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« Car il y en a qui veulent savoir, sans se proposer d’autre but que de savoir (a) c’est là une curiosité honteuse.

Il y en a qui veulent savoir, afin qu’on sache qu’as sont savants, et c’est une vanité honteuse.

[…] Il y en a qui veulent savoir pour vendre leur science,

C’est-à-dire pour amasser du bien, ou obtenir des honneurs,

et c’est un trafic honteux. Mais il y en a aussi qui veulent savoir pour édifier les autres, c’est la charité ;

et il y en a qui veulent savoir pour s’édifier eux-mêmes, et c’est prudence. »



Saint Bernard de Clairvaux

(Sermons sur le Cantique 
des Cantiques, XXXVI, 3)


Préface

Si dans l’histoire de l’Église, le XVe siècle fut espagnol, le XVIIe – « le Grand siècle » – fut français avec Pierre de Bérulle, à l’origine de ce que l’on a coutume d’appeler depuis Brémond « l’École française de spiritualité ». Souvent moins connu du peuple chrétien que ses « disciples », tels saint Vincent de Paul, Jean-Jacques Olier, saint Jean Eudes ou saint Louis-Marie Grignion de Montfort, le cardinal de Bérulle (1575-1629) fut sans conteste un des grands réformateurs de la vie spirituelle et pastorale de l’Église en France. Son puissant rayonnement traverse les siècles jusqu’à inspirer aujourd’hui encore de jeunes théologiens du XXe siècle comme Christian Barone. Ainsi, citant saint François de Sales, notre auteur ouvre sa thèse en affirmant toute la richesse découverte au contact de celui (Bérulle) « à qui Dieu a beaucoup donné et qu’il est impossible d’approcher sans beaucoup en profiter1 ».

Sûrement, l’abbé Barone a perçu dans les écrits de Bérulle le souffle à la fois mystique et missionnaire de cette époque postconciliaire qui, au terme d’un XVIe siècle marqué par les guerres et les épidémies, a cherché à relever le défi d’une nouvelle évangélisation et d’une renaissance spirituelle. À l’heure des découvertes scientifiques et des grandes interrogations sur la place de l’homme dans l’univers, il fallait parler de manière renouvelée des relations entre Dieu et l’homme, afin de confesser à la fois « Dieu si grand » et « Jésus si proche ». Sans faire de concordisme facile avec notre époque, elle aussi postconciliaire, le présent ouvrage manifeste l’actualité d’un « mystique aux yeux ouverts » (J.B. Metz) pour qui la théologie ne demeure pas en marge des grandes questions de chaque époque. C’est en s’inscrivant dans le nécessaire et constant approfondissement de la rencontre du divin et de l’humain – le mystère de l’Incarnation –, que le geste théologique bérullien a su rejoindre la culture ambiante d’un siècle aussi contrasté que passionnant.

Si l’écriture de Bérulle n’est déjà pas d’accès facile pour nos contemporains, notre auteur italien n’a pourtant pas été arrêté par la difficile compréhension du français du XVIIe siècle. À la suite de bien des théologiens, il s’agissait d’abord d’affronter les riches et complexes questions des rapports entre la nature et la grâce. Autant d’expressions de la foi que C. Barone analyse vigoureusement en montrant l’évolution de la réflexion de Bérulle sur le Verbe incarné. En effet, la Personne du Christ – pleinement Dieu et pleinement homme – dans sa double relation à la Trinité et à l’humanité est au cœur de la pensée et de la spiritualité de « l’apôtre du Verbe incarné » (Urbain VIII). Cette étude précise, fortement argumentée et documentée, a donné lieu à une brillante soutenance de thèse à l’Université pontificale grégorienne et a reçu une mention spéciale au prix Henri de Lubac, en 2017 à Rome. Un tel travail universitaire manifeste la fécondité actuelle de l’École française de spiritualité, à une époque où la cause de Docteur de l’Église a été introduite pour un des disciples de Bérulle – saint Jean Eudes – qui, tout en vulgarisant le christocentrisme et la dévotion mariale de son maître, a ouvert des voies originales à la théologie et au culte des Cœurs de Jésus et de Marie.

Écrire une préface n’a pour finalité ni un résumé, ni une synthèse du livre, mais, tout simplement, d’inviter le lecteur à entrer promptement dans l’ouvrage en lui manifestant l’intérêt et le plaisir éprouvés à le parcourir. Une des perspectives fortes du travail de Christian Barone, tout au long de sa recherche, se trouve dans l’analyse conjointe et constante des dimensions anthropologique et théologique de la pensée de l’Oratorien. Certes, la démarche de Bérulle est profondément théo-logique : Dieu pour penser l’homme, pour reprendre le titre d’un ouvrage d’Adolphe Gesché. Si la réciproque n’est pas exacte, l’Incarnation du Verbe constitue, chez Bérulle, une nouveauté radicale dans l’approche du mystère et de Dieu, et de l’homme. Il s’agit alors de déployer les enjeux tant intellectuels et spirituels que pastoraux et missionnaires d’un double regard sur Dieu et sur l’homme à partir du Christ, le Verbe incarné. Certains parleront de « christocentrisme mystique » pour qualifier cette tension christologique mise en œuvre dans les œuvres bérulliennes : « Parler de Dieu, c’est répondre au Verbe Incarné, c’est-à-dire entrer dans une dynamique d’échange intersubjectif avec la personne même de Jésus : il n’y a pas de théologie sans relation directe au Christ, il n’y a pas d’approfondissement dogmatique qui ne soit en même temps spirituel et mystique3. »

Chez Bérulle, il n’y a pas d’écriture systématique de sa pensée, qui serait en quelque sorte rassemblée dans un maître-ouvrage. Aussi, a-t-il fallu à notre auteur parcourir ses divers écrits, rédigés à différentes périodes, pour tracer – de manière concise et fine –, ce chemin de crête où se conjuguent à la fois l’affirmation de la transcendance absolue de Dieu, son initiative absolument libre et gratuite de créer l’homme par amour et son dessein de salut en Christ. À la suite des Pères de l’Église, et plus particulièrement d’Irénée de Lyon, le mystère de l’homme ne s’éclaire pas seulement sous l’angle de la nature et de la grâce, mais s’enrichit d’un troisième terme : la gloire4. Au regard de la dimension rédemptrice de l’Incarnation, Bérulle s’émerveille de la dimension « glorificatrice » par laquelle le Christ, dans son humanité, glorifie Dieu. Le Christ est à la fois rédempteur et « glorificateur » : « Par l’Incarnation, le Christ n’est pas venu réparer, mais unir la vie humaine et la vie divine pour la gloire de Dieu. Le péché se révèle alors dans la dimension de sa nocivité en tant qu’état dans lequel l’homme reste inachevé et s’oppose à la volonté d’achèvement auquel Dieu l’a appelé dans le Christ5. »

À travers le mystère pascal, le Christ – le Libérateur – conduit l’homme à sa finalité ultime, l’union avec Dieu. Une des incompréhensions que suscite souvent l’anthropologie de l’École française de spiritualité, à la suite de son fondateur, est la qualification de l’homme comme étant fondamentalement un « néant ». C. Barone montre bien que, loin d’être une vision pessimiste de l’humanité, cette expression s’éclaire par le mouvement de kénose du Christ Serviteur (esclave), s’abaissant jusqu’à la mort, et la mort sur la croix (Ph 2). L’homme ne devient véritablement humain que s’il se laisse christifier, c’est-à-dire s’il conforme son humanité à celle du Christ qui a librement vécu en serviteur, dans une pleine « servitude » à son Père : « L’assomption par le Verbe de la forme de serviteur non seulement éclaire l’œuvre rédemptrice du Christ, mais éclaircit le mystère de l’humanité concernant le projet de création et la destination de l’homme qui est de partager la gloire divine6. » Cet « anéantissement » – bien compris – de l’homme rejoint, pour une part, la réflexion contemporaine sur l’homme dans ses limites. Ainsi, les notions de dépendance et de servitude, chères à l’Oratorien, ne constituent aucunement « une soumission servile – mais toutefois libre et volontaire – de l’homme à Dieu, mais une soumission qui vient du fond de l’être comme adhésion d’amour au Christ7 ».

Ces quelques lignes n’évoquent que trop brièvement la thèse de Christian Barone mais laissent entrevoir au lecteur combien ce travail nous emmène au cœur des grandes questions de la foi et de la vie chrétiennes. Parfois, peu connu de par son style aride et une pensée très dense, Pierre de Bérulle compte pourtant parmi les grands réformateurs qui, à toutes les époques, ont cherché à renouveler l’intelligence de la foi et la vie de l’Église. Son influence demeure profonde aujourd’hui comme en témoignent les nombreuses congrégations masculines et féminines qui s’inscrivent dans l’héritage de l’École française de spiritualité. Plus largement encore, tout chrétien trouvera chez Bérulle le souffle et les fondements pour vivre son baptême comme union au Christ, le Verbe incarné, comme en témoigne ce beau texte :



Jésus seul est notre accomplissement,

et il nous faut lier à Jésus

comme à celui qui est le fond de notre être

par sa divinité ;

le lien de notre être à Dieu par son humanité ;

l’esprit de notre esprit ;

la vie de notre vie,

la plénitude de notre capacité8.

† LUC CREPY CJM

Évêque du Puy-en-Velay

_______________________________

1. Voir p. 9.

3. Voir p. 216.

4. Tel est d’ailleurs le titre originel de la thèse de Christian Barone : « “Natura, Grazia, Gloria” : L’uomo nell’evoluzione della teologia del Verbo Incarnato di Pierre de Bérulle ».

5. Voir p. 212.

6. Voir p. 216.

7. Voir p. 215.

8. Pierre DE BÉRULLE, Œuvres Complètes, vol. IV : Œuvres de piété (166-385), Michel DUPUY (dir.), Paris, Éd. du Cerf – Oratoire de France, 1996, p. 84-85, dans Dieu si grand… Jésus si proche…, Paris, Éd. du Cerf, 2000, p. 137.


Introduction

PIERRE DE BÉRULLE : UN MYSTIQUE AUX « YEUX OUVERTS »

Dans une lettre personnelle au ton intime et confidentiel, François de Sales livre très librement à un ami ses impressions sur Pierre de Bérulle et n’hésite pas à s’exprimer en ces termes : « C’est un homme à qui Dieu a beaucoup donné et qu’il est impossible d’approcher sans beaucoup en profiter1. » C’est un jugement que tous ceux qui ont le courage et la patience de s’approcher de l’œuvre du cardinal peuvent encore formuler aujourd’hui. En effet, de ses écrits ressort toujours avec la même puissance la personnalité extraordinaire et éclectique d’un homme qui, des siècles plus tard, parvient encore à fasciner ses lecteurs par l’originalité de son regard sur le monde et sa façon toute personnelle de communiquer sa foi dans le Christ.

