procès de béatification et de canonisation dôIgnace étant quôil ne fit pas 

de miracles, les représentations visuelles, inspirées par une tendance ini-

tiée par le même Ribadeneyra, essayent dôy obvier en proposant certains 

miracles invisibles de la vie spirituelle dôIgnace comme des miracles visi-

bles ; dôailleurs, ces biographies visuelles gravées sont censées sôadresser 

à un public moins cultivé que celui des biographies écrites, et plus sensible 

aux miracles visibles du catholicisme médiéval quôaux prodiges invisibles 

du catholicisme moderne ; 3) la prédominance de Saint Pierre et la « margi-
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nalisation » de la Vierge comme protagoniste du début de la conversion 

dôIgnace, même en dépit des sources verbales, introduisent dans lôimage 

un symbole très puissant de lôautorité ecclésiastique ; 4) si, dans lôinvocation 

de saint Pierre, côest la volonté dôIgnace qui invoque la révélation et la 

grâce, dans lôapparition de saint Pierre, côest la grâce divine qui se donne, 

de façon plus ou moins gratuite, pour le salut dôIgnace. Lôéquilibre entre 

grâce et volonté, révélation et voilement que Ribadeneyra sôétait efforcé de 

construire dans son récit verbal, passe donc à une iconographie où la grâce 

prime sur la volonté, la révélation sur le voilement. 

La biographie visuelle réalisée à plusieurs reprises par Rubens et Barbé 

avec le concours de quelques historiens jésuites 5 peut être considérée 

comme lôéquivalent iconographique de la biographie de Ribadeneyra, sur-

tout en ce qui concerne lôinfluence que lôiconographie élaborée par les deux 

artistes flamands exerça sur les représentations visuelles successives de la 

vie dôIgnace. 

La deuxième gravure de cette biographie par images, publiée pour la 

première fois en 1609, reproduit la transformation de lôinvocation de saint 

Pierre en une véritable vision (fig. 6). Saint Pierre semble pénétrer dans la 

chambre dôIgnace convalescent, la main gauche tendue vers le malade 

comme pour lui accorder la protection de son ombre, tandis que la main 

droite serre les deux clefs quôon avait déjà remarquées dans les gravures 

précédentes. 

Revenons maintenant à la fresque de Pozzo. Le changement de genre 

oblige le peintre ¨ transformer lôiconographie de la conversion de saint 

Ignace, telle quôelle avait ®t® ®labor®e par les gravures ant®rieures. Rubens 

avait pu étaler le récit de cette conversion sur plusieurs images : 1) La 

bataille de Pampelune (fig. 7) ; 2) lôinvocation / apparition de saint Pierre 

(fig. 6) ; 3) la lecture des livres hagiographiques (fig. 8) ; 4) la vision de la 

Vierge (fig. 9) ; 5) la fuite du diable hors de la chambre dôIgnace (fig. 10) ; 

6) la décision de partir en pèlerinage (fig. 11) ; 7) la cession des habits de 

chevalier à un pauvre homme (fig. 12) et 8) la veille de lô®p®e ¨ Manresa 

(fig. 13). 

 

                                                 
5  Vita beati Patri Ignatii Loiolæ Societatis Iesu fundatoris. Rome : s.n., 1609, 421 p. 
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Fig. 6 : Jean Baptiste Barbé, dôaprès un dessin de Peter Paul Rubens, 

Ignace de Loyola pendant sa convalescence invoque Saint Pierre, Rome, 

1605-1906, 14,4 x 9,3 cm (avec la légende), gravure sur cuivre n. 3 de la 

Vita Beati Patri Ignatii [seconde version : S. Ignatii] Loiolæ Societatis Iesu 

Fundatoris, Rome, 1609 (1ère éd.) et 1622 (2e éd.). 
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Fig. 7-8 : Jean Baptiste Barbé, dôaprès dessins de Peter Paul Rubens, Ignace 

de Loyola atteint par une balle de canon pendant le siège de Pampelune (fig. 7) et 

Ignace de Loyola lit des îuvres hagiographiques (fig. 8), Rome, 1605-1606, 

14,4 x 9,3 cm (avec la légende), gravures sur cuivre n°2 et 4 de la Vita Beati Patri 

Ignatii [seconde version : S. Ignatii] Loiolæ Societatis Iesu Fundatoris, Rome, 1609 

(1ère éd.) et 1622 (2e éd.). 
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Fig. 9-10 : Jean Baptiste Barbé, dôaprès dessins de Peter Paul Rubens, 

La Vierge Marie avec lôEnfant apparaît à Ignace de Loyola (fig. 9) et 

Ignace de Loyola prie dans sa chambre après lôapparition de la Vierge Marie 

avec lôEnfant ; un tremblement de terre secoue la chambre (fig. 10), Rome, 1605-

1606, 14,4 x 9,3 cm (avec la légende), gravures sur cuivre n°5 et 6 de la 

Vita Beati Patri Ignatii [seconde version : S. Ignatii] Loiolæ Societatis Iesu 

Fundatoris, Rome, 1609 (1ère éd.) et 1622 (2e éd.). 