Plus connu comme maître de vie spirituelle que comme théologien, Bérulle est en réalité un personnage qu’il est difficile de classer dans une catégorie préétablie. Le portrait que brosse de lui Jean Orcibal, enlevant la poussière sous laquelle l’histoire de la théologie l’avait enfoui, vise à révéler sa grandeur. Il avait en effet été étiqueté, peut-être trop sommairement, comme l’un des nombreux dévots qui vécurent pieusement au XVIIe siècle. Or le travail d’Orcibal nous a restitué la riche personnalité d’un homme et d’un penseur qui, en tant que théologien - de tendance ouvertement platonicienne-augustinienne - a cherché avec ardeur à élaborer une synthèse dogmatique personnelle2. Jean Dagens a, quant à lui, souligné la vaste culture classique de Bérulle, culture qui fit de lui un homme très proche des grands érudits de la Renaissance. On dirait presque un humaniste post-tridentin cherchant à conjuguer dans les hardiesses de ses compositions, l’expérimentation « esthétique » de la langue française naissante et l’approfondissement du dogme catholique3. Paul Cochois, soulignant son élan mystique et sa vision hiérarchisée du cosmos, situe l’œuvre de Bérulle - avec excès peut-être - dans la ligne de Denys l’Aréopagite. Il voit en lui le dernier épigone de cette culture médiévale toute centrée sur la construction d’une societas christiana4. Quant à Michel Crépu, il met l’accent sur la portée historique de la contribution de Bérulle, pressentant, de façon téméraire, derrière son ambitieux projet de réformer le clergé français, une aspiration secrète à devenir un « Loyola français5 ». De la même manière, Leszek Kolakowski voit en Bérulle un homme moderne et lorsqu’il souligne l’aspect le plus dynamique et combatif de son action, il attire l’attention sur son engagement zélé de controversiste dans la polémique anti-luthérienne et sur son rôle d’homme politique qui, par son charisme, a exercé un ascendant indubitable sur la monarchie française6.

L’impression qui se dégage de ces contributions est que chaque chercheur a voulu faire du cardinal un portrait qui donât une clef de lecture plausible de son œuvre. On reste cependant persuadé que la personnalité de Bérulle échappe à toute tentative de définition : Bérulle est à la fois un théologien, un humaniste, un mystique, un protagoniste de la Réforme catholique, un fondateur, un homme d’État et beaucoup d’autres choses encore.

Mon intérêt pour Bérulle est né de mon désir de travailler sur la période historique du Grand Siècle7, période dont la réflexion théologique a été peu étudiée et souvent ramenée trop vite au seul engagement controversiste. Mais il vient surtout de mon attirance pour la figure multiforme de cet homme et de mon admiration pour sa capacité non commune à pénétrer jusqu’au fond le mystère christologique. La fascination qu’exercent certaines des intuitions du cardinal sur l’événement unique de l’Incarnation du Verbe dérive de son aptitude magistrale à faire dialoguer des idées empruntées souvent à des milieux et des contextes différents. Ce qu’il cherche dans ce dialogue, c’est un déploiement harmonique de la donnée révélée à travers des points d’observation inhabituels : l’étude attentive de l’Écriture sainte se conjugue ainsi avec les données issues de la cosmologie, de la philosophie antique, de la mystique, du droit, de la littérature, dans un grand projet de synthèse resté en partie inachevé.

Mais la théologie du Verbe incarné du cardinal n’est pas seulement le fruit d’une réflexion spéculative, tout appréciable qu’elle soit, menée par un homme cultivé et érudit ; elle semble aussi et même davantage suscitée par l’urgence qu’il y avait à réaliser un programme de réforme ecclésiale. Après son ordination sacerdotale, Bérulle se retira un certain temps, en 1602, chez les jésuites de Verdun8 et mûrit durant cette période la décision de contribuer à la solution de l’une des plus épineuses questions de l’Église française de son temps : trouver, dans le but de rétablir la crédibilité et la dignité du ministère ordonné, une réponse au problème de l’indigence culturelle et morale du clergé séculier. Bérulle se proposa de coopérer à la restauration de la vie religieuse et du clergé séculier. Il était persuadé que cette rénovation ne pouvait avoir lieu qu’à travers l’adoption d’une discipline intérieure et que, pour changer l’Église, il était nécessaire d’initier les religieux et les ministres ordonnés à la vie mystique. L’introduction en France du Carmel réformé par Thérèse d’Avila puis la fondation de l’Oratoire de Jésus-Christ furent pour Bérulle l’expression du profond désir qu’il avait de rénover le tissu ecclésial et en même temps la vérification concrète de l’apport original sa théologie : il y a une logique de continuité entre la vie du cardinal, sa production théologique et tout ce qu’il réalisa dans son travail pastoral. Il est ainsi impossible de saisir l’idée de mission9 que Bérulle développa dans sa théologie du Verbe incarné si l’on ne voit pas que le contenu en est résumé dans l’action pastorale des prêtres oratoriens envoyés dans le monde pour prolonger dans l’Église la mission du Fils fait homme. Comme il est impossible de comprendre l’évolution de sa pensée et la spécificité des Vœux de servitude si l’on ne prend pas en considération la polémique qui l’amena à défendre sa christologie des accusations de monophysisme que ses détracteurs - mus davantage par des intérêts politiques que par amour de l’orthodoxie - portèrent contre lui.

Il ne s’agit donc pas d’une discipline mystique à la recherche d’états mystiques individuels qui, détachant le croyant de la réalité, le dirigent vers une expérience spirituelle de soi qui le fasse fuir le monde, mais, comme dirait Metz, une mystique « aux yeux ouverts10 » qui reste ancrée dans l’histoire, qui rencontre le besoin et assume la fragilité de l’autre, qui cherche des solutions concrètes aux défis de son temps. On pourrait, de façon provocatrice, aller jusqu’à définir la mystique de Bérulle comme une « mystique politique » dans laquelle l’action concrète qui s’intéresse au « bien commun », à la « totalité » qu’est la réalité humaine, naît de la rencontre individuelle avec le Christ et se déploie comme réponse au geste et à la Parole que Dieu donne dans l’intimité d’une relation personnelle et unique. Une mystique que Bérulle tira de son expérience d’homme et qui trouve dans son effort pour saisir l’existence dans sa plénitude l’intuition qui le mène à rechercher dans la dépendance du Christ la direction dans laquelle vivre et développer comme liberté la dimension ecclésiale de l’acte de foi subjectif.

OBJET FORMEL DE LA RECHERCHE : L’ANTHROPOLOGIE DE BÉRULLE

Je me propose dans ce travail d’étudier la réflexion anthropologique sur laquelle repose la christologie du Verbe incarné du cardinal Bérulle. Il s’agit dans ce cas de dégager et de préciser - dans la façon que nous avons aujourd’hui de penser la théologie - un thème bien défini parmi les multiples fils dont l’auteur, qui ne cherche pas à répondre à une exigence de systématicité, tisse son discours sans présenter ses arguments. La première difficulté réside donc à recueillir les traces de cette réflexion anthropologique dans la variété de ses écrits et de leur donner un ordre de manière à les rendre plus immédiatement compréhensibles et exploitables.

Ce type d’entreprise ne serait cependant pas convaincant et resterait partiel si l’on ne faisait pas place en même temps à la pluralité des voix auxquelles Bérulle prêta attention et dont la confrontation lui permit de se faire progressivement une idée précise de l’homme. C’est justement la façon de faire de la théologie de cette époque - dont Bérulle est un exemple significatif - qui nous impose à nous, contemporains, qui ressentons la nécessité d’ordonner les données de façon systématique, de prendre en considération, même si cela reste un idéal, la totalité des interlocuteurs choisis par chaque auteur dans son débat théologique. La théologie de ce temps reste en effet d’esprit dialogique et évolue à travers la confrontation avec les idées des interlocuteurs. Elle démêle ainsi parfois de manière créatrice l’écheveau constitué par les réponses aux objections et positions des autres11. Si le discours de l’auteur n’est pas, à l’origine, systématique, c’est qu’il semble suivre une autre direction : celle que trace son besoin de se confronter avec les affirmations discordantes et d’approfondir ses idées. C’est pourquoi j’ai choisi de faire place aux différents courants de pensée et de faire entendre les voix des auteurs que Bérulle reconnut comme interlocuteurs pour sa théologie, en portant mon attention sur la façon dont l’oratorien entendit leur répondre dans sa tentative de trouver des solutions aux difficultés que l’Église de son temps lui présentait.

Certains théologiens d’aujourd’hui font remarquer que la réflexion théologique actuelle a du mal à entrer en dialogue avec la culture contemporaine et que celle-ci semble presque la défier de survivre et de conserver encore quelque efficacité. La marginalisation de la réflexion théologique dans le débat culturel d’aujourd’hui serait dû en partie à l’incapacité de la théologie d’instaurer une confrontation constructive avec les instances de la modernité, confrontation que l’Église ne parvient pas à prendre suffisamment en charge12.

Tout en faisant les distinctions nécessaires, la situation que l’Église d’aujourd’hui doit affronter dans sa rencontre avec la pluralité des voix de la culture occidentale semble avoir de nombreux points communs avec les difficultés vécues par l’Église catholique dans la France du XVIIe siècle. Il ne fait aucun doute que l’on trouve chez Bérulle une volonté de dialogue - sans crainte d’opposer une idée claire ou d’élever une voix ferme parmi les autres - avec les différentes instances de son temps, la recherche de solutions aux conflits et le dessein de montrer de manière irréfutable le bien-fondé de la foi catholique. La différence entre notre temps et celui de Bérulle reste cependant toujours plus importante que tout rapprochement analogique possible. Aussi serait-il ingénu de chercher une solution aux problèmes actuels dans l’étude de la pensée théologique de l’époque. Nous pouvons cependant retenir comme positif et exemplaire chez les auteurs de ce temps leur souci de chercher un modo théologique qui, sans perdre de vue l’identité chrétienne ni dévaluer l’héritage du passé, tente de nouvelles voies et de nouveaux parcours de confrontation avec la modernité. En essayant de reconstituer, au milieu de tant d’autres idées développées par Bérulle, le parcours de l’une d’elles, celle de l’homme, j’essaierai de montrer comment l’auteur a trouvé dans la voie de la devotio une réponse originale aux sollicitations de son temps. Pour cela, nous prendrons en considération les auteurs - y compris ceux d’époques et d’orientations différentes - et les événements historiques qui, plus que les autres, permirent au cardinal d’étayer sa réflexion théologique. Pour les auteurs : Augustin d’Hippone13 et Denys l’Aréopagite comme références pour le monde patristique, Pic de la Mirandole et Marsile Ficin comme représentants de l’humanisme de la Renaissance, Maître Eckhart et Tauler14 comme représentants du courant théologique de la Mystique du Nord. Du point de vue historique, nous prendrons en considération Luther et le changement d’horizon opéré par la Réforme, la réponse catholique donnée à la Réforme dans le Concile de Trente et le travail apologétique consécutif réalisé par la théologie baroque, le scénario controversé des Guerres de Religion dans lequel fut agité, de De Bay à Jansénius, le problème de la grâce.

Étudier l’œuvre du cardinal permettra de décrire l’un des moments cruciaux de l’histoire de la pensée théologique française et, plus généralement, de la culture occidentale. L’époque de Bérulle est en effet l’époque dans laquelle la Scolastique connaît sa seconde floraison mais qui, en même temps, précède et prépare le cartésianisme et les transformations qu’il opère. C’est le moment où différentes traditions théologiques venues du passé, redécouvrant les richesses de la théologie des Pères, recherchant une nouvelle façon de s’approcher des Écritures, précisant le contenu dogmatique, convergent et se contaminent réciproquement. Mettre en lumière la contribution de Bérulle à ce processus d’évolution de la pensée théologique sera l’occasion de redécouvrir la vivacité d’un siècle dont la réflexion incisive a eu des échos et des répercussions jusqu’à nos jours.

Il est en outre nécessaire d’ajouter une note au sujet de l’influence exercée par Bérulle sur la théologie et la spiritualité françaises. S’il est vrai que ses œuvres ne connurent pas une grande diffusion après sa mort, sa pensée devint influente à travers ses disciples et, plus encore, hors de l’Oratoire, dans le courant bérullien qui a parcouru les siècles de façon transversale15.

Le christocentrisme mystique, la glorification de la vertu de religion, la célébration de la souveraineté de Marie et l’exaltation de l’état sacerdotal sont quelques-uns des thèmes caractéristiques du bérullisme, thèmes que nous retrouvons illustrés par des exemples, systématisés ou développés dans les écrits d’auteurs du calibre de Vincent de Paul (1581-1660), Charles de Condren (1588-1641), Jean Eudes (1601-1680), Jean-Jacques Olier (1608-1657), Louis-Marie Grignion de Montfort (1673-1716), Mgr de Mazenod (1782-1861), François Libermann (1802-1852)16.

Dans sa théologie du Corps Mystique et dans sa réflexion originale sur les états de l’homme-Dieu nous pouvons reconnaître certains des thèmes les plus intéressants de l’anthropologie de Bérulle, thèmes qui constituent à la fois un point d’arrivée et un point charnière entre la théologie précédente et le développement dogmatique suivant. Il ne sera pas difficile, dans cette optique, de s’apercevoir que certaines intuitions du cardinal sur le Corps Mystique du Christ contribuèrent à créer la sensibilité théologique que l’on retrouvera quelques siècles plus tard dans l’encyclique Mystici Corporis de Pie XII17.

Il est ainsi également possible de découvrir une continuité entre ses méditations sur les mystères de la vie du Christ et l’œuvre de penseurs comme Blondel18, Otto19, Guardini20, toutes idées qui convergent en dernier lieu dans la grande synthèse de Vatican II21.

Maintenir ensemble plusieurs perspectives en prêtant attention à l’histoire et en essayant de réaliser un approfondissement systématique et rigoureux - au risque même de donner l’impression de s’éloigner de la spécificité de ce que l’on traite - est, à mon avis, la façon la meilleure et la plus respectueuse de tenter la lecture d’un auteur éclectique comme le cardinal de Bérulle et de parvenir à comprendre sa lecture de l’événement homme.

ÉVOLUTION D’UNE THÉOLOGIE DE L’HUMAIN : DE LA MYSTIQUE ABSTRAITE AU CHRISTOCENTRISME BÉRULLIEN

En 1597, Bérulle, à peine âgé de vingt-deux ans, publia sa première œuvre, qui avait pour titre Bref discours de l’abnégation intérieure. Il s’agit d’une adaptation en langue française du Breve compendio intorno alla perfezione cristiana, un traité de mystique attribué à la noble milanaise Isabella Bellinzaga (1552-1624) mais dans lequel il est possible de reconnaître l’empreinte du jésuite Achille Gagliardi (1537-1607). Suivant la pensée de la dame milanaise, Bérulle présente dans le Bref discours une anthropologie des deux natures : l’homme est fait d’une nature corporelle et sensible qui est jointe à une nature spirituelle et rationnelle. Ces deux natures de l’homme tendent, après le péché, à s’opposer à l’union avec Dieu et recherchent plutôt l’autosatisfaction. Le Bref Discours se propose donc de tracer la voie de l’abnégation, laquelle est nécessaire pour vaincre le repliement des deux natures sur elles-mêmes, de sorte à laisser à Dieu la possibilité d’agir dans l’homme sans que celui-ci lui oppose de résistance. L’abnégation est en effet une opération de la volonté qui se propose d’intervenir de façon différente sur les deux natures de l’homme : pour corriger la nature corporelle elle prescrit l’ascèse des sens, c’est-à-dire le renoncement aux biens matériels, à la dignité et aux honneurs, à la vanité du monde ; pour corriger la nature spirituelle, elle préconise l’indifférence aux consolations et aux biens spirituels pour lui permettre de rechercher avec toute la force de l’intellect la seule présence de Dieu. L’abnégation marque le passage de l’éthique à la mystique et vise à l’anéantissement en l’homme de sa volonté. Il s’agit donc d’une introduction à la vie spirituelle dans laquelle la raison ne se contente pas des expériences sensibles qui semblent attester la présence de Dieu ; au contraire l’exercice d’ascèse y pousse l’intellect au dépassement des concepts pour atteindre un état de libération des affections, sentiments, et passions de la volonté. Le but final est situé dans l’anéantissement du moi personnel pour laisser la volonté de Dieu disposer des affections, des actions, des choix.

Bérulle trouve dans le mot abnégation l’un des termes qui lui convient le mieux pour exprimer et indiquer la voie qui mène l’homme à la divinisation. Il l’employa en effet sans cesse jusqu’à sa mort, de sorte qu’il devint l’un des mots caractéristiques de son vocabulaire. Cependant, ce qu’il est important de noter dans le déploiement de ce projet spirituel de sa jeunesse et dans l’anthropologie qui le sous-tend, c’est la presque totale absence de références à la personne de Jésus. Dans le Bref Discours, rien ne se rapporte à la présence du Christ et les références du Breve compendio à l’homme-Dieu sont elles-mêmes omises par le jeune Bérulle. Cela s’explique à la lumière de ce qu’envisage cette mystique essentielle : si la tâche de l’abnégation est de conduire les deux natures au dépassement des passions et des concepts rationnels, l’âme doit alors s’élever au-dessus des images qui concernent le Christ et sa vie terrestre. Celles-ci peuvent en effet faire obstacle au détachement total de la dimension sensible et corporelle. L’influence de la Mystique du Nord qui, à travers la médiation du capucin Benoît de Canfield, contamina l’œuvre de Bérulle, est perceptible dans cette conception radicalement « théocentrique » de la vie spirituelle.

Le modèle anthropologique adopté par Bérulle dans le Bref Discours semble donner pour acquis le schéma théologique qui considérait le rapport entre nature et grâce comme un antagonisme irréductible entre des réalités opposées. L’œuvre de la maturité du cardinal, ne connaît pas, en revanche, le rigorisme sévère ni la vision pessimiste de l’homme totalement corrompu qui sont à la base du Bref discours. Au contraire, les écrits de la maturité de Bérulle font penser à l’œuvre d’un humaniste de la Renaissance qui assigne une position centrale à l’homme et à sa nature, nature qui est décrite comme un microcosme ou une représentation réduite de l’univers. Nous trouvons déjà dans le Traité des Énergumènes un passage qui laisse présager ce changement d’horizon dans la pensée de l’oratorien :

Le Créateur situant l’homme, qui est son image, au milieu du monde, c’est-à-dire entre le ciel et l’enfer quant à la résidence ; entre le temps et l’éternité quant à la durée ; entre lui et le diable quant à la liberté ; et entre les anges et les animaux, quant à la nature : il en fit comme un point et un centre auquel toutes les parties du monde se rapportent par les divers degrés de la nature, comme par des liaisons internes. Au moyen de quoi il se trouve allié à toutes choses, et toutes choses à lui, les matérielles par le moyen du corps, les spirituelles par le moyen de l’âme22.

Comment Bérulle arrive-t-il à une vision de l’homme si différente ? Qu’est-ce qui l’amène à changer si profondément le regard qu’il porte sur l’homme et sa nature ?

Dagens soutient que la façon de lire l’œuvre de Bérulle et de pratiquer une herméneutique de sa pensée théologique dépend en grande part du sens que l’on donne au Bref Discours23. Aussi certains chercheurs tendent-ils à isoler cette œuvre de jeunesse du reste de la production du cardinal, comme si cet ouvrage constituait, ou presque, une erreur d’évaluation à attribuer à l’inexpérience du jeune auteur ; d’autres y découvrent la preuve irréfutable du pessimisme anthropologique qui aurait caractérisé toute sa réflexion sur l’homme. Mais, à bien y regarder, le développement postérieur de la pensée de Bérulle approfondit, d’une part, certaines intuitions du Bref Discours qui deviendront des points saillants de sa théologie, et s’oriente, de l’autre, vers un changement de perspective qui fait plutôt penser à une rupture ou à un déplacement du centre d’intérêt. L’évolution de la conception anthropologique dans l’œuvre de Bérulle est certainement due au tournant que détermina dans la conscience du théologien l’acquisition du thème de la centralité de l’Incarnation. À partir, en effet, de cette concentration sur l’événement unique que représente l’humanisation du Verbe, Bérulle, revoyant son idée de l’homme, l’a considéré comme créature pensée en vue de l’accomplissement de l’humain en Jésus-Christ.

L’hypothèse désormais « classique » qui explique cette radicale transformation dans la pensée de l’auteur, veut que le christocentrisme de Bérulle ait eu pour seule origine son contact avec la spiritualité de Thérèse d’Avila, spiritualité à laquelle il fut introduit par la fréquentation des religieuses carmélites qu’il avait sous sa direction. Ce seraient elles qui l’auraient poussé à abandonner la mystique des essences pour se centrer sur le mystère de l’humanité de Jésus. L’hypothèse que je me propose de démontrer dans ce travail m’amène plutôt à supposer que l’évolution de la christologie bérullienne eut lieu bien avant la rencontre avec le Carmel, qu’elle débuta dès la jeunesse de l’auteur, quand l’engagement controversiste le poussa à réfléchir sur les questions les plus débattues entre catholiques et luthériens. Moment où il se concentra particulièrement sur le thème de la justification par la foi et sur celui de la présence réelle du Christ dans l’Eucharistie. Notre tentative de confirmer cette lecture de l’œuvre de Bérulle d’un point de vue formel complètement nouveau s’explique avant tout par le caractère partiel et fragmentaire des textes originaux auxquels les chercheurs ont eu précédemment accès. L’édition critique des œuvres de Bérulle réalisée par Michel Dupuy nous permet aujourd’hui d’étudier de façon plus complète et de reconstruire de manière plus sûre le chemin qu’a parcouru la pensée théologique de notre auteur. Et l’on sera surpris de découvrir un Bérulle inédit précisément dans les écrits de controverse de sa jeunesse dans lesquels apparaissent comme déjà ébauchées les intuitions les plus géniales de sa théologie. Mon idée est donc que la conception christologique de Bérulle a évolué non tant en relation avec la spiritualité thérésienne qu’à travers la connaissance de l’œuvre de Calvin. C’est la lecture de cet auteur qui l’a amené à repenser à la centralité salvifique du Christ. Bérulle a fait preuve par-là d’intelligence et de sagesse ; il a su en effet discerner ce qu’il y avait de « bon » dans les éléments que la doctrine des réformés avait mis en évidence, tirant d’une certaine façon une leçon de théologie de ceux qu’il se proposait de réfuter. C’est précisément pour cela qu’il décida de ne pas suivre la méthode de la Scolastique. Connaissant les objections que les luthériens faisaient à la théologie catholique, il essaya de retourner aux sources bibliques et patristiques pour élaborer un discours théologique qui fût capable, d’un côté, de soutenir les doctrines de la plus solide tradition catholique et qui pût, de l’autre, utiliser des instruments et des arguments nouveaux. On comprend aussi en ce sens son choix d’abandonner le latin, universellement considéré comme la langue des scolastiques, pour tenter de formuler les concepts théologiques dans le français courant de manière à être plus proche des exigences de la pastorale.

Nous pouvons ainsi reconnaître dans l’anthropologie bérullienne une tentative valide de créer un rapport positif entre respect de la tradition et ouverture à la « nouveauté », entre défense de l’identité catholique et redéfinition de celle-ci à l’intérieur d’un cadre théologique qui adhère mieux à la réalité du moment présent.

LA CONTRIBUTION DE CETTE RECHERCHE À LA THÉOLOGIE

Pour comprendre l’anthropologie de Bérulle il faut étudier le changement que produit en elle la centralité attribuée au mystère de l’Incarnation : la grandeur de l’homme vient désormais du fait que Dieu a assumé la nature humaine. Ce qui, selon moi, demande un nouvel approfondissement, c’est la portée de cette affirmation, son retentissement sur la théologie de l’époque : à travers la méditation sur l’humanité du Verbe, Bérulle trouve le moyen de faire accepter à l’orthodoxie catholique certaines thèses de la tradition humaniste sur la grandeur de l’homme, thèses auxquelles l’Église s’était précédemment opposée avec force et qu’elle avait condamnées comme étant en opposition avec la vérité de la foi. Appliquant à la christologie la théorie copernicienne de l’héliocentrisme, Bérulle reconnaît dans l’humanité du Verbe incarné le centre immobile de l’univers et situe ainsi la grandeur de l’homme dans le cadre augustinien d’une nature humaine déchue en raison du péché. Tout en faisant sienne la perspective scotiste sur l’Incarnation, il montre que si le Verbe s’est fait homme, ce n’est pas principalement pour réparer l’offense faite à Dieu par le péché de l’homme mais pour parachever la nature humaine dans le Christ. Vénérant Dieu parce qu’il s’est fait homme et exaltant l’homme parce qu’il a été élevé à la dignité divine, Bérulle assimile dans sa doctrine christocentrique la tradition humaniste en la conjuguant sans réticence avec la doctrine mystique dionysienne d’inspiration platonisante.

Les recherches menées sur l’œuvre de Bérulle ont conduit à étudier prioritairement sa réflexion christologique, en accordant une attention particulière aux idées les plus originales de celle-ci. Mais ce qui a été peu exploré, c’est le rôle qu’attribue Bérulle à l’œuvre de l’Esprit saint et l’importance qu’il accorde à cette œuvre dans sa conception de l’homme. L’anthropologie de Bérulle, centrée sur l’humanité du Verbe incarné, reste en effet incomprise si l’on ne mesure pas dans toute sa profondeur la nouveauté introduite par l’union hypostatique dans l’ordre de la nature. Or la déification du chrétien est expliquée comme œuvre de l’Esprit saint qui, rendant actuelle la disposition volontaire de l’homme à la servitude à l’égard de Dieu, le met en mesure de participer à la servitude essentielle du Christ. L’oratorien établit en effet une relation directe entre les mystères de la vie du Christ, mystères compris comme déclinaison en actuations infinies de l’unique volonté du Fils fait homme de vivre en état de servitude à l’égard du Père, et l’expérience de la liberté de l’homme qui, soutenue par la grâce, choisit de participer à la servitude du Christ en s’y laissant associer par l’action de l’Esprit. Bérulle n’aime pas parler de nature humaine parce que, à son avis, l’homme est appelé par Dieu à se réaliser non dans l’ordre de la nature mais dans celui de la grâce et de la gloire. Quand il traite de l’homme, il préfère se référer à lui en tant qu’être créé, établissant une distinction entre l’humain et la condition d’historicité dans laquelle l’homme se trouve. Parler d’humain au lieu d’homme est pour l’oratorien une condition propédeutique à l’approfondissement de la notion de divinisation comme subsistance dans le Verbe : sur le modèle de l’humanité du Christ qui ne possède pas de subsistance propre mais la reçoit de la seconde hypostasie de la Trinité, l’homme, comme être créé, trouve dans l’ordre de la grâce et par l’intermédiaire de l’action du saint Esprit, sa subsistance dans le Christ.

Bien qu’elle puisse apparaître à première vue comme marginale par rapport à son imposante réflexion christologique, la pneumatologie de Bérulle connaît une évolution dans la dernière période de production du cardinal. C’est là aussi la limite à l’enquête que je me propose de mener : il n’existe pas de traité spécifique sur le rôle de l’Esprit mais seulement une attention que l’on discerne en particulier dans le sens donné par le cardinal à la pratique des Vœux de servitude et dans certains passages de ses écrits tardifs, comme la Vie de Jésus et l’Élévation sur sainte Madeleine. Nous ne disposons donc que d’une ébauche et nous devons nous limiter à décrire la trajectoire tracée par le cardinal. La correspondance de Bérulle et les dernières conférences adressées aux prêtres oratoriens nous aident à saisir son intention finale de revoir la christologie en insistant sur le rôle de l’Esprit saint dans la vie du croyant. Négliger cette nuance dans l’articulation finale de sa pensée empêcherait de saisir pleinement l’anthropologie bérullienne dans toute sa richesse.

Arrivé à ce point, je pense devoir dire un mot du titre choisi pour cet ouvrage. On a voulu, en effet, dans ce titre rappeler l’idée bérullienne de la « révolution copernicienne » qui s’est produite dans l’événement de l’Incarnation. Les hiérarchies du cosmos se trouvent renversées et transformées par l’Incarnation du Verbe : à l’ordre de la nature, de la grâce, de la gloire, vient s’ajouter un nouvel ordre, celui de l’union hypostatique, laquelle comporte une « re-création » de l’homme. Ainsi n’est-ce plus le ciel qui gouverne et régit la terre mais, à l’inverse, la terre qui est élevée au-dessus du ciel. Dans la structuration hiérarchique de l’univers, l’humanité est en effet élevée - en raison de l’union hypostatique - au-dessus des anges.

TROIS « MOUVEMENTS » D’ENQUÊTE : NÉANT, ÉTAT, SERVITUDE

Ce travail de recherche est composé de trois mouvements successifs. Je tenterai avant tout de reconstituer l’anthropologie de Bérulle en suivant l’évolution de sa pensée à partir de la définition de l’homme comme être créé. Cela permettra d’affronter le problème de la liberté créaturale et la façon dont l’homme se situe dans sa relation originaire à Dieu.

On pourra ainsi saisir la base métaphysique sur laquelle repose la réflexion de notre auteur : le point de départ de celle-ci est en effet la conception de Dieu comme Être-Un qui subsiste par soi-même et qui étend à la création l’acte de subsistance divine. Bérulle souligne avec force le fait que tout ce qui est créé peut être classé dans la catégorie du non-être puisque, participant de la subsistance divine, ce qui est créé ne subsiste pas par soi-même. Pour plus de précision, le cardinal soutient que ce qui subsiste en vertu d’un autre n’existe pas vraiment. Ce qui le conduit à affirmer positivement que toute la création est relation à Dieu et en même temps à reconnaître que la contingence de toute réalité créée fait que cette réalité peut être aussi entendue comme un non-être24. Quand Bérulle se réfère à la condition créaturale, il la pense dans cette nécessité de dépendance essentielle de Dieu, et ainsi pour définir ce non-être qui est spéculaire de la relation avec Dieu, Bérulle recourt à la catégorie de néant25.

Ce terme possède des significations différentes qui méritent d’être traitées avec attention. De toute façon, lorsque Bérulle parle de néant de la créature, il se réfère à la formule qui présente la création comme produite à partir de rien, ex nihilo. Mais l’usage de ce terme peut aussi exprimer une qualité inhérente à la nature humaine, qualité proche du concept moderne de limitation : l’homme est finitude, c’est-à-dire qu’il est inséré dans une condition créaturale qui fait de son existence une relation se situant à l’intérieur des limites du temps et de l’espace. Le mot néant n’a pas nécessairement une signification anthropologique dépréciative et n’est pas dicté par l’intention de connoter négativement l’homme ; il a simplement pour but de décrire la créaturalité comme dépendance à l’égard de Dieu. La comparaison avec la doctrine de péché originel d’Augustin et avec la structuration hiérarchique du cosmos de Denys l’Aréopagite permettront d’éclaircir la réflexion anthropologique du cardinal.

Dans le second mouvement j’essaierai de dégager les caractéristiques principales de la christologie de Bérulle, en étudiant en particulier le rapport entre Incarnation et grâce et, plus précisément, entre l’humanité assumée par le Verbe et l’appel adressé à l’homme à participer à la vie nouvelle dans le Christ. Suivant la ligne scotiste26, Bérulle est convaincu que dans l’Incarnation du Verbe, Dieu a ajouté au dessein originaire de parachever la nature humaine l’intention de libérer celle-ci du péché et de la racheter du néant dans lequel par sa faute elle est tombée. Le salut est ainsi libération réalisée par la médiation christologique, laquelle consiste en une disposition volontaire du Fils de Dieu à entrer dans la condition de servitude propre à la créature, condition que l’homme a délibérément refusée. Le salut ne peut être réduit au seul fait de rétablir la relation créaturale voulue dans le plan originaire de la création, mais il se réalise comme une re-création dans le Christ, une élévation de l’homme à une autre modalité de relation avec Dieu. La théologie du Verbe incarné devient ainsi indispensable pour la méditation théologique de Bérulle qui repense dans ce cadre l’initiation mystique et spirituelle. Il ne s’agit pas seulement d’imiter le Christ en le posant comme modèle de l’action chrétienne mais plutôt de se situer dans l’unicité de sa relation au Père à travers la connaissance des états qui constituèrent la vie intérieure de l’homme-Dieu. La catégorie d’état - qu’il sera nécessaire d’explorer dans ses différentes significations et dans l’acception originale que lui attribue l’auteur - vient se conjugueur avec un autre terme fondamental pour l’anthropologie de Bérulle, à savoir celui d’adhérence. Si l’imitation conduit le disciple à connaître les états qui furent suscités dans le Christ, pour adorer Dieu comme Lui, le concept d’adhérence introduit à un autre type de relationnalité dans lequel le disciple adore le Père en Jésus Christ.

Avec le troisième mouvement, je cherche à saisir le rôle attribué par Bérulle à l’Esprit saint dans la vie du croyant pour faire ressortir la façon dont l’Esprit intervient pour accomplir la déification de l’humain. La vie intra-divine ne connaît pas de principe hiérarchique ni de soumission et, par rapport au Fils, il faut dire que « le Père éternel est bien son Père, mais il n’est pas son souverain en la divinité27 ». Mettant en évidence la dialogicité d’amour et de liberté en Dieu, dans la communication intime entre les personnes divines, Bérulle montre l’unicité exemplaire de l’Incarnation comme œuvre ad extra dans laquelle Dieu rend visible au monde le mystère de l’unité divine. Le Fils choisit de s’incarner dans la liberté de l’amour qu’il porte à son Père et à l’Esprit saint : c’est en raison de la condition de liberté absolue et de l’absence de contrainte dans la vie intra-divine que le Fils choisit d’assumer la chair, s’établissant ainsi dans une condition de servitude à l’égard du Père. Bérulle appelle anéantissement cette disposition volontaire de renoncement à soi-même et de recherche de la volonté de Dieu contre toute forme d’appropriation individuelle. L’effet de la grâce consiste à réaliser dans l’esprit de l’homme une condition de néant dans laquelle la dépendance de Dieu, c’est-à-dire la limitation créaturale n’est pas seulement reconnue mais encore recherchée à travers le choix libre de demeurer dans un état d’obéissance. Se mettre dans la condition de serviteur, à l’imitation du Christ, signifie paradoxalement éprouver le vertige de la liberté authentique et parfaite. C’est ce que veut exprimer l’idée de Vœu de servitude qui devient chez Bérulle l’instrument permettant de rendre consciente dans la prière la nécessité de se reconnaître comme créature face à Dieu. L’idée de servitude comme aptitude à recevoir un anéantissement ontologique volontaire, avec pour modèle et exemple Jésus Christ et sa disposition intérieure à l’égard du Père, semble poindre dans le contenu de cette doctrine qui prendra ensuite le nom de quiétisme et qui sera condamnée par l’Église. C’est pour cette raison qu’il faudra comprendre si Bérulle peut être considéré comme un quiétiste ante litteram ou s’il vaut mieux dire que sa pensée et sa doctrine mystique ne peuvent être assimilées à ce phénomène postérieur et restent dans la ligne de l’orthodoxie.
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CHAPITRE I

LE XVIIE SIÈCLE :  L’EFFERVESCENCE D’UNE ÉPOQUE DE RENOUVEAU

L’EUROPE DES « DÉVOTS » ET DE LA RÉFORME CATHOLIQUE

À partir de la seconde moitié du XVIe siècle, les écrits des Pères de l’Église eurent un grand retentissement et une grande diffusion dans le milieu catholique. Ils répondaient en effet au besoin que ressentaient les théologiens et les laïcs cultivés d’un retour aux origines du christianisme1. Ce qui avait suscité ce regain d’intérêt pour les Pères, c’était avant tout l’héritage culturel du mouvement humaniste, lequel avait fait de l’étude des sources et de la lecture des classiques l’une de ses pratiques fondamentales. De plus, les provocations de la théologie luthérienne à propos de la suffisance du principe Sola Scriptura avaient montré qu’il était urgent d’étudier de façon plus critique le rapport entre Tradition et traditions et de connaître avec plus de précision les conditions de vie de l’Église des premiers siècles2.

Le Concile de Trente se proposa d’affronter la problématique relative au rapport entre Écriture et Tradition et offrit, avec ses déclarations sur l’autorité des traditions non écrites, un horizon herméneutique de référence3. Les membres du Concile donnèrent à l’approfondissement de la théologie patristique une importance supplémentaire. En effet beaucoup d’entre eux entrevirent la possibilité de considérer les écrits des Pères comme un témoignage de l’enseignement reçu par les Apôtres de la bouche même du Christ et transmis oralement dans la prédication de l’Église primitive4. Cet intérêt croissant pour la Patristique marqua le passage à une nouvelle sensibilité théologique qui s’affirma rapidement dans tout le monde catholique. Une transformation qui concerna le contenu de la théologie mais qui remit aussi en question la méthode théologique elle-même5.

Bérulle fait certainement partie de ceux qui se situent dans le sillage de ce renouveau théologique pos-tridentin. Bien qu’il se reconnaisse comme un héritier d’une tradition consolidée dans le temps et conforme à la ligne de la théologie thomiste, il fut l’un des premiers à se détacher du modèle de la Scolastique. Il s’apercevait en effet que la confrontation avec les luthériens révélait l’inadaptation de ce modèle et imposait un nouvel effort de réflexion.

Il fut, en ce sens, parmi ceux qui découvrirent dans le retour aux sources patristiques une possibilité de changement pour l’apologétique catholique. Son intérêt pour les Pères dépassa bien vite les exigences de l’activité controversiste à laquelle il se consacra avec ardeur dans sa jeunesse et devint un élément essentiel dans la structuration de toute sa pensée théologique.

Nous tenterons d’abord dans ce chapitre de décrire à grands traits l’époque de Bérulle dans ses coordonnées historiques et dans les faits qui la marquèrent. Nous prendrons pour point de départ la biographie de l’auteur que nous situerons dans le contexte des événements les plus importants de la France du XVIIe siècle.

Nous examinerons ensuite de plus près l’incidence qu’eut la théologie des Pères sur la réflexion de l’oratorien, en soulignant le rôle particulièrement important que jouèrent pour lui, parmi tous les écrits patristiques, ceux d’Augustin et de Denys l’Aréopagite.

Nous nous concentrerons enfin sur l’influence qu’exerça la doctrine dionysienne des médiations hiérarchiques sur l’évolution de la théologie du Verbe incarné. Mettre en lumière ce lien avec l’Aréopagite dans la christologie bérullienne est d’une importance capitale si l’on veut suivre à la trace son anthropologie.

Pierre de Bérulle : la vie et les œuvres

Pierre de Bérulle naquit le 4 février 1575 à Cérilly, près de Troyes, dans une famille appartenant à la petite noblesse de robe. Il était le fils aîné de Claude, conseiller au Parlement de Paris, et de Louise Séguier6. La naissance de Pierre se situe dans le cadre d’une série d’évènements qui marquèrent profondément l’histoire du pays. Le 13 février 1575, Henri de Valois, duc d’Angoulême et fils de Henri II, succéda sur le trône à son frère Charles IX et fut couronné roi de France sous le nom de Henri III. Le nouveau souverain dut immédiatement affronter le climat d’incertitude qui avait suivi la fin des conflits sanglants et féroces entre catholiques et luthériens. Quelques mois après l’accession au trône du nouveau souverain, l’instabilité politique était telle qu’elle laissait présager une reprise imminente du conflit. Le duc Henri de Guise réunit donc autour de lui les plus importantes familles de la noblesse catholique dans le but de contrecarrer l’influence des calvinistes sur Henri III et d’empêcher tout type de concession aux églises de la Réforme7. La famille de Bérulle ne resta pas étrangère à ces hostilités réciproques, vu que Pierre Séguier, le grand-père maternel de Pierre fut appelé, en tant que « président à mortier » du Parlement, à jouer le rôle délicat de médiateur entre le parti du duc de Guise - qui fut appelé Ligue Catholique - et la faction des calvinistes8. En 1582, Claude de Bérulle mourut à son tour, laissant veuve, à trente-huit ans, Louise, mère de quatre enfants. Celle-ci, devant pourvoir aux besoins de sa famille, s’installa à Paris où l’aide de ses frères et de quelques amis de confiance pouvait assurer un avenir à ses enfants9.

La mort, en 1580, du président Séguier compromit sérieusement la situation de la famille Bérulle qui vit disparaître beaucoup des appuis politiques qui avaient assuré sa sécurité10. C’est justement à Paris, alors que faisait rage la Guerre des trois Henri11, que Pierre fit ses études de rhétorique, d’abord au collège de Boncourt, puis au collège de Bourgogne, sous la direction de Jean Morel12. L’assassinat de Henri de Guise, le 23 décembre 1588, puis celui d’Henri III, le 2 août 1589 renforcèrent encore l’opposition de la Ligue catholique à l’héritier au trône, le huguenot Henri de Navarre. Pendant que celui-ci faisait le siège de la capitale, mettant à dure épreuve la résistance des Parisiens - lesquels, sous l’entreprenant gouvernement des Seize, avaient fait appel à Philippe II d’Espagne -, Pierre commençait en 1592 ses études au collège de Clermont13. Alors que les oncles Séguier souhaitaient lui faire entreprendre des études de droit pour l’orienter vers une carrière juridique, Pierre, décevant leur attente, choisit de se consacrer à la philosophie et à la théologie14. Il put ainsi acquérir auprès des jésuites une solide formation humaniste et bénéficier de l’enseignement novateur de Juan de Maldonado qui proposait une théologie plus fidèle à l’Écriture et à l’enseignement des Pères15. Le 27 février 1594, Henri de Navarre se fit couronner roi dans la cathédrale de Chartres, sous le nom d’Henri IV, et le 22 mars suivant il réussit finalement à s’emparer de la ville de Paris. Ceux qui avaient combattu les excès du parti catholique furent réintégrés dans leurs charges et fonctions, tandis que les personnages importants de la Ligue furent bannis. Parmi ces derniers figurait Pierre Acarie, cousin de Louise Séguier, qui fut exilé et assigné à résidence dans sa propriété de campagne. Sa femme Barbe Avrillot16, privée des biens de famille, fut obligée de confier ses enfants à des bienfaiteurs et se réfugia chez Madame de Bérulle. Les jésuites, en raison de rapports compromettants avec divers membres de la Ligue, furent eux aussi bannis et obligés, le 8 janvier 1595, de quitter Clermont17. Pierre, pendant ce temps, s’était inscrit à la Sorbonne où il continua ses études et se lia amitié avec André Duval, titulaire, dans cette université, de la chair de Théologie positive18. Le 25 avril 1598, le Parlement de Paris ratifia l’Édit de Nantes, qui accordait la liberté religieuse à toutes les confessions chrétiennes et semblait donc mettre un point final aux Guerres de Religion. Le 5 juin 1599, Pierre reçut l’ordination sacerdotale au couvent des Capucins de Paris19. Un mois après son ordination, il fut impliqué dans la polémique suscitée par des exorcismes qui avaient été pratiqués sur Marthe Brossier et suspendus par le Parlement à la demande du roi20. Le libelle de M. de Marescot, médecin du roi, qui niait l’authenticité des possessions, provoqua la réaction de Pierre qui, à la fin de cette année-là, publia sous le pseudonyme de Léon d’Alexis une réplique intitulée Traité des Énergumènes.

Le 6 décembre 1599, Pierre fut nommé aumônier du roi, à titre, en particulier, de reconnaissance pour le zèle qu’il avait mis à convertir au catholicisme des personnages en vue comme le baron de Solignac ou Claire d’Abra de Raconis. Ce furent certainement ses indubitables qualités de théologien, grâce auxquelles il associait avec art l’orthodoxie de la foi et l’ardeur de la piété21, qui incitèrent J. Davy du Perron, évêque d’Évreux, à le choisir comme collaborateur dans la célèbre conférence de Fontainebleau. Dance cette conférence, l’évêque défia P. Duplessis-Mornay, connu comme le « pape des huguenots », de se confronter publiquement avec lui, en présence du roi, sur le thème de l’Eucharistie. À vrai dire, si la victoire que remporta J. Davy du Perron fit la célébrité de l’évêque d’Évreux, il échappa à beaucoup de gens - y compris au roi - que le mérite de ce succès devait être attribué au brillant esprit du jeune aumônier22.

Bérulle, cependant, désireux de parvenir à une plus grande perfection intérieure, était peu attiré par les honneurs et la notoriété. À vingt-sept ans, la voie qu’il voulait suivre n’était pas encore totalement claire pour lui, aussi décida-t-il le 24 août 1602 de se retirer chez les jésuites de Verdun, sous la direction du Père Maggio, pour s’assurer de la solidité de sa vocation religieuse23. Durant ce temps de réflexion, il comprit qu’il n’était pas appelé à entrer dans un ordre religieux mais à garder la forme de vie qui était déjà la sienne24.

Pendant les années qui suivirent, Bérulle se consacra entièrement au plan de réforme pastorale de l’Église française, dont le salon de sa cousine Barbe Avrillot, rue des Juifs, fut un des centres de réflexion25. Il joua ainsi un rôle fondamental dans deux projets auxquels tenait fort l’Hôtel Acarie : le premier visait à introduire en France le Carmel réformé de Thérèse d’Avila26 ; le second avait pour but de pourvoir à la formation du clergé séculier27. En ce qui concerne les carmélites, Bérulle non seulement s’occupa de la négociation avec les Supérieurs espagnols28, mais il prit personnellement la responsabilité de diriger les fondations des monastères et d’en assurer le gouvernement29.

L’idée de créer un institut de prêtres qui, tout en vivant ensemble, seraient à la disposition de l’évêque dans les diocèses30, suscita en lui davantage de résistances31. Il ne se déroba pourtant pas à la tâche de fondation qui lui avait été assignée et s’y consacra généreusement. Il dut pour cela refuser la nomination prestigieuse de précepteur du Dauphin de France32 ainsi que la charge de différents sièges épiscopaux33. Le 11 novembre 1611, Bérulle lança l’aventure de la Congrégation de l’Oratoire de Jésus qui, le 10 mai 1613, reçut la Bulle d’approbation du pape Pie V34.

De Bérulle, on ne peut, par ailleurs, ignorer l’importante activité diplomatique, activité due surtout à la confiance que lui faisait Marie de Médicis. Ce fut en effet Bérulle qui fut, en avril 1620, le médiateur du traité de réconciliation (Paix d’Anger) entre la reine mère et son fils Louis XIII, lequel avait fait exiler sa mère de la cour sous l’accusation de trahison. Et ce fut le même Louis XIII qui demanda à Bérulle, en 1624, de se rendre à Rome pour résoudre une autre question délicate, celle qui concernait le mariage d’Henriette de France. Bérulle fut en effet chargé d’intercéder auprès du Souverain Pontife Urbain VIII pour qu’il consentît à concéder la dispense pontificale nécessaire au mariage de la princesse catholique avec Charles, prince de Galles et héritier du trône d’Angleterre. Dans ce cas aussi, Bérulle accomplit avec succès sa mission et le mariage fut célébré par procuration le 8 mai 1625 dans la cathédrale Notre-Dame. Avant de partir pour l’Angleterre où le roi l’avait chargé d’accompagner la princesse35, Bérulle rédigea pour ses oratoriens un Mémorial de quelques points servant à la direction, qui témoigne de sa maturité de directeur spirituel et de fin connaisseur de l’âme humaine36. En 1627, avant d’entreprendre ce qui allait être son dernier voyage d’Angleterre en France, il écrivit son Élévation sur Sainte Madeleine pour conforter la jeune reine dans les difficultés de sa nouvelle vie37. Le 30 août 1627, il fut créé cardinal par Urbain VIII et reçut la pourpre des mains de Marie de Médicis38.

L’année 1629, la dernière année de vie de Bérulle, fut remplie d’événements divers et de coups de théâtres, comme pour témoigner de l’intensité avec laquelle il vécut jusqu’à sa mort. Ce fut l’année durant laquelle fut publiée son œuvre la plus importante, les Discours des Grandeurs, somme de sa pensée et chef-d’œuvre de son génie, avant d’être une œuvre de polémique et de défense de son orthodoxie. Le 16 septembre de cette année-là, la France signa la déclaration de paix avec l’Angleterre. Un événement qui marqua définitivement l’ascension de Richelieu, revenu d’exil grâce à l’intervention de Bérulle qui avait plaidé sa cause auprès du roi39. Ce fut pourtant Richelieu lui-même qui, après la rupture avec Bérulle pour des raisons de divergences politiques, obtint que le Supérieur des oratoriens fût éloigné de la cour40. Aux yeux de l’histoire, cet événement marqua la « tombée en disgrâce » de Bérulle et peu nombreux sont ceux qui se souviennent que l’oratorien fut rappelé à la cour quelques jours plus tard, le 27 septembre, pour servir d’intermédiaire dans l’affaire du retour de Gaston d’Orléans à Paris. Le frère du roi demanda en effet de traiter avec le souverain à travers l’intervention exclusive de Bérulle pour lequel il avait une grande estime et en qui il mettait toute sa confiance. Mais le 2 octobre, l’état de santé de Bérulle s’aggrava à l’improviste et la mort le surprit avant qu’ait pu avoir lieu la réhabilitation. Ses premiers biographes racontent que ce jour-là, il demanda à ses prêtres, malgré sa souffrance, de célébrer l’Eucharistie dans l’Oratoire du Louvre. Il rendit le dernier soupir en prononçant les mots du Canon de la Messe : « Hanc igitur oblationem servitium nostrum41. » Bien que l’image de cette mort puisse apparaître comme purement hagiographique, elle rend cependant bien l’idée de la façon dont Bérulle vécut sa vie et son ministère : il était dans tous ses gestes à la recherche de cette servitude du Christ par laquelle il pouvait faire une offrande de soi à Dieu.

« Le Cercle Acarie » : point de convergence de spiritualités hétérogènes

La fréquentation de l’Hôtel Acarie eut certainement une influence décisive sur la formation intellectuelle du jeune Bérulle. Nous pouvons saisir dans la société qui se réunissait autour de Barbe Acarie le ferment d’une époque inquiète, désireuse de s’ouvrir à de nouvelles perspectives et aspirant au changement42. Les noms et la qualité de ceux qui fréquentaient assidûment le Cercle de la Rue des Juifs offrent une sorte de panorama kaléidoscopique de la recherche qui caractérisa cette partie de l’aristocratie catholique parisienne43. Adhéraient au Cercle Acarie des personnalités-clefs de la Réforme catholique française comme le Père jésuite Coton, le docteur de Sorbonne André Duval, déjà mentionné, le parlementaire Michel de Marcillac, les cisterciens réformés Eustache de Saint-Paul et Sans de Sainte-Catherine et beaucoup d’autres. Sur le fond de ce tableau se détachaient la figure de François de Sales, qui prit contact avec l’Hôtel à l’occasion de son second séjour à Paris44 et celle du chartreux Richard Beaucousin qui, à travers la direction de conscience de nombre de ses membres et les conseils spirituels dispensés dans le parloir de la chartreuse de Vauvert, exerça une influence incontestable sur le milieu dévot45.

À la fin du XVIe siècle se diffusèrent rapidement dans toute l’Europe des textes de théologie et de littérature de forte inspiration mystique, qui sont le témoignage et la preuve de cet extraordinaire mouvement de renouveau spirituel46. Il suffit de penser aux efforts que fournit la chartreuse de Cologne - petite capitale de la réforme post-tridentine47 - pour imprimer et divulguer les œuvres d’Eckhart, Ruysbroeck, Harphius, Suso et d’autres représentants de cette Mystique qui venait des pays du Nord et qui se distinguait par sa nature spéculative48. Le Cercle d’Acarie subit les effets de cette tendance, comme le montrent les publications d’Antoine Estienne, qui traduisit les Institutions de Tauler49, et du capucin Benoît de Canfield qui publia sa Règle de perfection50, un traité de mystique dans lequel on peut noter de grandes affinités avec des œuvres comme The Scale of Perfection de W. Hilton ou The Cloud of Unknowing d’un anonyme du XIVe siècle.

En 1597, Pierre, qui avait vingt-deux ans, publia sa première œuvre intitulée Bref discours de l’abnégation intérieure. Ce texte, en réalité, est une adaptation d’un traité de spiritualité qui s’intitule Breve compendio di perfezione cristiana qui, attribué à Isabella Bellingaza, reproduit l’enseignement du jésuite milanais Achille Gagliardi51. Ce traité, paru en 1595, en France, dans une traduction maladroite, fut revu et corrigé par le jeune Bérulle, à la demande de dom Beaucousin52, qui lui demanda de le rendre plus conforme au « goût » et aux exigences du milieu dévot53. Dans le Bref discours, différents éléments ramènent au contexte linguistique et conceptuel de la mystique rhéno-flammande. En effet, le chemin qui mène l’âme à la divinisation est présenté comme la recherche d’une disposition intérieure dans laquelle la créature s’en remet et ou se soumet à Dieu, c’est-à-dire qu’elle atteint un état de passivité dans lequel elle s’abandonne à l’action de la grâce54. Tout en évitant les excès de la mystique abstraite, le Bref discours souligne, à travers le recours à la catégorie du néant, la profondeur abyssale et la distance infranchissable qui séparent Dieu et l’homme. Comme nous aurons l’occasion de l’observer, certaines notions de la mystique abstraite entrèrent définitivement dans la pensée de Bérulle et contribuèrent à la structuration de son univers conceptuel.

Ce qui mérite d’être noté, ce n’est pas seulement le fait que dans l’Hôtel Acarie aient circulé des écrits qui s’inspiraient de la mystique abstraite des rhéno-flammands mais aussi que dans le célèbre salon du Paris de la Ligue catholique, cette spiritualité fût en contact avec la mystique espagnole de Thérèse d’Avila et de Jean de la Croix. Celui qui, d’une certaine manière, fut le représentant du courant spirituel carmélitain dans le Cercle de la « Rue des Juifs », fut Jean de Quintanadoine de Brétigny55. On lui doit en effet la traduction des œuvres de Thérèse de Jésus et de Jean d’Avila, parues en France en 1586, œuvres qui furent aussitôt largement approuvées par le milieu dévot56. Il se consacra à ce travail en collaboration avec le Père du Chèvre, prieur de la chartreuse de Bourgfontaine, et permit ainsi la lecture des écrits de la sainte à partir de 1601. On doit, en revanche, à René Gaultier, ami de Brétigny et membre lui aussi du Cercle Acarie, la traduction des œuvres de Jean de la Croix, dont la publication française date de 162157. La traduction de Gaultier ne se fondait pas sur l’editio princeps espagnole de 1618 mais sur des manuscrits que, de l’Espagne, les carmélites avaient emportés en France pour donner naissance à la première fondation du Carmel58. Les textes de Jean de la Croix et de Thérèse d’Avila furent donc à la disposition des membres du Cercle Acarie bien avant leur publication officielle. Cela s’explique seulement par les relations qui se créèrent entre les membres du Cercle et les six religieuses espagnoles qui s’étaient installées Faubourg Saint-Jacques en 1604.

Il convient désormais de noter la différence importante qui existe entre les deux courants mystiques qui sont venus converger dans le Cercle Acarie. La mystique rhéno-flammande conçoit en effet l’union de l’âme avec Dieu comme une action directe de la grâce sur l’âme, action destinée à aller au-delà de toutes les réalités de médiation et à arriver à une intégration profonde de l’âme dans le divin. La mystique carmélitaine, elle, se concentre plutôt sur l’humanité de Jésus et sur la relation « sponsale » de l’âme avec le Christ souffrant. L’union avec Dieu est pensée à l’intérieur de la dialogicité entre sujet et objet, entre amant et aimé, en sorte que l’individualité de l’homme ne soit jamais annulée, vu qu’on lui reconnaît le statut de réalité irréductible et ineffaçable. Alors que la Mystique du nord insiste sur la nécessité d’aller au-delà de l’humanité de Jésus pour ne pas rester lié à ce qui est fini et sensible, la Mystique thérésienne propose l’amour pour l’humanité de Jésus - amour qui naît de la méditation sur sa Passion – comme la voie grâce à laquelle les sens corporels et les puissances de l’âme (intellect, volonté et mémoire) sont unifiés en Dieu59.

Le Bref discours représente d’une certaine manière le point de départ de la réflexion bérullienne. Or ce qui caractérise la production théologique de Bérulle à ses débuts, c’est sa proximité avec la mystique abstraite des rhéno-flammands. La vision anthropologique du jeune théologien porte la marque, comme nous aurons l’occasion de l’observer, de la fascination qu’exercèrent sur lui les orientations de ce courant mystique et en fut, dans un premier temps, influencée de façon significative. Cependant la rencontre avec la spiritualité « affective » des carmélites déchaussées l’amena à repenser le rôle de médiation salvifique du Christ et à en évaluer les effets sur les âmes. Et ce ne fut pas seulement sa christologie mais aussi sa vision anthropologique qui furent modifiées par ce regard porté sur l’humanité de Jésus. Mais dans le processus de son évolution, qui consista en une maturation plus existentielle et expérientielle qu’intellectuelle, jouèrent aussi un rôle décisif, à côté de ces deux courants mystiques et des suggestions qui en dérivaient, d’autres circonstances de sa vie. Ainsi, son engagement controversiste qui l’impliqua dans différentes disputes avec les luthériens contribua beaucoup à sa croissance humaine et intellectuelle. Il le mit avant tout en contact avec la foi vivante des calvinistes qui, par la profondeur et le sérieux avec lequel ils vivaient la piété chrétienne, avaient réussi à convaincre de très nombreux catholiques à adhérer à leur confession60. Le caractère fortement personnel du calvinisme ébranlait les formes sclérosées d’une Église souvent trop éloignée de la vie concrète des fidèles et mettait en évidence la nécessité pour les catholiques de revoir leur méthode d’évangélisation et de transmission de la foi61. Il ne faut pas sous-évaluer chez Bérulle la conscience de la nécessité d’une intervention pastorale pour amener l’Église catholique à s’ouvrir à l’esprit de mission : loin d’être exclusivement constitué d’une élite centrée sur des exercices de mystique destinés à un petit nombre d’âmes choisies, le milieu de Mme Acarie se proposait d’atteindre les banlieues, les centres ruraux, pour regagner à la foi catholique la population à qui, les Guerres de religion, entre autres, avaient fait perdre tout intérêt pour cette religion. La diffusion de la vie contemplative des carmélites et surtout l’initiation des prêtres à la mystique avaient pour but d’intervenir sur le tissu ecclésial afin qu’une vie religieuse plus authentique rendît les témoins de l’Évangile capables de s’adresser aux foules.

Le fait d’avoir à combattre les arguments des réformés amena Bérulle à approfondir la pensée des Pères. Les luthériens recouraient en effet aux écrits patristiques pour étayer la grande partie des accusations lancées contre l’Église62. Et c’est précisément à l’importance de la théologie des Pères et à l’influence que ceux-ci exercèrent sur l’époque de Bérulle que nous allons maintenant prêter notre attention.

La théologie des Pères au XVIIe siècle : le retour aux sources 
de la Tradition

Luther considère que l’Écriture sainte est la seule source de la Révélation et sous-entend ainsi que la connaissance de toutes les vérités de foi vient de l’interprétation de ces textes63. De ce principe de base, la théologie luthérienne tire la conclusion que le critère qui permet de vérifier la véridicité d’un discours théologique est sa vérifiabilité dans le texte biblique. Même si les théologiens de la Réforme ne ressentaient pas comme indispensable la concordance entre leur « science novatrice » et l’enseignement des Pères de l’Église - l’unique principe herméneutique pour interpréter le texte sacré étant, en effet, l’Écriture elle-même –, une certaine importance fut pourtant attribuée à la littérature patristique64. Les écrits des Pères n’étaient pas reconnus en eux-mêmes comme une autorité normative ou comme une référence indispensable mais ils furent malgré tout considérés comme une preuve historique dont il fallait tenir compte. À partir du XVIe siècle, les polémistes catholiques concentrèrent leurs attaques sur l’insuffisance du principe luthérien Sola Scriptura et considérèrent comme indispensable la référence à l’« Évangile vivant », c’est-à-dire à la Tradition de l’Église constituée par le magistère conciliaire, l’enseignement dogmatique des papes et l’héritage des Pères65.

La littérature patristique, en particulier, se diffusa largement dans le monde catholique après le Concile de Trente. Il faut pourtant rappeler que le parcours qu’elle suivit avant d’être pleinement accueillie par les théologiens fut tout autre qu’aisé. La difficulté à s’ouvrir aux écrits des Pères et à les accueillir s’explique si l’on tient compte de l’attitude d’extrême prudence - et dans plusieurs cas de véritable défiance - qu’eut le Saint-Siège à l’égard de ces textes. Nous en avons un exemple dans ce qui se passa lorsque le pape Paul IV, voulant effectuer une réforme pour répondre plus rapidement à la situation d’urgence créée par les erreurs des luthériens, frappa indirectement la diffusion des écrits patristiques66. Parmi les mesures adoptées par le Pape, il y eut la publication en 1558 - à peine quatre ans avant la réouverture de la dernière phase des travaux conciliaires de Trente - d’un Index librorum prohibitorum qui avait pour but de limiter la circulation des textes considérés comme dangereux parce qu’ils contenaient des idées hétérodoxes67. Comme l’Index interdisait la réimpression et la réédition de tous les livres qui avaient été publiés par les hérétiques et par les érudits humanistes chez les imprimeurs allemands, plusieurs écrits des Pères se trouvèrent durement frappés par les dispositions du Saint-Office68. Dans l’Index publié par le Pape suivant Pie IV, on choisit d’être moins restrictif et de tempérer les interdictions69. Dans la constitution Domini gregis custodiæ du 27 mars 1564, était accordée la possibilité de lire et d’étudier les œuvres d’auteurs dont la doctrine était jugée orthodoxe - même s’ils avaient été traduits, édités et commentés par les luthériens - à condition qu’on ait obtenu, par écrit, une autorisation explicite du Saint-Siège70. Ce fut le même pape Pie IV qui lança le projet ambitieux de réunir des commissions d’experts chargés de publier des éditions revues et corrigées des écrits patristiques71.

À partir de 1578, commença une période de travail intense et fécond de récupération des Pères grecs, de publication des textes conciliaires et d’édition de la Bible des Septante72. Mais ce fut avec l’élection au Saint-Siège du cardinal Felice Perretti sous le nom de Sixte V - auquel on doit l’édition critique des œuvres d’Ambroise de Milan73 - que prit forme l’idée de fonder une Typographie vaticane où imprimer les éditions des textes corrigés et vérifiés des Pères de l’Église. Le but était de soustraire ces œuvres aux corruptions des hérétiques et de les diffuser pour le triomphe de la foi catholique74.

Durant ces mêmes années, on put assister dans toute l’Europe à une importante activité de récupération de fragments de textes patristiques. C’est ce dont témoignent de façon significative le travail de critique textuelle d’auteurs de l’importance de Denis Petau et de Jacques de Billy75 ainsi que la monumentale collection de textes réalisée par les ordres monastiques et en particulier par les Bénédictins de Saint-Maur76.

Il faut aussi noter dans ce domaine l’effort déployé par l’Université de Louvain pour rééditer l’œuvre complète d’Augustin77. On peut saisir l’impact qu’eut cette nouvelle diffusion des écrits de l’évêque d’Hippone sur le XVIIe siècle dans la renaissance du phénomène de l’augustinisme, augustinisme qui allait peu après exploser, avec des effets problématiques, dans les écrits de Michel de Bay et de Jansénius78.

Si l’Université de Louvain fut le centre de rayonnement de ce nouvel augustinisme, la Sorbonne de Paris en devint le principal adversaire. L’interprétation de la pensée d’Augustin représenta, en effet, le terrain de conflit entre les théologiens de Louvain et les académiciens parisiens qui, en 1560, publièrent une condamnation détaillée, divisée en dix-huit notes, des thèses principales de M. de Bay79. André Duval fut l’un des interprètes de la pensée d’Augustin qui se proposèrent d’en « libérer » la lecture des interprétations forcées des théologiens de Louvain. Bérulle appartient à ce groupe d’herméneutes de la Sorbonne qui souhaitait avoir une vue globale de l’œuvre et de l’enseignement d’Augustin pour éviter les réductions qu’opéraient ceux qui mettaient l’accent sur un seul aspect de sa doctrine80.

À côté de l’œuvre d’Augustin, c’est le Corpus de Denys l’Aréopagite qui constitue l’autre grande source d’inspiration de la pensée religieuse du XVIIe siècle. La réédition de ses écrits par les soins de Lefèvre d’Étaples eut une grande influence non seulement sur les théologiens et auteurs mystiques - comme dans le cas des personnages importants qui tournaient autour de l’Hôtel Acarie ou d’autres milieux dévots parisiens - mais plus généralement sur l’esprit et sur la culture du temps81. Ce furent surtout les Chartreux de Cologne qui contribuèrent à la diffusion du Corpus, par la publication de l’œuvre de Denys le Chartreux qui en avait fourni une traduction et un commentaire82. D’une façon générale, le Grand Siècle nourrit une profonde estime pour tous les platoniciens si bien que les écrits de Denys trouvèrent facilement approbations et amateurs parmi les intellectuels du temps. La doctrine dionysienne, malgré son caractère hermétique et mystérique, semblait réaliser la synthèse souhaitée entre la philosophie et la théologie : d’un côté, elle faisait un clin d’œil à Plotin et, de l’autre, semblait retourner à l’enseignement apostolique en exposant les vérités révélées dans le cadre du platonisme.

Augustin et Denys sont les deux références patristiques qui, probablement, plus que toutes les autres, ont influencé la pensée de Bérulle. C’est à cet aspect que nous consacrerons la suite de notre recherche.

Bérulle entre augustinisme et dionysisme : « Un autre Hiérothée »

Bérulle avait manifestement une bonne connaissance de la littérature patristique et évoluait avec aisance aussi bien dans les œuvres des Pères grecs, tels que Clément d’Alexandrie, Grégoire de Naziance, Jean Damascène, que dans celles des Pères latins tels que Tertullien, Jérôme, Cyprien, Hilaire. Mais si sa théologie fut reconnue et appréciée de ses contemporains, c’est principalement parce qu’elle était nourrie de l’enseignement de Denys l’Aréopagite et d’Augustin d’Hippone. Il suffit de jeter un coup d’œil sur les nombreuses Approbations que Bérulle demanda à des amis théologiens et à des personnalités de premier plan de l’Église française de son temps pour certifier l’orthodoxie de ses Discours des Grandeurs, pour voir qu’on y atteste que sa christologie est en parfait accord avec le savoir des Pères et qu’elle a conservé l’héritage doctrinal du Pseudo-Denys et d’Augustin.

Ce que Monseigneur Sébastien Zamet, évêque de Langres, écrit dans sa certification de l’œuvre de Bérulle est, par exemple, tout à fait significatif :

Je, Sébastien, évêque de Langres, certifie avoir lu et soigneusement considéré un livre intitulé, De l’état et des grandeurs de Jésus, etc. Composé par le R.P. Pierre de Bérulle, Supérieur général de la Congrégation de l’Oratoire de France, dans lequel livre je n’ai trouvé que de très grandes, très hautes et très sublimes vérités, escrites d’un style convenable à la dignité du sujet, lesquelles nous font revoir en nos jours l’esprit du grand apôtre de la France, saint Denys, et de son divin Hiérothée. Œuvre conforme à la créance de l’Église et à la doctrine des Pères, très excellente en soi, très honorable à l’auteur, et très utile aux âmes pieuses et très dévotes, principalement à celles qui sont singulièrement touchées de la lumière de la grâce divine et remplies de l’Esprit Saint et vivifiant de Jésus83.

Encore plus explicite est le texte de Jean de St. François, Supérieur général de la Congrégation de Notre-Dame des Feuillants, qui réussit à voir en Bérulle un « autre Hiérothée ». Il semble vouloir souligner de cette façon la capacité du cardinal à faire passer dans ses Discours l’enseignement authentique de l’Aréopagite, comme s’il en était le plus fidèle interprète et qu’il était lui-même une source d’inspiration pour les autres84. Parmi les approbations des Vœux de servitude - pour la défense desquels Bérulle écrivit justement les Discours - on est frappé par ce qu’écrivit Monsieur Nicolas de Grillié, évêque d’Uzès :

J’ai lu avec la plus grande attention qu’il m’a été possible, cette prière en forme de vœu, et suis obligé par la vérité, de la juger non seulement très éloignée de toute tache d’erreur, mais très pleine de très hauts sentiments de piété et de l’esprit de Dieu. Je ne puis que je ne reconnaisse les vrais vestiges du céleste saint Denys, et du sublime saint Augustin, dont cet auteur en l’explication du mystère de la bonté de Dieu incarné, a suivi la foi partout, tiré la plupart de ses sentences, et imité autant qu’il se peut en notre langue la majesté et sublimité de leurs paroles. De sorte qu’indubitablement cette prière dans tous les esprits qu’il aura plu à Dieu d’élever un peu en la connaissance solide de sa grandeur, allumera d’autant plus d’ardeur et de charité, qu’elle leur communiquera de plus hautes et secrètes connaissances85.

Dans cette brève note qui certifie l’orthodoxie des formules des Vœux de servitude composées par Bérulle, on est frappé non seulement par la perception d’une continuité entre le contenu de la théologie de Bérulle et les œuvres de Denys et d’Augustin au sujet de l’explication du mystère de l’Incarnation, mais surtout par la conviction que les formules de vœu traduisent et synthétisent un itinéraire d’initiation mystique capable d’élever les âmes à une plus solide connaissance de Dieu et de sa grandeur. L’évêque d’Uzès, avec une spontanéité incisive, souligne le caractère affectif de la théologie de Bérulle. Une théologie qui, selon lui, vise à enflammer d’une plus grande ardeur de charité la vie de foi de ceux qui en ressentent intimement la tension orientée vers la centralité du mystère de la bonté de Dieu, dont l’Incarnation du Verbe est la manifestation.

Comme l’ont déjà noté ses contemporains, Bérulle fait donc partie des auteurs de la Réforme catholique qui se situent dans le sillage d’un humanisme à forte tendance augustinienne et mystique. On ne peut cependant pas le définir comme un pur augustinien car il ne suit pas totalement la pensée ni les arguments de l’évêque d’Hippone sur des questions relatives au péché, à la grâce ou à la liberté de l’homme. Il voit plutôt dans le Doctor gratiae un maître de vie spirituelle ainsi qu’un maître d’écriture dont il peut s’inspirer pour le style de ses méditations ou la rédaction des passages les plus contemplatifs de ses élévations86.

Il serait plus juste de dire que la sensibilité théologique de Bérulle est marquée par certains éléments de matrice augustinienne, éléments qui étayent sa réflexion et se manifestent clairement quand il aborde certains thèmes comme, par exemple, celui du mystère de la Trinité : plutôt que de suivre la théologie scolastique - dont il se révèle en diverses occasions un fin connaisseur - il choisit de « montrer » et non de « démontrer » la vérité sur Dieu87. Bérulle cherche toujours à examiner de tous les points de vue possibles le mystère qu’il cherche à pénétrer, présentant sous des angles différents le même objet de foi, afin de multiplier les motifs d’adoration : sa recherche théologique a pour but non pas la spéculation rationnelle mais la prière et l’élévation de l’âme à Dieu.

Dans sa description de l’essence divine, le Bérulle augustinien concentre principalement son attention sur les attributs de Bonté et d’Unité, c’est-à-dire sur la contemplation des qualités premières par lesquelles Dieu se communique au monde. L’oratorien s’arrête en particulier sur l’attribut de l’unité qui, de son point de vue, adhère plus intimement à l’essence divine et qu’il explique comme étant la simplicité absolue de l’être substantiel de Dieu.

L’activité créatrice de Dieu manifeste dans chacune de ses expressions cette unité et la trace de l’origine unitaire de la réalité subsiste dans chaque élément créé par l’amour divin. Le monde est l’expression de cette fécondité qui a son principe dans le mystère du Dieu Un, et témoigne, de différentes façons, de la relation de causalité qui l’unit à Dieu, comme si chacune de ses parties portait une empreinte divine. S’il nous est possible de découvrir dans la réalité créée les traces du Créateur - les vestigia trinitatis d’augustinienne mémoire -, il est possible de reconnaître dans l’homme la présence de son image. Dans le De Trinitate, Augustin déclare que l’imago Dei est gravée dans l’âme humaine88, et que si l’âme est porteuse de cette image, c’est en raison de ses qualités rationnelles. Aussi endormie, assombrie ou blessée qu’elle soit par le péché, l’âme reste intelligente et peut toujours faire usage de la raison pour connaître et aimer Dieu89. Bérulle se réfère souvent aux facultés de l’âme - qui, selon Augustin, sont la mémoire, l’intellect, la volonté - dans les formules d’élévation par lesquelles il demande à Dieu d’être élevé à la forme de connaissance qui perfectionne l’humain. On atteint cette connaissance quand on est touché par l’action aimante de Dieu qui, agissant dans l’humanité du croyant, lui permet d’accomplir le passage de l’image à la ressemblance avec lui et de parvenir à ce que Bérulle appelle la « forme parfaite90 ». Comme nous aurons l’occasion de le voir, cette forme accomplie de notre humanité consiste dans la forme de l’humanité que le Verbe incarné a assumée et à laquelle le Christ fait participer ceux qui sont baptisés.

Le thème de l’unité de Dieu, qui est traité de façon diffuse dans les Discours III, IV, est explicité par la suite dans les Discours V et VIII, où l’attention se concentre sur le Mystère de l’Incarnation. Ce qui vient ici souligner la référence à l’unité de Dieu, c’est la considération que l’action ad extra de la Trinité trouve sa plus haute expression dans l’humanisation du Verbe. Si, en effet, on contemple la Trinité en elle-même, le mystère de l’unité divine conduit à concentrer son regard sur l’essence de Dieu, tandis que si l’on fixe son attention sur la révélation de Dieu dans l’Incarnation, Dieu se révèle dans les qualités personnelles des hypostases divines. L’unité de Dieu se fait connaître dans l’unicité de l’être personnel du Fils qui, seul parmi les hypostases divines, assume l’humanité91. Voici ce que Bérulle écrit aussi à ce propos dans un précieux fragment des Œuvres de piété :

L’unité est et triomphe en Dieu et en son œuvre qui est l’Incarnation, et en son Fils unique qui est Jésus-Christ notre Seigneur. L’unité est empreinte non seulement en l’essence, mais encore en la Trinité des Personnes. Car il n’y a qu’un Père, et il n’est Père que d’un Fils unique. Et s’il y a deux Personnes produisantes le Saint-Esprit, c’est en unité de principe. Et le terme qu’elles produisent est un terme d’unité. Et si le Père donne son Fils au monde, il le donne comme unique à notre humanité et à son Église qui est une comme il est un et qu’il ne délaissera jamais comme il ne délaissera jamais son humanité sainte. Et ainsi nous allons d’unité en unité en la contemplation de nos mystères. Et nous avons unité même en la pluralité des Personnes : parce que Dieu est un, le Père est un, le Fils est unique et le Saint-Esprit même est unité d’esprit et d’amour. Ainsi nous allons d’unité en unité. Et le Père éternel qui est un et a un Fils unique n’a point à diviser ses pensées, et en son Fils tout se passe en unité92.

Le double thème de l’unité de Dieu, unité en lui-même et dans ses créatures, parfaitement réalisé dans l’Incarnation du Verbe, est aussi exprimé par Bérulle à travers l’image de la représentation du divin dans l’homme. Le motif augustinien de l’imago Dei, dont nous avons déjà parlé est revu à partir de l’humanité du Christ. L’Incarnation est l’action par laquelle le Verbe « visibilise » sa qualité essentielle de filiation éternelle, c’est-à-dire l’unicité du fait d’être engendré par le Père. Bérulle comprend l’Incarnation à partir du caractère unique du mystère de la génération éternelle et soutient que, sur le plan de l’économie salvifique, celle-ci a un correspondant dans le fait que l’humanité ait été assumée exclusivement par le Verbe.

Le Fils de Dieu, se contemplant soi-même, a voulu, d’un vouloir et pouvoir commun aux personnes divines, se portraire au vif et au naturel ; et, comme étant le meilleur peintre de l’univers et le plus excellent ouvrier, a voulu peindre ce qui semble ne se pouvoir pas peindre, en formant dans ce mystère et y représentant la première, la plus vive et la plus expresse image du Père éternel. Car le Verbe se voyant être proprement l’image que le Père a formée de soi-même dans soi-même, il a voulu aussi se peindre et se figurer lui-même en un œuvre de ses mains, lequel étant commun au Père et au Saint-Esprit, je l’attribue au Verbe par une sorte d’appropriation fondée en la singularité de ce mystère. Et comme le Fils est l’image vive et l’idée parfaite de son Père en la Divinité, il veut être en ce sien œuvre comme l’image vive et parfaite de soi-même93.

Nous pouvons évoquer rapidement un autre « élément augustinien » qu’il est facile de repérer dans la théologie de Bérulle. On le trouve tout spécialement dans certains passages de la Vie de Jésus et on peut voir en lui, en filigrane, un rappel de la théologie de l’histoire exposée par Augustin dans la Cité de Dieu94. Dans le préambule de La Vie de Jésus, Bérulle divise en effet l’histoire en trois périodes, décrites comme temps de la nature, temps de la Loi et temps de la Grâce dans le Christ95. Il propose ainsi une scansion triadique de l’histoire qui se prête à une comparaison avec celle d’Augustin et qui voit la nature et la Loi comme des prémisses qui préparent l’accomplissement qu’est le Christ. La tension vers l’Un est comme historicisée et focalisée dans la personne même du Christ, dont l’Incarnation devient le point de convergence des événements du passé et le point de départ d’un nouveau parcours historique des hommes avec Dieu96.

Après avoir recueilli quelques éléments qui témoignent de l’intérêt que Bérulle portait à Augustin, il ne nous reste plus qu’à aborder l’autre référence patristique de l’oratorien : Denys l’Aréopagite. Nous nous occuperons de ce sujet plus spécifiquement dans le prochain chapitre, dans lequel nous essaierons d’insérer dans son contexte l’influence exercée par le Corpus dionysianum sur les œuvres du Cardinal. Pour mener à bien cette entreprise, il sera encore une fois nécessaire de saisir les caractéristiques de l’époque et de la culture dans laquelle a vécu Bérulle. Car pour comprendre toutes les implications d’une pensée aussi complexe que celle de l’oratorien, il faut opérer une confrontation constante avec l’esprit éclectique du Grand Siècle avec lequel l’auteur entra en dialogue et souvent en collision.

BREF ÉPILOGUE

L’allusion aux événements saillants de la vie de Bérulle nous a surtout permis de souligner qu’au cours de sa formation humaine et théologique notre auteur a été influencé et conditionné par les événements qui ont marqué l’histoire de la monarchie française et le contexte culturel avec lequel il a été en contact. Le milieu dévot de l’Hôtel Acarie, en particulier, a eu, avec ses ambitieux projets de réforme ecclésiale et l’attention qu’il portait à la mystique des essences, une profonde incidence sur ses choix personnels et son orientation théologique.

L’intention de ce premier chapitre n’était pourtant pas seulement de trouver des informations biographiques susceptibles de nous introduire à la connaissance de notre auteur mais aussi de montrer comment l’attente d’un renouveau de la part de cette époque suivit des chemins controversés et tout autres que paisibles. Cette attente affleure avec une sorte de conflictualité inquiète dans la réaction anti-luthérienne de l’élite culturelle catholique ; une réaction, belliqueuse mais sans effusion de sang, à la prétention de renouveau avancée par les églises nées de la Réforme. Elle affleure également dans les conflits sanglants entre chrétiens appartenant à des confessions différentes - conflits qui bouleversèrent à plusieurs reprises la France pendant plus d’un siècle. Dans ces conflits, l’affirmation de la vérité de la foi devint un motif et un prétexte de revendication politique, territoriale et sociale. L’aspect positif, notons-le, pour la théologie du temps, fut certainement la récupération de la théologie des Pères de l’Église et l’attention nouvelle dont cette théologie bénéficia de la part de ceux qui voulaient approfondir la réflexion et préciser les contenus de la foi. Nous avons en ce sens souligné comment l’insistance avec laquelle Bérulle, tout au long de sa production théologique, a mis en relief l’attribut divin de l’unité est la preuve la plus évidente qu’il était proche du courant platonicien-augustinien qui a traversé le Grand Siècle ; mais elle dit en même temps son désir de proclamer l’Église romaine comme la seule et véritable épouse du Christ97.

Nous aurons l’occasion de constater comment ce désir se reflète dans son anthropologie : Bérulle établit une correspondance analogique entre la forme de l’Église et la forme de l’être authentiquement humain. Dans les deux cas, il reconnaît que ce qui confère plénitude et accomplissement à la forme ne doit être retrouvé que dans la vérité exemplaire de l’unité divine-humaine du Christ.

_______________________________
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